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डॉ० हजारीप्रसाद द्विवेदी 
[ अध्यक्ष ( हिन्दी-विभाग ) चरडीगढ़ विश्वविद्यालय, पंजाब ] 

डा० कपिलदेव पाण्डेय का यह शोध प्रबन्ध ( मध्यकालीन साहित्य में 
अवतारवाद ) बहुत सूक-बूक और परिश्रम के साथ लिखा गया है। 
काशी वि4वविद्यालय ने इस ग्रबंध पर उन्हें पी. एच. डी. की उपाधि ग्रदान 
की है | में इस पुस्तक को कई दृश्यों से महत्तपूर्ण समझता हूँ भारतवर्ष 
के मध्यक्रालीन साहित्य में अवतारवाद एक शक्तिशाली प्रेरक तत्त के रूप 
में काम करता रहा है । कहे सम्प्रदाय इसके विरोधी रहे हैं और कभी-कभी 
विरोधी रहते हुए भी गक्ारान्तर से इसके प्रभाव में आ गए हैं। मध्यकालीन 
भारतीय साहित्य की इस प्रेरक शक्ति की समझे बिना इस साहित्य का 
अध्ययन अधूर[ रह जाता है । केवल साहित्य ही नहीं; मूर्ति, चित्र, वास्तु, 
संगीत, नृत्य आदि चाक्षप कलाएँ भी इस केन्द्रीय प्रेरक भावधारा के समझे 
बिना ठीक से समझी नहीं जा सकेंगी। भारतवर्ष की घर्मताघना बहु- 
विचित्र रूप में प्रकट हुईं है। उसकी अन्तर्निहित एकता और उसका 
अपाततः ध्श्यमान वेचित््य निपुण निरीक्षक को भी चकित कर देते हैं । 
इस घमेसाघना का साहित्य बहुत बड़ा है, विभिन्न संग्रदायों ओर 
उपसंग्रदायों के मूलयंथ, उन पर लिखी यश टीकाएँ, उनकी रसात्मक 
साहित्यिक अनिव्यक्तियाँ, उनका पूजा-अर्चा-संबंधी साहित्य बहुत विशाल 
है। इस समय साहित्य और इस पर आधारित कलाकृतियों को निरंतर 
प्रेरणा देते रहने का काम विभिन्न ग्रकार की दार्शनिक विचारधाराएँ करती 
हैं। इस विपुल साहित्य का अध्ययन बड़ा कठिन काम है। भयुष्मान्‌ 
कपिलदेव ने इसी कठिन कार्य को हाथ में लिया था | संयोगवश, मेंने ही 
इस कार्य को हाथ में लेने के लिये उन्हें उत्साहित किया था और मुस्े 
बढ़ी प्रसवता है कि उन्होंने इस कार्य को मेरी आशा के अनुरूप पूरा 
किया है। मुझे इस गअ्बंध की देख-रेख करने का निर्मिच भी बनना 
पड़ा था | 


( ८) 

' यद्यपि अवतारवाद का व्यापक ग्रभाव मध्यकाल में ही प्रकट हुआः परन्तु 
उसे मध्यकाल की उपज नहीं कहा जा सकता। इसका इतिदांत बहुत 
पुराना है| मध्यकाल में तर्वाधिक्र प्रभावशाली ग्नन्‍्ध भागवत महापुराण 
रहा है। इस ग्रन्थ में पुरानी परंपराओं के सामंजस्य-पविधान का प्रयत्न 
दिखाई देता है। परंपरा बहुत पुरानी है | मध्यकालीन भातरषारा के अध्ययन 
के लिये प्राचीन परंपरा का अनुशीलन भी आवश्यक्र है। भागवतों से 
इसको आरस्मू हुआ है और उन्हीं के परवर्ती रूप वेष्णुत्र पर्म में यह पुष्ट 
हुआ है। विष्णु या नारायण के एकाधिक अवतारों की चर्चा उत्तर केदिक 
साहित्य में ही मिलने लगती है। परन्तु मध्यकाल में इस भावधारा का 
प्रवेश शेव और शाक्त संग्रदायों में मी हुआ है | उत्तर मध्यकाल के अनेक 
निर्गण मार्यी संग्रदायों ने इस भावधारा का क्टोीध जम के क्रिया | पर 
प्रतिक्रिया ने भी आये चलकर क्रिया का रूप महण किया है। निर्गण 
संग्रदायों के अनेक ग्रवर्तक भगवान्‌ के स्वयं रूप स्वीकार कर लिए गए हैं| 
डॉ० कॉपलदेव पाण्डेय ने इस पुस्तक में उनकी ग्च्छुनत्न अवतारवादी विचार- . 
धारा को अच्छी तरह से पहचानने का ग्रयत्न किया है | 


वेष्ण॒व संग्रदाय में भगवान्‌ के अनेक अवतार माने गए हैं परन्तु मुख्य 
अवतार भानव रूप में स्वीकार किए गए हैं | घर्म की ग्लानि होने के कारण 
अधरम का जो श्रभ्युत्थान होता है उसके निय्करण के लिये, साधु जनों 
की रक्षा ओर समाज-विरोधी अताएु जनों के पिनाश के लिये ही भगवान्‌ 
का शत्रवतार होता है, यह बात गीता में कही गई है | पर आगे चलकर 
इसमें एक ओर महत्त्वपूर्ण बात भी जोड़ दी गई है। लघुभागवतामृत में 
कहा गया है कि भगवान्‌ अपनी लीला का विस्तार करके भक्तों पर अनुगरह 
करने की इच्छा से अवतरित होते हैं। यह लीलाविस्तार मानव्विपह 
को धारण करके ही होता है। यही कारण है कि मध्यकाल में भगवान्‌ के 
मानवरूप--तत्रापि सम्रग मानवरूप--को अधिक मह्त दिया गया हे | 
राम और छष्णु के रूप में भगवान्‌ की यह लीला सबसे अधिक लोकप्रिय 
हुईं है। इनमें श्रीकृष्णावतार की कथा अधिक पुरानी भी है ओर अधिक 


( ६ ) 


. व्यापकभी | पुराने शिल्प में श्रीकृष्णावतार की दुष्ट-दमन-लीलाओं का ही' 
बाहुल्‍थ है, पर बाद में मनुष्य की समस्त रागात्मक वृत्तियों इस रूप को 
केन्द्र करके घन्य हुईं हैं। उत्तर मध्यकाल का शिल्प भगवान्‌ कृष्ण की 
मानवीय लीलाओं को आश्रय करके ही रूपायित हुआ है| डॉ० कपिलदेव 
जी की पेनी दृष्टि इन सभी क्षेत्रों में गई है। उनका अध्ययन व्यापक पटभूमि 
पर ग्रतिष्ठित हुआ है | ह 


डॉ० कक्लिदेव पाण्डेय ने संपूर्ण भारतीय वाढमय का अनुर्शार्लिन करके 
अवतारवाद के मूल उत्त और उसके विकासक्रम को परखा है | इस कार्य 
में उन्हें बहुत वाधाओं का सामना करना पढ़ा है। कहते हैं, अच्छे कार्मों 
में वहुत विन्न हुआ करते हैं। विश्लों का सामना उन्होंने घेय और उत्साह 
से किया है। उन्हें पफलता मिली है। भगवान्‌ के अनुय्रह से ही यह 
'कार्य समर हो सका है। इस बन्ध को प्रकाशित देख कर मुझे बहुत 
“असन्ता हुईं है। परन्तु मेरी सबसे वड़ी ग्रसचता इस बात में है कि 
आयुष्मान्‌ कपिलदेव इस कार्य का निरन्तर चिन्तन करते-करते इसमें पूरी 
तरह रम गए हैं। और भी काम करते रहने का उत्साह उनमें बढ़ता ही 
गया है। उन्हें दर्शन, काव्य, शिल्प, सर्वत्र अपने अध्येतव्य की महिमा 
का साज्ञात्कार हुआ है। वे इस दिशा में और भी महपूर्ण कार्य करेंगे, 
ऐसा विश्वास करने का उचित कारण है। मेरी परमात्मा से यही ग्रारथना 
है कि उन्हें अच्छा स्वास्थ्य ओर लम्बी उमर दें और निरन्तर काम करने 
की मंगलमयी ग्रेरणा देते रहें। मुके आशा है कि सहृदय पाठक इस 
परिश्रमपूर्वक लिखे ग्रन्थ का स्वायत करेंगे | 
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प्रस्तावना 


मध्यकालीन साहित्य के अध्ययन में सुफियों और सनन्‍्तों में रहस्यवाद तथा 
सगुण भक्त कवियों में अद्वेत, विशिष्टाह्ेत प्रभूति साम्प्रदायिक मान्यताओं के 
विवेचन पर जितना बल दिया गया है उतना अन्य अन्‍्तःप्रवृत्तियों की ओर 
नहीं, जिनका उस युग की चिन्ताधारा के विकास, में मुख्य 20 [सह है । 
यों इतिहासलेखकों ने युगविशेष की प्रवृत्तियों का संक्षिप्त पर्स्चिय दिया है 
या सिद्ध, जेन, नाथ, सन्त, सूफी और सगुण साहित्य तथा कबीर, जायसी, 
सुर और तुलसी के विवेचकों ने ततुसाहित्य में उपलब्ध विचारधाराओं का 
वेज्ञानिक अध्ययन प्रस्तुत किया है, किन्तु इस युग का प्रधान स्वर अवतारवाद 
उनमें उपेक्षित सा रहा है। अभी तक अवतारवाद से सम्बद्ध अधिकांश विवेचन 
शीष॑कहीन एवं प्रासंगिक हुए हैं । 


, स्वर्णीय रामचन्द्र शुक्त ने 'भ्रमरगीतसार की भूमिका” तथा सूर और 
तुलसी साहित्य पर लिखित कतिपय निबन्धों में अवतारबाद के सामाजिक एवं 
लोकपरक रूप से परिचित कराया है। डा० हजारी प्रसाद द्विवेदी की 'मष्यकालीन 
धर्मसाधना', नाथसम्प्रदाय', हिन्दी साहित्य का आदि काल प्रभृति 
रचनाओं में अवतारवाद के विभिन्न तथ्यों पर प्रकाश डाला गया है। नि्ुंण 
भक्ति साहित्य के अनुसन्धित्सु स्वर्गीय डा० बड़थ्वाल ने सन्त गुरुओं में उपलब्ध 
अवतारबादी प्रवृत्तियों का संक्षिप्त विवेचन किया है। श्रीपरशुराम चतुर्वेदी 
ने “उत्तरी भारत की सन्तपरम्परा? में! सन्‍्तों में प्रचलित अवतारों का 
'कतिपय स्थलों पर यथेष्ट परिचय दिया है। इसी प्रकार सग्रुण साहित्य के 
अन्वेषकों में डा० दीनदयालु गुप्त ने अप्टछाप और वल्ञभ सम्प्रदाय में कृष्ण के 
अवतारवादी रूपों तथा अन्य कतिपय अवतारबादी तथ्यों का विवेचन किया 
है । डा० माताप्रसाद गुप्त और डा० बलदेव प्रसाद मिश्र प्रभृति तुलसीसाहित्य 
के अन्वेषकों ने राम के अवतारवादी रूपों का निरूपण किया है। 


इससे तत्कालीन साहित्य में व्याप्त अवतारबाद के कतिपय उपादानों का 
पता अवश्य चल जाता है, किन्तु मध्ययुग की प्रमुख चेतना में अवतारवाद का 
क्या स्थान है, इसका निराकरण नहीं होता। साथ ही इन विभिन्न धाराओं 
के कवियों में विद्यमान कुछ सामान्य अवतार॒वादी तत्वों का आकलन अभी तक 
नहीं. हो सका है, जिसके अभाव में इनका मुल्यांकन बहुत कुछ अंशों में अपूर्रा 


( (३ ) 
: रह जाता है। क्योंकि व्यक्तितत और सामाजिक भावनाओं के निर्माण में ४५/त्त 
या वर्ग की अपेक्षा प्रवृत्ति विशेष का भी पर्याप्त प्रभाव रहता है। अलोचन। 
था प्रतिपादन दोनों हृष्टिकोशों से मध्यकॉलीन साहित्य की प्रचृत्तियों में 
अवतारवाद का विशिष्ठ स्थान है। क्योंकि प्रारम्भ से लेकर आलोच्यकाल वे 
अन्तिम चरण तक रक्षा, रक्तन और रसास्वादन इन तीन प्रयोजनों से सन्निविए 
अबतारबाद का जन्म तो हुआ देवपक्षीय विष्णु के असुरसंहारक या देवरक्षक 
पराक्रम में, विस्तार हुआ परब्रह्म विष्णु एवं उनके तदुरूप अवतारी' उपास्यों 
में औई.पुयंवसान हुआ रस के वशवर्ती अवतारी उपास्थों की नित्य और नेमित्तिक 
गुप्त और प्रकट” रससिक्त लीलाओं में | फिर भी अवतारवाद का रूप केवल 
इन्हीं प्रयोजनों तक आबद्ध नहीं रहा अपितु सगुण साहित्य के अतिरिक्त सिद्ध, 
जेन, नाथ, सन्‍्त और सूफो साहित्य में भो उसके विभिन्न रूप मिलते हैं । 

प्रस्तुत तिबन्ध में लगभग विक्रम की ८वीं शती से लेकर १७वीं तक विभिन्न 
साहित्य में व्याप्त अवत्तारवादी रूपों, तत्त्वों एवं परम्पराओं का विवेचन किया 
गया है। इस सिलसिले में कतिपय रूपों और परम्पराओं के क्रमबद्ध अध्ययन 
के निमित्त यथासम्भव अपने काल से पुव॑वर्तों और परवर्ती रचल्याल्ों की भी 
सहायता ली गईं है। विशेषकर भक्त कवियों में जिन अवतारों एवं अवतारबादी, 
मान्यताओं का विकास हुआ है उनका सम्बन्ध वेष्णाव सम्प्रदाय से भी रहा 
है। इन साम्प्रदायिक सिद्धान्तों के विवेचक आचार्यों ने अपने मतों की पुष्टि 
एवं प्रतिपादन में वेंदिक, महाकाव्य, पौराणिक और पांचरात्न ग्रन्थों को मुख्य 
आधार बनाया है। अतएवं अवतारवादी रूपों एवं सिद्धान्तों के विवेचन के 
निमित्त इन आकर ग्रन्थों की सामग्री का भी उपयोग किया गया है। क्योंकि 
कवियों के आधार पर इस युग का अध्ययन करते समय ऐसी अनेक समस्याएँ 
उठ खड़ी होती हैं जिनका निराकरणा केवल हिन्दी साहित्य में उपलब्ध उपादानों 
के आधार पर सम्भव नहीं प्रतीत होता । इस निबन्ध के निमित्त मध्ययुग के 
जिस साहित्य का उपयोग किया गया है उनमें अधिकांश ऐसी रचनाय हैं 
जिनका काल निश्चित करना स्वयं एक स्वतन्त्र अन्वेषण का कार्य हो जाता 
है। अतः विवेचन करते समय प्रस्तुत इतिहासकारों के आधार पर उनके 
कालक्रम को मोटे तौर से ध्यान में रखा गया है। सूफी साहित्य के अध्ययनक्रम 
में मैंने रामचन्द्र शुक्त द्वारा सम्पादित जायसी ग्रन्थावली के अतिरिक्त माताप्रसाद 
गुप्त के संस्करण का अधिक उपयोग किया है। सन्त साहित्य में मैंने सिख 
मुख्ओों के जिन पदों को गुरु ग्रन्थ साहिब' से लिया हैं उन पदों में पहला एक, 
हो, तीन, चार और पाँच तक का क्रम सिख गुरुओं के क्रमानुसार माना गया 
है। राग कल्पद्रम' और कतिपय हस्तलिखित ग्रन्थों से सखुलित उन्हीं मक्त 
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. “कवियों की रचनाओं को उपयोग किया गया है जिनका नाभादास के 'भक्तमालं 
में उल्लेख हुआ है । 

प्रस्तुत प्रबन्ध में भूमिका के अतिरिक्त चौदह अध्याय हैं और अन्त में 
मानवशास्त्र, समाजशास्त्र, मनोविज्ञान, सोन्दयंशासत्र और ललितकला की दृष्ठि से 
अवतारबाद का मौलिक विवेचन भी किया गया है । 


भूमिका में वेदिक साहित्य से लेकर आचार्यो तक अवतारवाद की उत्तरोत्तर 
विकसित मान्यताओं पर विचार करते हुए यह स्पष्ट किया गया है कि प्रारम्भ 
में अवतारवाद के विकास का बीज विष्णु के पराक्रम में मिलता है-।"अऔवीसुर- 
संग्राम में वे अपने बलवीयं के लिए विख्यात हैं। कालान्तर में उनके 
एकेश्वरवादी रूप का विकास होने पर राम,'क्ृष्ण आदि वीरों तथा अन्य पराक्रम 
सम्बन्धी आख्यानों से उनका अवतारवादी सम्बन्ध स्थापित किया गया। 
'गीता में जिस हेतुयुक्त अवतारबाद की चर्चा हुई है भागवत में उसको 
अपेक्षाकृत व्यापक रूप प्रदान किया गया । भागवत के अनुसार सृष्टि-अवतरण 
और व्यक्तिगत भक्तों के निमित्त अवतरण दोनों में किसी अन्य हेतु की अपेक्षा 
' लीला को/#ख्टात् कारण बताया गया। दक्षिण के आल्वारों में विष्णु एवं 


"उनके अवतार अत्यधिक लोकप्रिय हुए और दक्षिणी आचार्यों के द्वारा उनका 
प्रचार उत्तर भारत में भी हुआ । 


पहले अध्याय में बौद्ध सिद्ध साहित्य का अध्ययन करते हुए उनमें उपलब्ध 
वेष्णव अवतारवाद सम्बन्धी उपादानों का आकलन और विवेचन किया गया 
है। इसके अतिरिक्त बौद्ध साहित्य में किश्वित्‌ वेष्णव और जैन विचारों से 
प्रभावित बौद्ध अवतारवाद की रूपरेखा मिलती है। विशेषकर ऐतिहासिक बुद्ध, 
तथागत बुद्ध, बोधिसत््व और वज्रधर से सम्बद्ध बौद्ध अवतारबाद के चार रूप 
मिलते हैं तथा शून्य स्वयं अवतारी और करुणा अवतार-हेतु में परिणत हो 
जाते हैं। इस अध्याय में इनका विस्तृत अध्ययन किया गया है। अन्त में 
उत्तरकालोन बौद्ध विग्रहों के अवतारत्व और समन्‍्वयवादी मनोवृत्ति पर प्रकाश 
डाला गया है। 


दुसरे अध्याय में जेन साहित्य के तिरसठ महापुरुषों के अवतारवादी 
सम्बन्धों का निरूपण करते हुए बताया गया है कि चौबीस तीर्थ॑द्धुर इस युग के 
साहित्य में भागवत एवं पांचरात्रों में प्रचलित उपास्यों के सहश उपास्य हैं । 
तिरसठ महापुरुषों में मान्य कुछ बलदेव, वासुदेव और प्रतिवासुदेव अन्तिम 
बलदेव की परम्परा में विकसित विष्णु एवं उनके द्वारा विभिन्न अवताएरों में मारे 
गये अयुरों के जेनीकृत रूप हैं । 
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: तीसरे अध्याय में नाथ साहित्य में उपलब्ध तथ्यों के आधार पर यह- 
बताया गया है कि अवतारवाद के विरोधी होने पर भी गोरख, मत्स्पेन्द्र और 
शिव उपास्य रूप में मान्य होने के साथ ही नाथ सम्प्रदाय में अवतार और 
अवतारी हैं। गोरखनाथ या अन्य नाथ यों तो इस सम्प्रदाय में शिव के अवतार 
माने गये हैं किन्तु शिव के अट्टाइस पौराणिक अवतारों की परम्परा में ये नहीं 
आते । इसके अतिरिक्त इस अध्याय में व्ष्णाव अवतारों के रूप तथा अन्य 
कृतिपय अवतारवादी तत्त्वों पर विचार किया गया है । 

“कश्ेूध्याय में दशावतार और सामूहिक अवतार परम्पराओं का क्रमिक 
अध्ययन करते हुए बताया गया है कि आलोच्यकालीन साहित्य में दोनों 
परम्पराएँ अविच्छिन्न रूप से दृष्टिगत होती हैं। इनमें बशावतारों के नाम एवं 
संख्या में न्‍्यूनाधिक परिवर्तित रूप मिलते हैं और सामुहिक्‌ अवतारबाद की 
परम्परा में महाभारत और वाल्मीकि तथा हरिवंश, विष्णु और भागवत की 
परम्पराएँ गृहीत हुई हैं । मे 

पाँचवें अध्याय में सन्‍्त साहित्य के अवतारबादी तत्त्वों, रूपों और 
परम्पराओं का निरूपणा किया गया है। मध्ययुगीन अवतारवाद विवेचन के 
पूर्वे संत साहित्य में अभिव्यक्त मानवमुल्य पर विचार करते हुए बताया गया-ै.. 
कि अवतार के विकास में केवल अवतरण ही नहीं अपितु उत्क्रमणशील 
प्रवृत्तियों का भी योग रहा है। साथ हो सन्‍्तों के नि्ुंण निराकार उपास्य में 
उपलब्ध पांचरात्रों के अच्तर्यामी रूप का विवेचन किया गया है। उसमें 
निहित सगुण तत्वों ओर पौराणिक अवतारी कार्यो के अध्ययन से यह स्पष्ट 
है कि वह सगुणोपासकों के अर्चाविग्नह के समान भक्त और भगवान्‌ के 
अवतारवादी सम्बन्ध की दृष्टि से अधिक भिन्न नहीं है। हिन्दी साहित्य में 
जिन्हें सन्‍त की कोटि में माना गया है उनमें अवतारवाद के आलोचक भी 
हैं और समर्थक भी। इस अध्याय में दोनों मान्यताओं का प्रथक्‌-पृथक्‌ 
विवेचन किया गया है । इसके अतिरिक्त युगावतार परम्परा, पेगम्बरी, 
अवतारवाद, वेष्णव अवतारों के रू तथा अवतार और अवतारी कबीर इस 
अध्याय के अन्य निरूपित विषयों में से हैं । 

छठे अध्याय में सुफी और प्रेमाख्यानक काव्यों के अवतारवादी तत्त्वों का 
अध्ययन हुआ है। सूफी साहित्य में इस्लाम के एकेश्वरवादी अज्ञाह में निहित 
सगुण और अवतारवादी तत्वों का भागवत के उपास्य के साथ तुलनात्मक 
अध्ययन करते हुए बताया गया है कि वह पांचरात्रों के उपास्य के सहश निर्गुण 
और सगुरा दोनों तत्त्वों से युक्त उपास्य है, जिसकी ज्योति से अवतरित पेगम्बरों 
की परम्परा का विकास हुआ। जिस प्रकार राम और कृष्ण अवतार से 
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, उपास्य रूप में प्रचलित हुए उसी प्रकार पेगम्बर-मुहम्मद साहब भी पेगम्बर से 
रसूल अल्लाह के रूप में मान्य हुए। अन्य इस्लामी देश तथा भारत में प्रायः 
अवतारविरोधी और अवतारवादी दो प्रकार के सुफी सम्प्रदाय मिलते हैं। उनके 
साहित्य में प्रचलित अवतारवादी विध्वासों पर पर्याप्त प्रकाश डाला गया है। 
इसके अतिरिक्त भारतीय प्रेमाख्यानक काब्यों में प्रचलित कामदेव और रति, 
प्रयन्न, अनिरद्ध, कृष्ण और अन्य वेष्णव रूपों का विवेचन किया गया है। 
सातव अध्याय में सगुण भक्ति साहित्य के प्रेरक पांचरात्र, भागवत और 
सध्यकालीन वेष्णव सम्प्रदायों की अवतारवादी मान्यताओं और उनके विभिन्न 
रूपों का अध्ययन किया गया है। रामानुज, निम्बाक॑, माध्व, वजल्लभ और 
चैतन्य साहित्य में जिन अवतारवादी रूपों की स्थापना हुई है उनमें रामानुज, 
माध्व, और वज्लम साहित्य में पांचरात्र अवतारवादी उपादान अधिक गृहीत 
हुए हैं तथा निम्बार्क और चेतन्य साहित्य में भागवत के अवतारवादी रूपों को 
अधिक प्रश्नय मिला है। 


आठवें अध्याय में अवतारवाद के अंश, कला, विभृति, आवेश, पूर्ण, व्यूह, 
लीला, युद्# और रस रूपों का क्रमिक विकास एवं विवेचन हुआ है, जिनका 
. सुर और रसिक भक्त कवियों ने न्यूनाधिक प्रयोग या विस्तृत वर्शांन किया 
है। प्रस्तुत साहित्य में कवियों ने अंश, कला और विभूति का प्रयोग अधिकतर 
पारिभाषिक अर्थ में किया है, जबकि लीला, युगल और रस रूपों का इनमें 
विस्तार हुआ है। इस अध्याय में लीलावतार, युगल अवतार और रसावतार 
की मध्यकालीन परम्पराओं का विस्तृत विवेचन हुआ है । 


नौव अध्याय में चौबीस वपु या चौबीस अवतार की रूढ़िगत अभिव्यक्ति 
एवं उसकी परम्परा पर विचार किया गया है। साथ ही चौबीस अबतारों में 
माने गये प्रत्येक अवतार के क्रमिक विकास और उनके आलोच्यकालीन रूप 
का विवेचन हुआ है। इन अवतारों के विकास में योग देने वाले पौराशिक, 
मिथिक, प्रतीकात्मक और ऐतिहासिक तीन प्रकार के उपादानों का विश्छेषण 
करते हुए यह बताया गया है कि मध्यकालीन कवियों में अभिव्यक्त होने के 
पूवें किन रूपों में इनका विकास हुआ। इसी अध्याय में पौराशिक और 
मध्यकालीन उपास्यों के साथ इनके संबन्धों का भी उचित निरूपण हुआ है । 


अंतिम पांच अध्यायों में सगुणभक्ति साहित्य में अभिव्यक्त राम, कृष्ण, 
अर्चा, आचार्य, भक्त और विविध उपास्य रूपों के क्रमिक विकास और मध्यकालीन 
रूपों का विस्तृत विवेचन किया गंया है। राम और कृष्ण के ऐतिहासिक और 
साम्प्रदायिक विकासक्रम के साथ मध्यकालीन कवियों में अभिव्यक्त अवतार- 
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 अवतारी, और लीलात्मक रूपों का निरूपणा किया गया है। ग्यारहवें अध्याय 
में वासुदेव-कृष्णा, गोपाल-कृष्ण और राधा-कृष्ण प्रश्नृति कृष्ण के विभिन्न रूपों 
के क्रमिक अध्ययन के पश्चात्‌ मध्यकालीन साहित्य में प्रचलित कृष्णकर्णाम्ृत 
के गोपीकृष्ण और गीतगोबिंद के राधाक्ृष्ण का अन्तर स्पष्ट किया गया है! 
भक्त कवियों की काव्याभिव्यक्ति में अर्चा अवतारों का क्या स्थान था अभी तक 
हिन्दी साहित्य में समुचित ढंग से इस पर विचार नहीं हुआ था । इस निबन्ध 
के बारहवें अध्याय में अर्चारूप के क्रमिक विकास, उनके व्यक्तिगत वेशिष्ठयों 
तथा-बार्ता और भक्तमाल साहित्य में व्याप्त उनके अवतारोचित कार्यों और 
रूपों का विशेद विवेचन किया गया है। तेरहवे अध्याय में मध्यकालीन वेष्णाव 
आधचार्यों और प्रवर्तकों के अवतार एवं अवतारी रूपों के क्रमिक विकास ओर 
उनके साम्प्रदायिक उपास्य रूपों का निरूपण हुआ है। अभी तक इनके अवतार- 
वादी रूपों के प्रासंगिक उल्लेख हुआ करते थे परन्तु इस अध्याय में रामानुज, 
माध्व, निम्बाकं, वज्ञम, चेंतन्‍्य, रामानन्द, हितहरिवंश प्रभूति आचार्यों 
और रसिक भक्तों की साम्प्रदायिक परम्परा का अध्ययन करते हुए यह बताया 
गया है कि इनका अवतारीकरण इनसे सम्बद्ध कतिपय विश्वासों- और मान्यताओं: 
पर आधारित रहा हैं। 

अंतिम अध्याय में भक्तों के उपास्य रूपों का निरूपण करने के अनन्तर 
उनके विविध अवतारोचित कार्यों का विवेचन किया गया है और वाल्मीकि, 
व्यास, जयदेव, प्रभृति कवियों एवं पुराणकारों की अवतार परम्पराओं का 
परिचय दिया गया है। 

इस युग में प्रचलित वार्ताओं में भक्तों ओर रसिकों द्वारा लोला के निम्मित्त 
धारण किए हुये सखा ओर सखी रूपों पर भी विचार किया गया है। इसके 
अतिरिक्त अन्य विविध रूपों में आलोच्यकालीन राजा, भागवत, गंगा, यमुना, 
उमा, हनुमान और रामानन्द के द्वादश शिष्यों के अवतारवादी रूपों का 
निरूपण हुआ है। 

अंत में अवतारबाद की प्रवृत्तियों ओर रूपों के साहित्यगंत विकास में योग 
देने वाले पौराणिक एवं आलंकारिक दो प्रधान तत्त्वों का महत्व बताया गया है। 

इस प्रकार इस निबन्ध में बोद्ध सिद्धसाहित्य से लेकर भक्तमाल तक विभिन्न 
रचनाओं में अभिव्यक्त अवतारवादी प्रवृत्तियों के आकलन, विश्लेषण एवं 
विवेचन का प्रयास किया गया है । 

इस महत्‌ प्रयत्न में सम्बद्ध संदर्भ ग्रन्थों के अतिरिक्त सहस्नों ऐसी पुस्तकों 
और पत्रिकाओं में भठकना पड़ा है, .जिनमें मुझे अपेक्षित सामग्री नहीं मिली । 
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, फिर भी उन कृतियों का मैं उपकृत हँँ। इस क्रम में काशी हिन्दू विश्वविद्यालय 
पुस्तकालय, नागरी प्रचारिणी सभा, काशी विद्यापीठ, सरस्वती भवन, 
गोयनका विश्वनाथ पुस्तकालय, पठना स्थित बिहार रिसर्च सोसाइटी, पठना 
विश्वविद्यालय पुस्तकालय, सिन्हा लाइब्रेरी, खुदाबख्श खां लाइब्रेरी और बिहार 
राष्ट्र भाषा परिषद्‌ के व्यवस्थापकों का भी उनको अयाचित सहायता के 
लिए मैं चिर ऋृतज्ञ हूँ । 

आदरणीय परीक्षक-द्य डा० बाबुराम सक्सेना और डा० नगन्‍द्र (अध्यक्ष हिन्दी 
विभाग, दिल्ली विश्वविद्यालय ) ने मेरे प्रबन्ध में जिन तथ्यों की ओर संकेत ,किया 
था निःसन्देह उनके आदेशानुसार परिवर्दडन और परिमार्जन करने के फर्लस्वरूप 
यह प्रबन्ध अधिक साझ्भोपाड़ हो सका है। उन्होंने मेरे परिश्रम को जिन 
आशीर्वादों से संवलित किया है उन्हें मैं सदेव श्रद्धानव होकर ग्रहण करने के 
लिए उत्सुक रहा हैँ। आदरणीय परीक्षक ने अवतारबाद के मनोवैज्ञानिक 
अध्ययत की ओर जो संकेत किया था उसे अन्त में मैंने अपने पुनः तीन वर्षों 
के परिश्रम से पूर्णां करने का प्रयास किया है। 

मेरा दृढ़ विश्वास है कि वर्षों की इस अनवरत साधना ने अधिक नहीं तो 
कम से कम मध्ययुगीन साहित्य के लिए अनेक नए .शोध-विषयों का श्रीगणेश 


' किया है। इस शोध के क्रम में मुझे ऐसा लगा कि पचास विषयों पर तो स्वतंत्र 
अनुसंधान के लिए इसमें पर्याप्त सामग्री है । 


मध्ययुगीन साहित्य पर यों तो बहुत पुस्तकें निकली हैं, किन्तु वेज्ञानिक दृष्टि 
उनमें से बहुत कम में ही आ पायी है। अवतारबाद पर हिन्दी या अंग्रेजी में 
इस प्रकार की पहली पुस्तक होने के कारण मुभो अवतारवाद का' विस्तृत 
सवक्षण करना पड़ा है। इसी कारण से मुझे किसी व्यक्ति के खंडन या मंडन 
करने का अवसर भी नहीं मिल सका। साहित्य के क्षेत्र में मनोवेज्ञानिक 
दृष्टि से अवतारबाद यदि प्रतीकवाद है तो सौन्दय॑शाल्वीय दृष्टि से 'रमणीय 
बिम्बवाद! जिनकी वेज्ञानिक स्थापना के लिए मैंने विस्तारपुर्वक विचार किया 
है। सार रूप में यही कहा जा सकता है कि अवतारवाद सक्रिय जीवन-दर्शन का 


सिद्धान्त है। संघर्ष ओर शान्ति ( दुष्ट-दमन और लीला ) दोनों स्थितिप्रों में वह 
मानव-मुल्यों का द्योतक एवं प्रबल जीवनेच्छा की प्रवृत्ति का सुचक है । 


विगत दस वर्षों से अन्य कार्यों को छोड़कर तन-मन-धन से इसी पुस्तक 
में लगे रहने का परिणाम क्या निकला इसे तो गहरी पे5” रखने वाले ही बता 
सकते हैं। अनेक अभावों से प्रस्त होते हुए भी मुझे एक ही बात का संतोष है 
कि मैं भारती हिन्दी की सेवा करता हूँ। मैं इस पुस्तक की चुटियों और कुछ, 
चौंकाने वाली अशुद्धियों के लिए विवेकी पाठकों से क्षमा चाहता हूँ । 
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काक्षी हिन्दू विश्वविद्यालय के गुरुनन डॉ० जगन्ननाथ प्रसाद शर्मा और 
डॉ० श्रीकृष्ण लाल के आशीर्वाद से सदा कइृतार्थ रहा हैँ। हरप्रसाददास जन 
कॉलेज आरा के प्राचार्य परमहंसराय जी तथा विभागाध्यक्ष प्रो० सीताराम जी 
प्रभास! का सतत उत्साहवर्द्धन मुझे सदेव प्रेरित करता रहा है। आचार्य 
नन्‍्ददुलारे वाजपेयी, प्रो० जगदीश पाण्डेय और डॉ० भुवनेश्वर नाथ मिश्र माधव! 
के विचारों तथा परमार्शों ने भी मेरी चेतना जगायी है। आदरणीय पाण्डेय 
राधिकारमन शर्मा “बच्चन! तथा प्रो० रामेश्वर नाथ तिवारी का स्लेह सर्देव 
मुझे शक्ति प्रदान करता रहा है। इस कार्य में किसी न किसी रूप में सहायता 
देने वाले श्रो० जे० सी० दास, डॉ० राम मोहनदास, डॉ० नेमिचन्द्र शास्त्री 
डॉ० पूर्णमासी राय, प्रो० कुमार विमल (पटना विश्वविद्यालय), आचाय॑ चन्द्रशेलर 
पाठक, पंडित श्रीकृष्ण पंत, पं० रामचन्द्र झा और प्रो० राणाप्रताप सिन्हा का 
मैं विशेष क्ृतज्न हुँ। हिन्दी प्रतिष्ठा के छात्र अवधविहारी प्रसाद विश्ववन्धु ने 
: अनुक्रमणिका बनाने में जो सहायता दी है, उसके लिए वे मेरे हादिक आशीर्वाद 
के पात्र हैं। में अपने विभाग के सभी सहयोगियों और विशेषकर प्रो० मुरली 
मनोहर प्रसाद का भी बहुत आभार मानता हूँ । 


यह ग्रंथ काशी हिल विश्वविद्यालय में पी-एच० डी० के निमित्त प्रस्तुत 
किये गये शोधप्रबन्ध मध्यकालीन साहित्य में अवतारबाद” का परिवष्वित 
रूप है, जो तत्कालीन अध्यक्ष ( सम्प्रति पंजाब विश्वविद्यालय, चडीगढ़ ) गुरुवर 
डॉ० हजारो प्रसाद द्विवेदी के निर्देशन में लिखा गया था। श्रद्धेय गुरुवर आचाये 
हिवेदी के स्नेहाशीर्वाद से ही यह कार्य सुचारु रूप से हो सका है जिसके चलते 
में कभी भी उनसे ऋणमुक्त नहीं हो सकता । 


.. अन्त में मैं अपने 'मगध विश्वविद्यालय के उप कुलपति डॉ० के० के० दत्त, 
कोशपाल श्री डो० एन० मिश्न तथा अक्ृत्रिम पारिडत्य के धनी गुरुवर प्रो० 
विध्वनाथप्रसाद मिश्र ( अध्यक्ष हिन्दी-विभाग, मगध विश्वविद्यालय ) के स्नेह और 
आाक्षीर्वाद का चिर आकांक्षी हुँ। मैं चौखम्बा संस्क्रत सीरीज और चौंखम्बा 
विद्याभवन के संचालक बन्धुद्रय मोहनदास जी और बिट्दुल दास जी गुप्त का भी 
कृतज्ञ हूँ, जिन्होंने केवल प्रकाशन ही नहीं अपितु अनेक अलम्य ग्रंथों के अध्ययन 
को भी सुविधा प्रदान की । 


कतिरा बाग, आरा 
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कपिलदेव पाण्डेय 
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आओ० रे० कृ० 

आ० क्रे० इन० सी० 
इंडियन एन्टीक्कें० 
इन्ट्रो ० ऐस्थे ० 

इन० डाँस 

इन० मेट० स्क० 
इन्ट्रो० ह जूलोजी 
इन ० छु० हू ० हु 
इन्ट्रोण इन० आ० 
इन० ता० बु० 
इन्ट्रो० सा० मा० 
इश्पीरियछ कनौज 
इम ० एक्स०, इमेज एक्सी० 
ड्ट्० ड््० डु० क्क० 


इच्हो ० ऑफ दी चहर्टिब्रेट्स 
हृ० हि० क्वा० 
इन ० ऐस्थे० 

इ० आर०७० ड्र० 
इन ० एस० पूं० 
इगो० इृद॒० 

उ० भा० सं० प० 
ए० आ० बे० 

एछ० थि० झ्यु० ड्ट्० 
ऐे० ब्रा० 

ए७ उ० 

ऐे० 

ऋ, ऋण स० 
ऋण सा० सा० 


( २० ) 


अध्यात्म रामायण 
दी आट ऑफ कथकली 
आनन्द्‌ रामायण 
आट एण्ड स्वदेशी 
व्सक्योर रेलिजस कल्ट 
आस एन्ड क्रेफ्स ऑफ इंडिया एन्‍्ड सीछोन 
इंडियन एन्टीकरी 
ऐन इन्ट्रोडक्शन टू ऐस्थेटिक्स 
इंडियन डॉस 
इंडियन मेटर स्कहपचर 
दी इन्ट्रोडक्शन ठू जुछोजी 
ऐन इन्ट्रोडाशन टू बुद्धिस्ट इस्टोरिज्म 
इनट्रोडक्शन टू इन्डियन आटे 
एन इन्ट्रोडक्शन टू तान्त्रिक चुद्धिज्म 
इन्ट्रोडक्शन टू साईनस ऑफ ,माइथौलोजी 
दी एज ऑफ इम्पीरियक कनोज 
इमेज एक्सपीरियेंस 
इन्फ्ल्युएस ऑफ इस्काम ऑन इन्डियन 
कलचर 
इच्होल्युशन ऑफ दी व्हर्टिब्रंट्स 
इन्डियन हिस्टोरिकलक क्ाटरली 
इन्डियन ऐस्थेटिक्स ( के० सी० पाण्डेय ) 
इन साइक्नो पिडिया ऑफ रेलिजन एण्ड एथिक्स 
इन्डियन स्कल्चर ऐन्ड पेंटिंग 
दी इंगो ऐन्ड दी इृद 
उत्तरी भारत की सन्त परम्परा 
एस्पेक्ट ऑफ वेष्णविज्म 
ए न्यु थियोरी ऑफ ह्यमन इव्हो 
ऐतरेय बआह्यण 
ऐतरेयोपनिषद्‌ 
ऐस्थेटिक्स 
ऋग्वेद 
ऋग्वेद, सायण भाष्य 


. कंई४प० ऐस्थे० 

कठो ० 

कद्कि० पु० 

क० गं० 

काव्या० 

काव्या० सा० सं० 

का० प्र० 

का० 3० तत्व 

कॉलि० इम० 

कृ० इच्हो० 

क्क० च्योर० री० 

क्ल० छि० प० पें० . 

केनो ० 

कौ ० च५, घे० शे०, कौ, ब० 
सण्डारकर 

क्ला० डॉ० कौस० इन० 

गी० 

गी० रहस्य, गी० रह० 

गी० शॉ० भा० 

गी० रा० भा० 

गु० अं० सा० 

गुह्य समाज 

अप सा० 

गो० पूर्व ता० उ० 

गो० ना प्रा० वा० 


गोरत्त सि० सं०, गोण सि० सण० 


व्रिग्स 

दे, 

नच्चं० आलत0 

चौ० यवे० वा० 

छा०, छा० उ० 

ज० रा० ए० सो० लंदन 
ज० रा० छएु० सो० बंबई 
ज० रा० ए० सो० बंगाल 


( २१ ) 


कम्परेटिव ऐस्थेटिक्स ( के० सी० पाण्डेय ) 
कठोपनिषद्‌ 

कल्कि पुराण 

कबीर अंथावली 

काव्यादुर्श 

काव्यालंकार सार संग्रह 
काव्यप्रकाश 

काव्य में उदात्त तत्व 

कॉलिरिज ऑन इमेजिनेशन 
क्एटिव इच्होल्युशन 

कटिक ऑफ प्यौर रीजन 

दी कृष्ण लिजेंड इन पहाड़ी पेंटिंग 
केनोपनिषद्‌ 


कोलेक्टेड वक्‍स ऑफ आर० जी० भण्डारकर 
क्लासिकल डॉसेज ऐन्ड कोस्प्युम्स ऑफ इन्डिया 
गीता 

गीता रहस्य 

गीता शांकर भाष्य 

गीता रामानुज साष्य 

गुरु ग्रन्थ साहिब 

गुछ्य समाज तनत्र 

स्रप माईनड 

गोपाल पूर्व तापनीयोपनिषद्‌ 

गोवडन नाथ जी की प्राकव्य वार्ता 

गोरक्ष सिद्धांत संग्रह 

गोरखनाथ एण्ड कनफटा योगीज़ 

चैतन्य चरितामूत 

चौरासी वेष्णवन की वार्ता 

छान्‍्दोग्यो पनिषद्‌ 

जनक ऑफ रायक एशियाटिक सोसाइटी 
जन ऑफ रायछ एशियाटिक सोसाइटी 
जन ऑफ रायक एशियाटिक सोसाइटी 


ज० बी० ओ० री० सी० 


( २२ ) 


जनक ऑफ बिहार एन्‍्ड उड़ीसा रिसच सोसाइटी - 


जेन० सेछ० सिग० फा०, जेन० 
सेल० झ्रूप साइको, जे० ए जेनरकछ सेलेक्शन फ्राम दी वक्‍्से ऑफ 


सी० क० सी० 
जे० एस० सी० टी० एस० 
ज्याख्य सं० 
ट्रा० ने० आ० 
टू० वज्ञ० ज्ञानसिद्धि 
द्लू साइको ० 
टू० वच्० प्रज्ञो० 


डॉ० शि० 

डॉ० इन० 

डी० सी० मेक० एलि० 
त० दी० नि० भा० प्र० 
त० द्ी० नि० भा० 
ल० सू्‌५ 

तथागत ग़ु० 

त० द्ी० नि० ज्ञा० प्र० 
तिलोय प० 

तु० आ्न्‍रू० 

कै 4 

त० छलव० 

किट 

त० ब्रा० 

22] 

त० शभा० 

कै कि 

ते० उ०, ते० 

गण स्र० 

च् 

द्श रू० 

दादु० दु० बा० 

दी० एज इ० कृ० 

दो० वा० चे० चबा० 
दी० ओ० पेन एन्ड० सुप० 


दी० कनफे० अलगजाली . 


सिगमण्ड फ्रायड 

युंग साइकोलोजी एन्ड इट्स सोशल मिनिंग 
ज्याख्य संहिता 

ट्रांशफोरमेशन ऑफ नेचर इन टू आटे 

टू वच्चयान वक्‍तस में संकलित ज्ञानसिद्धि 

ढ्रू साइकोलोजी 

टू वज्ञयान वक्‍्स में संकलित प्रज्ञोपायवि- 
निश्यसिद्धि ' 

डॉस ऑफ शिव 

डॉस ऑफ इल्डिया 

डाक कनसीट मेकिंग ऑफ एलिगरी 


' तत््वदीप निबन्ध भागवताथ च्र॒करण 


तत््वदीप निबन्ध सबनिर्णय प्रकरण 
तस्वुफ और सूफीमत 

तथागत गुह्यक 

तस्‍त्वदीप निबन्ध शासत्रार्थ प्रकरण 
तिलोय पण्णत्ति 

तुलसीदास ग्रन्थावली 

तैत्तिरीय संहिता 

तेत्तिरीय ब्राह्मण 


तैत्तिरीय आरण्यक 


तेत्तिरीयोपनिषद्‌ 

भ्रुवदास ग्रंथावली 

दशसूपक 

दादूदयाऊ की बानी 

दी एज जॉफ इम्पीरियक कनोज 
दो सौ बावन वेष्णवन की वार्ता 
दी ओरिजिन ऑफ मेन ऐन्ड इट्स 
सुपरिशिच्युसन्स 

दी कन्फेशंस ऑफ अलूगजाली 


'दी० डिक्स० ऑफ बाइ० 
दी० रेली० मेन० 
दी० हैट्टो ० शिया० 
दो० को० बागची 
दो० को० राहुल 
चण० पु० 

धर्म पू० वि० 
धर्मदास श० 

न० ग्र० 

ना० ग्र० पत्रिका 
साथ स० सू० 
निकोलसन 

न्यु० छ्० 

न्युयोरी थिजॉफ छामन इवो० 
'पठम च० 

पञ्म पु० 

प० सू० पो० 

परस स० 

पा० सा० इ० 
पुरातत्व, पुरा० नि० 
घु० 

प्रति वि० 

ग्रो० ऐस्थे ० 

प्र०, प्रश्नो० 

पो० अ० ग्रं० 

प्रि० छ््‌० 

प्रो० ह्यु० प्ले० बी० 
फिन० मा० 


( २३ ) 
दी डिक्सनरी ऑफ बाइलॉनी 
दी रेलिजन ऑफ मेन 
दी हेट्रोडाक्सिज ऑफ दी शियाइट्स 
दोहा कोश, प्रबोध चन्द्र बागची 
दोहा कोश, राहुल सांक़ृत्यायन 
धर्म पुराण 
धर्म पूजा विधान 
घर्मदास की शब्दावली 
ननन्‍्ददास ग्रन्थावली 
नागरी प्रचारिणी पत्रिका 
नारद भक्ति सूत्र 
ट्रांसलेशन ऑफ इस्टर्न पोएट्री ऐन्ड प्रोज़ 
यु इन्डियन एंटिक्रेरी क्‍ 
न्‍्यु थियोरी ऑफ ह्यमन इब्होल्युशन 
पउठम चरिउठ 


. पद्मपुराण 


पञ्ञाबी सूफी पोएट्स 
परम संहिता 


_पाछि साहित्य का इतिहास 


पुरातत्व निबन्धावली 

पुराण 

प्रतिमा विज्ञान 

प्रोब्लेम्स ऑफ ऐस्थेटिक्स 

प्रश्नोपनिषद्‌ 

पोद्दार अभिनन्द्न अन्ध 

प्रिच्चिच ऑफ इस्लाम 

प्रोब्लेसम ऑफ छामन प्लेजर एन्ड बिहेव्हियर 
फिनौमेनॉलोजी ऑफ माइंड 


फिल० कॉट, फिल० कॉ० क्ृ० जज्र० दी फिलोसोफी ऑफ कॉट, सम्पा० करे० जे० 


फिल० आ० हि० 
फॉ० डॉ० इन० 
बोधिचर्यावतार, बोधि० च० 


फ्रेडरिक मार्ड्न छाइबेरी, १९४९ 
दी फिलोसोफी ऑफ आए हिस्ट्री 
फॉक डॉलस इन इन्डिया 
बोधिचर्यावतार पंजिका 


'बोौ० गा० दो० 
जौ० इक० 
बौद्ध ध० दु० 
खु० न्धुठ 

बुद्ध ति० 

ब्र० सू० 

छू७० उ० 
भविष्य ० पु० 
भा० सम्प्रदाय ० 


भारतीय ० प्रेमा०, सा० प्रे.. का० 


भा० चि० 

भा० चि० क० 
भ० सं० सि० 
भा० सं० इति० 
सा० का० ज्ञा ० 
भ० ना० 


भामह 

भात० सं० शा० 
स्राछ० सृ० कृ०ठ 
आ० भा० शा० प० 
स«० सा० आअ० 
मराठी सं० वा० 
मेन मोरलूसो ० 
मलूक बा० 
महान० उ० 
मनोवि० 

महा० 

महा पु० 
महावा० 

महा० ता० नि० 
स० मू० कृ० 
मसनवी 

मिष्ट० 

मेक० एली० 


(२४ ). 


बौद्ध गान ओ दोहां 
बोद्धिष्ट इकोनोआफी 
बोद्ध धर्म-द्शन 

बुद्ध चरित 

बुद्धिज्म इन तिब्बत 

ब्रह्म सूत्र 

बृहदारण्यको पनिषद्‌ 
भविष्य पुराण 

भागवत सम्प्रदाय 
भारतीय प्रेमाख्यान काव्य 


भारत की चित्रकछा 


भारतीय चित्रकला 
भरत का संगीत सिद्धान्त 
भारतीय संगीत का इतिहास 


भारतीय काव्यशासत्र की परम्परा 
भरतनाव्य शाख््र 


भामह कांव्यालकार सूत्र 

भात खण्डे संगीत शास्त्र 

भारतीय नृत्य कला 

प्राचीन भारतीय शासन पद्धति 
मध्यकालीन साहित्य में अवतारवाद 
हिन्दी को मराठी सनन्‍्तों की देन 

दी मेन मोरलर ऐन्ड सोसाइटी 
मलकदास की बानी 

महानारायणो पनिषद्‌ 


मनोविश्लेषण 
महाभारत 


महापुराण 
महावाणी 

शे 3 
महाभारत तात्पय निर्णय 
आयमंजुश्रीमूछ करुप 
दी मसनवी 
मिशिसिज्म 
दी मेकिंग ऑफ एलिगरी 


मोस० सोने० 

सा० प्राणीकी 

स० प० शे०9 

मानव शा० 

मे० बे० उ० 

समाइथो ० 

म्ु० उठ 

माँडूक्यो० उ० 

यज्जुछ चे० 

युगल श० 

रजब वा० 

रा० कल्पद्रुम 

'राज० पें० 

राधा० स० सि० सा० 
” रा० मा० 

रा० मा० ( क्राशि० ) 
राम० सा० स० उ० 
रा० च० 

रा० हि० २० 

रुख ० रं० 

रे० फि० साह० रिस॒० 
रे० सा० छाइफ० 
रेलि० ऋ० उप० 

र्ु० चि० सूछ ० 

क््० वि० अनु० 

लं० स्‌० 

रल० भा० 

ले० ऑन आट 

वि० मार्ग 

वे० र० म० 

बें० सा०, वेदिक साइ० 
बि० 8० पु० 


वास्तु० शा०, सा० वा० शा७० 


( २४ ) 


मोजेज ऐन्‍न्ड मोनेथिज्म 

माध्यमिक प्राणिकी 

मस्स्येन्द्र पद शतकम्र्‌ 

मानवच्यासतर 

दी हिस्द्री ऑफ सेडिब्हल वेष्णवीज्म इन उड़ीसा 
माइथौलोजी 

मुंडको पनिषद्‌ 

मांडूक्यो पनिषद्‌ 

यजुवद 

युगल शतक 

सन्त रज्जब जी की बानी 

रागकरपदुम 

राजपूत पेंटिंग 

राधावज्ञभ सम्प्रदाय सिद्धान्त और साहित्य 
रासमचरित मानस 

रामचरित मानस ( काशिराज संस्करण ) 
रामभक्ति साहित्य में मधुर उपासना 
रामचन्द्रिका 

रामानन्द की हिन्दी रचनाएँ 

रसगंगाधर 

रेलिजन, फिलॉसोफी ऐण्ड साइक्किल रिसर्च 
रेलिजन एन्ड दी साईनसेज ऑफ छाइफ 
रेलिजन ऑफ ऋग्वेद ऐन्ड उपनिषद्स 
ललित विस्तर मूल 

ललितविस्तर अंग्रेजी अनुवाद 

लकावतार सूत्र 

लघु भागवताम्ुत 

लेक्चस ऑन आदर 

विशुद्धि मार्ग 

चेदान्त रत्न मंजूषा 

बेदिक माइथॉलोजी 

विष्णु धर्मोत्तर पुराण 

भारतीय वास्तु शास्त्र 


वि० पु० 

वियॉड पले० प्रि० 
बे० फे० मुवर्मेंट 
चें० घ० र० 

वे० सरि० र० सं० 
रोमाबोस 

संस्कृत सा० इ० 
सद्ध्म पु० मूल 
सद्धम पु० 

सर० कण्ठा० 
स्वयस्भू पु० 

सं० २०, सं० रल्ाा० 
सें० शा० 

सं० ढु० 

खं० पा० 

सा० 

खाइको ० रस० 
साइको ० अछ० 
सां० मानव शा ० 
साइ० रे० 


साइको ० रे० 


साइको० टाइप, साइको टा० 
साइको० एन० स्टडी फेमिली ० 


सिम्बो ० 
सा० वा० 
सा० कोश० 
साथ० सा० 
सा० दु० 


सेको० 


सें० बी०, सेंस० बी० 


सू० हि० साहि० 
सूृ० सा० सा० 


( २६ ) 
विष्णु पुराण 
वियोड दी प्लेजसं प्रिंसपुछ 
वेष्णव फेथ ऐण्ड सुवर्मेट 
वेष्णव धर्म रत्लाकर 
वैष्णव सिद्धान्त रत्न संग्रह 
वेदान्त परिजात भोर वेदान्त कौस्तुम 
संस्क्रत साहित्य का इतिहास 
सद्धम पुंडरीक सूछ 
सद्धमं पुंडरीक अनुवाद 
सरस्वती कण्ठाभरण 
बृहत्‌ स्वयम्भू पुराणस 
संगीत रल्लाकर 
संगीत शास्त्र 
संगीत दुपण 
संगीत पारिजात 
साहित्य 
साइकोलछो जिकल स्टडीज इन रस 
साइकोलोजी ऐन्ड अलकेमी 
सांस्कृतिक मानवशाखतर 
ऐन इन्ट्रोडक्शन टू दी साइकोछॉजी ऑफ 
रेलिजन 
साइकॉलोजी एन्ड रेछिजन ( युंग ) ' 
साइकॉलोजिकल टाइप 
साइको एनलिटिक स्टडी ऑफ दी फेमिक्ी 
सिम्बो लिज्म 
सन्‍त वाणी अंक 
साहित्य कोश 
साधनमाला 
साहित्य दपंण 
सेको देश टीका 
सेंस ऑफ ब्युटी 
सूफीमत ओर हिन्दी साहित्य 
सूफीमत साधना और साहित्य 


सूरदास मदन मो० 
सि० सि० प्‌ 
सि० अप ह० 
स्ट० इस० मि० 
सोन्द्र० 

सौ० लक 

सूर०, सूर० सा० 
सूर० सा० 

सौ० शा० 

सुं० ग्रं० 

सु० व्यूह 

स्कन्द्‌ घु० 

दवा ० ब्रो० 

ऋलय उु० 

: हरि० घु० 
'हुज्वीरी ० 

हि० प० छि० 
हि० सू० क० का० 
हि० का० धारा 
हि० म० सं० देन 
हि० ऐस्थे० 

हि० अच्ु० 

हिन्दू साइको ० 
हि 

हि० वक्रोक्ति, वक्र० जी० 


जा, 


सूरदास मदनमोहन 

सिद्ध सिद्धान्त पद्धति 

सिक्रेट ऑफ अनलहक 
स्टडीज इन इस्कामिक मिस्टीसिज्स 
सौन्द्रनन्द्‌ 

सौन्द्य तत्व 

सूर सागर 

सूर सारावलछी 

सौन्द्य शास्त्र 

सुन्दर ग्रन्थावली 

सुखावती व्यूह 

स्कन्द पुराण . 

शतपथ बाह्मण 

शून्य पुराण 

हरिवंश पुराण 

कास्फ अछ महबूब 

लिटरेरी हिस्ट्री ऑफ परसिया 
हिन्दी सूफी कवि और काव्य 
हिन्दी काव्य धारा 

हिन्दी को मराठी सनन्‍्तों की(देन 
हिस्ट्री ऑफ एस्थेटिक्स 
हिन्दी अनुशीलन 

हिन्दू साइकॉलोजी 

हिन्दी 

हिन्दी वक्रोक्ति जीवित 


विषय सूची 
प्रस्तावना 
संकेत और संक्षेप 
पीठिका 

अवतार और जवतारबाद-अवतार शब्द के प्रयोग और अर्थ-वैदिक- 
ब्राह्मण-पाणिनि-महाकाब्य काछू-पुराण-बौदु-जेन-नाथ-संत-सूफी-सगुण 
साहित्य-अवतारबाद की सीमा । अवतारवाद की पूर्वपीठिका-वेदिक साहित्य- 
उपनिषद्‌-यक्ष अवतार-क्षत्रिय देव-श्याम वर्ण-द्व्यगुण-द्व्यि देह-उपास्य 
बह्मय-माया । वेदान्त सूत्र । महाकाब्य-महाभारत-वाल्मीकि रामायण ॥ 
गीता । किः्णु पुराण । पांचरान्न-भागवत-आल्वार और आचाय। 


पहला अध्याय 
बोद्ध सिद्ध साहित्य 

सिद्धसाहित्य में वेष्णव अवतारबाद्‌ के उपादान-सिद्ध-साहित्य में 
परम्परागत और समकालीन भागवत तत्व-भागवत॒ पुराण और लरूंकावतार 
सूत्र-सिद्धकालीन बौद्धतंत्र ओर सिद्ध साहित्य-हयग्रीव---भागवत और शाक्त 
तत्व-त्रिदेव-जगज्नाथ-भग-निष्कर्ष । 

लुदझू का अवतारवादी विकास-लोकोत्तर रूप-दिव्य जन्म-पुनर्जन्म- 
अनन्त बुद्ध-चौबीस बुद्ध-जेन और भागवत्त मत में चौबीस संख्या-चौबीस 
भतीत बुद्ध-अत्येकब्ुद-सम्यक सम्बुद-धर्मता बुद्ध, निष्यन्द बुद और 
निर्माण बुद्ध-मानुषी बुझु--ऐतिहासिक चुछू का अवतारवादी उपास्य रूप- 
सामूहिक देव अवतार--अवतार वेशिष्टय-नारायण से अभिहित-बौद्धचरित 
और सौन्द्रनन्द्‌। अवतार-प्रयोजन और अवतारी तथागत बुद्ध-तथागत 
बुद्ध का अवतारवाद-विग्वद रूप-बौदू अवत्तारवाद के पौराणिक ( मीथिक ) 
रूप-युगावतार-( अथर् ) वेदिक विरज अथम बौद्ध अवतार-मायोपम और 
स्वप्नीपम अवतार-पंच तथागत या पंचध्यानी बुछधु-उपास्यवादी अवतार- 
उपास्य रूप-अचतार प्रयोजन-सिद्धों के अन्तर्यामी । बोघिसत्ववाद-उत्क्रमण- 
शीलता-बोधिसरव का अवतार-अचतार प्रयोजन-पंच बोधिसत्त्त । अवलो किते- 
श्वर-विविध रूपधारी-युगल रूप-विष्णु के तद्रूप। मंज्ुश्री-अवतार प्रयोजन- 
उपास्य और अवरतंक-विष्णु के स्वरूप। मेन्रेय-निष्कष । बौद्ध, सिद्ध- 


९ हक ) 


चर्यापद्‌ का प्रतिपाद्य चर्या-उत्क्रणशीरू सिद्ध उपास्य-सिद्धों के सगुण 
उपास्य-सिद्ध-उपास्यों में अवतार-भावना-सिद्धु गुरु। कायवाद-धर्मकाय- 
विविधकाय-सम्भोगकाय-निर्माणकाय । अवतारी शून्य । अवतार हेतु करुणा- 
घर्ममेघ या करुणमेघ । वज्ञयान के अवत्तारी उपास्य देव-आदि बुदछ्ध- 
पाड़्गुण्ययुक्त-निगुंण और सगुण रूप-अवतार रूप-अवतार हेतु-मायात्मक 
ओर लीलात्मक । वज्रघर या वज्ञसत्त-उपास्य रूप-विभूति रूप-युगल रूप- 
अवतार प्रयोजन | हेरुक-अवतार प्रयोजन-आदि-बुरछू के अर्चा विग्नह। स्वयस्भू-- 
अवतार प्रयोजन-स्वयम्भू और जगन्नाथ-मुनीन्द्र | निरंजन-निरंजन और 
कूर्म-निरंजन और हिन्दू देवों का इस्लामीकरण । धर्म ठाकुर-बौद्ध विकास 
क्रम-निरंजन रूप-विष्णु और दुृशाचतार रूप-वृद्धू रूप-उत्तरकालीन रूप । 
३--८० 


दूसरा अध्याय 

जैन साहित्य 

पठम चरिउ-लछच्मण और राम हरि-हरलूधर के अवतार-लक्ष्मण में विष्णु- ' 
सूचक संकेत-अवतार अयोजन--न्रिपष्टि महापुरुष-चौबीस तीथकर-विष्णु. 
एवं अवतारों के तदरूप-अवतार प्रयोजन-उत्क्रमणशीरू.प्रवृत्ति-बारह 
चक्रवर्ती-चकदेव-वासुदेव और प्रतिवासुदेव-क्ृष्ण-बरूदेव  पूर्वकालीन जेन 
सुनि-दृशावतार-अन्य वेष्णव अवतारों के रूप-कूर्म-वराह और नूसिह- 
वामन-अन्य वेष्णव अवतार । ८ १-१० २ 


के + 
तासरा अध्याय 

नाथ साहित्य 
मस्स्येन्द्रनाथ-अवलो कितेश्वर के अवतार-शिव के अवतार । गोरखनाथ-- 
अवतार प्रयोजन-उपास्य एवं अवतारी । नो नाथ-शिव और उनके अवतार- 
शक्ति में अवतारत्व-वेष्णणः अवतारों से सम्बन्ध-सष्टि अवतारक्रम-पिंड, 
ब्रह्माण्ड और विराट पुरुष-नाथ गुरु और अवतार तत्त्व । बेष्णव अवतारों के 
रूप-अवतारों की आकोचना-आत्मस्वरूप राम-छुः गुणों से युक्त कौन है? 
कपिलानी शाखा । १०३-१४० 


चौथा अध्याय 


दशावतार और सामूहिक अवतार परम्परा । दशावतार-निप्कष । 
सामूहिक अचतार-निष्कर्ष । १४१५-१ ६८ 


( ३१ ) 
पॉचवाँ अध्याय 
संत साहित्य 
मानव-मूल्य की अतिष्ठा-मध्ययुगीन अवतार संत-अन्तर्यामी-इष्टदेव में 
सगुण तत्त्व-इष्टरेव में अवतारबादी पौराणिक तत््व-जनश्रुतिपरक अवतारी 
काय-पंतों के अवतारवादी दृष्टिकोण-साम्प्रदायिक रूप-पेगस्बरी रूप-अवतार- 


वाद की आलोचना-युगावतार परम्परा-वेष्णव अवतारों के रूप-नुृसिह-राम- 
क्ृष्ण-गुरु में अवतारत्व-अवतारी कबीर । १६९-२३५ 


छठा अध्याय 


सूफी साहित्य 

अज्ञाह-आदि रूप-निगुंण और सगुण-व्यूह के समानानतर रूप-मान वीय- 
भसाव-विविध गुण-निर्माण और पग्राकव्य-युगल रूप और किशोर-किशोरी 
रूप में प्राकव्य-अवतार प्रयोजन-लीकात्मक प्रयोजन--सृष्टि अवतारक। पेगश्बर-“ 
हिन्दू अवतारवाद और पेंगम्बरवाद-बोघिसत्ववाद और पेंगम्बरवाद--- 
' क्रान में पेगरंबर-पेगम्बर सुहम्सद साहब-मुहम्मद अवत्तारों के मूछ खोत- 
उपास्य मुहम्मद साहब-भारतीय सूफी काव्यों में म्रुहस्मद साहब-परवर्ती 
उपास्य रूप। ज्योति अवतार-परम्परा-वछी-वर्की और पेगरबर-इसाम- 
मानव अवतार-इनसानुरू कामिल या पुण्ण मानव-कुरान । इस्छामी और 
सूफी अवतारवादी सम्प्रदाय-शिया मत एवं सम्प्रदाय-भारतीय अवतारवाद 
से साम्य-सात इमाम-बारह इसाम-अवतारवादी सूफी सम्प्रदाय-हुरूछी-- 
हज्ञाजी-अन्य सम्प्रदाय । भारतीय अवतारवादी सूफी सम्प्रदाय-हिन्दू 
अवतार समन्वय-दुशावतार । प्रेमाख्यानक कार्यों के पात्रों में अवतारत्व- 
आलंकारिक और साम्प्रदायिक अवतार पद्धति-कामदेव-रति-प्रेमाख्यानों में 
विष्णु के अवतार पान्न-सूफी प्रेमाख्यानों में विष्णु के अवतार प्रसंग-हिन्दू 
प्रेमार्यानों में वेष्णव अवतारबाद-करिक पुराण और जायसी की पद्मावती 
कथा-निष्कर्ष । २३६-३०५ 


सातवाँ अध्याय 


पांचरात्र भागवत एवं वेष्णव सम्प्रदाय 
सागवत-सथानगत रूप । कालागत रुूप-कालावतार-कदपावतार-- 
मन्वन्तरावतार-युगावतार । कार्यगत-पुरुषावतार-पुरुष का ऋमिक विकास- 
गुणावतार-श्री सम्प्रदाय-ब्रह्म.. सम्प्रदाय-रुद्र या वल्लस सम्प्रदाय-निम्वाक 
सम्प्रदाय-चेतन्य सम्प्रदाय । ३० ६-३४२ 


( देर ) 
आठवाँ अध्याय 
अवतारवाद के विविध रूप 
अंश-कला-विभूति-अंश, का और विभूति, आावेश-पूर्णावतार-व्यूह- 
रूप-लीकछा रूप-युगऊ रूप-युगनछ और चेतन्‍्य सम्प्रदाय-रसरूप । 
३8३०४ ०३ 


नोवाँ अध्याय 

चोबीस अवतार 
मत्य्य-प्रजापति का अवतार । वराह-कछृमं-नुसिंह-वासन । परशुराम- 
ऐतिहासिक-अवतारत्व का विकास-चुद्ध-बौद्ध धर्म में अवतार बुद्ध-अवतारी 
एवं उपास्य-वेष्णव अवतार एवं विष्णु से सम्बन्ध-हिम्दू पुराणों में छुछध का 
'रूप । कल्कि-ऐतिहासिक रूप-पौराणिक रूप । हयग्रीव-व्यास-प्रथु-गजेन्द्र- 
हरि-प्रती कात्मक-व्याख्या । हंस-मचु-मन्वन्तर-यज्ञ-पुरुष-मानवीक्ृत रूपों , 
का विकास। ऋषभ-प्रुव-प्रिय-वरदेव-धन्वन्तरि-नर-नारायण-दृत्तात्रेय- 
कपिछक-सन कादि-नारद्‌ और मोहिनी । ४8०४-४९ ६ 


दसवाँ अध्याय 


श्री राम 
ऐतिहासिक विकास-साम्प्रदायिक राम-मध्यकाछीन सम्प्रदाय में राम- 
राम अवतार-अवतार हेतु-अवतारवाद से उसका समन्वय और सामंजस्य- 
प्रयोजन समनन्‍्वय-तुझसी दास और अवतारबाद-उपास्य राम, अवतारी-- 
रामावचतार का उत्तर-कालीन रूप । ४९७--५०१५७ 


ग्यारहवाँ अध्याय 
श्री कृष्ण 


ऐतिहासिक विकास-वासुदेव कष्ण-साम्प्रदायिक-गोपार क्ृष्ण-राधा- 
कृष्ण-अंशावतार-सास्प्रदायिक रूप-निम्बाक-वल्लभ-चेतन्य-सम्प्रदाय में 
श्रीकृष्ण के रूप-मध्यकालीन सम्प्रदार्यों में उपास्य रूप-भक्त कवियों में . 
अवतार रूप-पर रूप हरि-अन्तर्यामी-जागतिक रूप-भवतारी श्रीकृष्ण- 
अवतार परिचय-लीलावतार-प्रयोजन । ज२०--०४८ 


( हेई ) 


बारहवाँ अध्याय 
अचावतार 


अर्चावतार परम्परा-पांन्ररात्रसंदिता युग-अर्चा रूप का वेशिष्ट्य-राम- 
भक्ति शाखा में अर्चा रूप-क्ृष्ण भक्ति शाखा में अर्चा रूप-वार्त्ताग्रथों में अर्चा 
रूप-भक्त के निमित्त प्राकव्य-जगनज्नाथ अवतारी-ठाकुर दरबार | ५४९-७७५ 


'तेरहवाँ अध्याय 
आचाये प्रवरतंक 
आचाय अवतार-रामानुज-निम्बाक-माध्व-वजल्लभ-रामानन्द-वल्लसाचाय 


अवतार एवं अवतारी-विद्ुकूलाथ और गोपीनाथ-चेतन्य-श्रीहित हरिवंश- 
हरिदास । ५७ ६--५९८ 
चोदहवाँ अध्याय 
विविध अवतार 
सक्त-उपास्य रूप-प्रयोजन-भागवत-गंगा-यम्ुना-उमा-हनुमान-राज- 


दरबारी काव्व्यों में राजाओं का अवतारशक््व-पौरागिक और आलूंकारिक 
तक््व-निष्कर्ष । ७५९९-६२७ 


आधुनिक ज्ञान के आलोक में अवतारवाद 


विवेचन की आवश्यकता-स्थापना-सत्ता और शक्ति-सत्ता और हक्ति- 
का अवतरण-निराकार का साकार होना-अजायमान का जन्म होना-अस्ीस 
का ससीम होना-पूर्ण का अंश होना-शक्ति-अवतरण-अभिव्यक्ति-प्राकृतिक 
शक्ति-अवतरण-ह्विरूपात्मक प्रकृति शक्ति-देंवी शक्ति का देवत्व क्या है? 
प्रातिभ अभिव्यक्ति और झ्रातिभ अवतार-अवतार बोधक प्राकृतिक व्यापार- 
सूर्य ओर चन्द्र-बादल और वर्षा-उल्कापात-आत्म चेतना और जन्म-वंश- 
परम्परा-पराक्रम-नेतृत्व । <६२६-६७०१ 


विकासवादी अध्ययन क्रम 
पौराणिक उपादानों का वैशिष्व्य-प्रतीकीकरण-पुराण-प्रतीक-विक्रासवादी 
'उपादान और पौराणिक प्रतीकों की तुकना-अवतारबादी प्रतीक सन्धि युग 
के चोतक-मानव शास्त्रीय और अवतारवादी कारू-विभाजन-पौराणिक सृष्टि का 
वेशिष्व्य-युग-क्रम-नवजीव युग-नूसिंह-मानव सम्यत्ता युग-विष्णु-प्रजापति- 
मनु-लघु मत्स्य-मत्स्य-बृहत्‌ मत्स्य-कुमं-समुद्ब-मन्थन एक प्रतीकात्मक 
हे म० अ० भू० 


( रे४ ) ह 


 साइ़रूपक-पितृजीव कूम-वराह-लू्सिंह-हिरिण्यकशिपु की प्रतीक कथा-वामन- 
बालखिल्य-सनत्कुमार-चौराली रूच् योनियों के आनुवंशिक क्रम से अवतरित 
मानव-मानव सभ्यता युग-परशुराम-श्रीराम-सांस्कृतिक प्रतीक राम- 
श्रीकृष्ण-सांस्कृतिक प्रतीक-बुछु-कल्कि । ६७१-६६० 


मनोविज्ञान के आलोक में अवतारवाद्‌ 

मनोविज्ञान का ईश्वर-विभिन्नख्प-विश्वास और अनुभूति का विषपय- 
आदर्श अहं या अहं आदश-आदश अहं का अवतरण-पुराकहपना की समता- 
मनोशक्ति ( लिविडो ) की उच्चतम सत्ता के समकत्ष-उपनिषद्‌ ब्रह्म काम 
शक्ति के समकच-'लिविडो! राशि और ईश्वर-अचेतन उपादान एवं आत्म 
स्वरूप ईश्वर-सामूहिक प्रत्यय-मनुष्य सापेक्ष-ईश्वर और परमेश्रर-ईश्वर भाव- 
प्रतिमा के रूप में-ईश्वरत्व का मूल उत्स एवं विकास-ईश्वर-निर्माण के मूछ 
में पिता-माता ओर नेता-प्रतीक-साहित्यिक-बिम्ब या प्रतीक-जीवन्त 
प्रतीक-प्रतीकीकरण में 'छिविडो? एवं अचेतन का योग-भारतीय प्रतीको का 
मनोवेज्ञानिक वेशिष्ख्य-नाम और रूप-अवतार प्रतीक-अबतार-अतीकों 
का नवीनीकरण, उद्धारक अवतार-प्रतीक--अवंतार-प्रतीकौ का भारोपीय 
विकास-जनन्‍्तु प्रतीक-मत्स्य-प्रतीक-वराह-पशु-मानव प्रतीक-मानवीकृत या 
मनुष्यवत्‌ प्रतीक-वासन-देवीकृत प्रतीक-पूर्ण छुरुष या विराट पुरुष-आत्म- 
प्रतीक के रूप में अवतार-प्रतीक, शिशु अतीक, प्रतीक, प्रतिमा ओर 
बिम्ब-प्रतिसा-अवतार प्रतिमा-आत्म प्रतिमा-आभाव-प्रतिमा ( आकेटाइपक 
इमेज ) -छाया-एनिमा और एनिमस-कालकोचना-पुरातन-अतिमा-युगल 
प्रतिमा-भाव-प्रतिमा और पुरा कथा। पुरुषोत्तम-अवतारबाद की मनो- 
वेज्ञानिक प्रक्रियाएँ जौर उसके सूल प्रयोजनों का मनोविश्लेषण-अवतारवाद 
भौतिक सत्य से अधिक मनोवेज्ञानिक सत्य हैं-भरा और बुरा-नेतिक-भहं 
का प्रचेषण तथा पूर्ण, अंश और आवेश-आत्म सम्मोहन-क्रौड़ा वृत्ति ओर 
अनुकूलित लीला-व्यक्तिकरण-मनोकुंठात्मक मनोविदुकता । ६९०-७८७ 


सोन्दर्य शास्त्र के आलोक में. अवतारवाद्‌ 
, सौन्दर्य-क्ेघ-सामान्य आकर्षण-कौरूप्य-रमणीय बिम्बवादू-प्रतिमा 
ओर बिम्ब-रमणीय बिम्ब-सयुण रसणीय बिम्ब-नि्गुण रसणीय बिस्व- 
बिम्ब-प्रतिबिग्बवाद--रमणीय बिस्बीकरण-रसणीय छुवि से युक्त भाव- 
प्रतिमा-रसणीय रस-रसणीय_ आहरुम्बन विम्ब-स्थायी भाव प्रियत्व- 
' निषेधात्मकता-भाव और संवेदूना-भाव और संचेग-रमणीय रस के उद्दीपक 


( रेश ). 


पौराणिक तत््व-रमणीय चेतना -रमणीय समानुभूति-रमणीय समाचु भूति और 
प्रत्यभिज्ञान-समानुभूति के मूल में प्रयय बोध-विश्वातीत रमणीय समानुभूति- 
बअह्लानन्द और समानुभूति-रसानन्द और समानुभूति-सामान्य अनुभूति 
और रमणीय कलानुभूति-रमणीय बिम्बोदभावना-प्रतिभा-रचनात्मक 
सूझ-स्वयं प्रकाश ज्ञान या सहज ज्ञान-स्फुरण-स्फोट-प्ररणा-कद्पना- 
सुजनात्मक कल्पना-अवतारवादी कल्पना का वेशिष्व्य-स्वप्त-क्रीड़ावृत्ति- 
विषय और रूप-स्जनात्मक भाव-प्रतिमाएँ-सजनात्मक रूपान्तर-कृति- 
अलूंकरण-अन्योक्ति-ग्राहक-रमणीय आदश्शवाद-अवतार सौन्दर्य ससीम में 
असीम का दर्शन है-मानव-सौनदुय प्रत्यय या भाव का अवतार-अवतारत्व 
परम ब्रह्म की अभिव्यक्ति की एक कला है-कलाकृति का सौन्दर्य ओर आदश- 
कछा की दृष्टि से ब्रह्म के प्राकव्य का रहस्य-कछाकृति और अवतारक्ृति- 
कछामिव्यक्ति और अवताराभिव्यक्ति । 


उदात्त ओर अवतार 


उदात्त ओर . 'सब्छाइम! की समसासयिक विशेषता-उदात्त अलूंकार- 
उदात्त का अधुनातन चिन्तन-उद्ात्तोपासना-उदात्त के विभिन्न तत्व- 
उदात्त और उत्कषं-सध्यकालीन साहित्य का अवतारबादी उदात्त-मध्य- 
कालीन मक्तो का रमणीय उदातक्त-निष्कर्ष-अवतारवादी उदात्त मानव 
मूल्य का द्योतक मनुष्योदात्त है। ७८७-९१८ 


भारतीय ललित कलाओं में अवतारवाद्‌ 

भारतीय छलित कलाओं का परात्पर आदुशवाद-काध्य-अचतारवादी 
कला का वेशिष्व्य-कछा ख्रष्टा ब्रह्म-सहृदथ बह्म-संगीत-राग-राग्रिनियों का 
अवतारवादी क्रम-संगीत प्रिय विष्णु का प्राकव्य-अवतार भक्त और संगीत- 
नृत्य अवतारों के नाम पर प्चलित नृत्य की हस्तमुद्वायें और न॒त्य--शाख््रीय 
नृत्य और अवतारबाद-भरत नाव्यम-कथकली-रास ओर उससे प्रभावित 
नुत्य--मणिपुरी नृत्य-कत्थक नृत्य-लोक-नृत्य-द्शावतार न॒त्य--रामछीछा- 
कृष्ण छीछा नृत्य-अन्य अवतार-नृत्य-चित्रकका-परात्पप आदुशवादू-रस 
इष्टि-चित्रकका का अवतारवादी उद्धध ओर वेशिष्व्य-मध्ययुगीन 
अवतारवादी चित्र-शैली का विकास-मुगल शैकी-राजपूत शेली-पहाड़ी शेली- 


मूर्तिकका-वास्तु कछा-समापन । ९१५९--१००७ 
सन्दर्भप्रन्थ ।. १००९-१०२७ 
अनुक्रमणिका । १०२९ 
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पीठिका 


पीठिका 


भारतीय साहित्य में अवतारबाद का विशिष्ट स्थान है। यद्यपि मध्य- 
कालीन साहित्य के मुख्य प्रेरणा-स्रोत रामायण, महाभारत और पुराण ग्रंथ इस 
विश्वास से. प्रभावित कथाओं से भरे पड़े हैं फिर भी यह प्रश्न अभी तक 
विवादास्पद ही बना हुआ दै कि इस अवतारबाद का आरंभ कहां से हुआ। 
जिन महाकाव्यो-रामायण और महाभारत में इसका उल्लेख मिलता है उन्हें 
आधुनिक इतिहासकार मूछ रूप में इनका समर्थन करने में हिचक प्रकट करते 
हैं। कहा जाता है कि यद्यपि इनके वर्तमान रूप में अवतारवाद का समरथन्र 
मिल जाता है तद्याप्रि इनके मूल रूपों में ऐसा कुछ नहीं था जिससे अवतारवाद 
का समर्थन हो सके | ज्ञो छोग ऐसा कहते हैं उनके मन में यह बात बंठी हुईं 
है कि प्राचीनतर वंदिक साहित्य में अवतारवाद का कोई स्थान नहीं था 
परन्तु विचार करने से इस धारणा में बहुत अधिक सच्चाई नहीं मिलेगी । 
फर्कुहर ने महाकाब्यों में अचानक मिल जाने वाली इस प्रवृत्ति में वेदिक 
उपादानों का समावेश देखकर यह संकेत किया था कि वंदिक साहित्य का, 
अवतारवादी तत्वों की दृष्टि से, पुनरविवेचन होना चाहिए।* इस दृष्टि से 
अवतारवाद के विकास में योग देने वाले वेदिक उपादानों पर विचार कर लेने 
की आवश्यकता होती है। इसके पूर्व ही जिस अवतार शब्द से अवतारवाद 
का निर्माण हुआ है उसके प्रयोग और परिभाषा की सीमा भी विचारणीय है। 


अवतार और अवतारबाद 

अचतार हाब्द के प्रयोग ओर अर्थेः- 
वेदिक साहित्य में अवतार शब्द का स्पष्ट प्रयोग नहीं मिलता, किन्तु 
“अवतृ? से बनने वाले 'अवतारी? और “अचतर' हब्दों के प्रयोग संद्विताओं और 
ब्राह्मणों में मिलते हैं। ऋ० ६, २७, २ में 'अवतारी' शब्द का प्रयोग हआ है । 
सायण के अनुसार इस मंत्र का अर्थ है हे इन्द्र | तू इन मेरी स्तुतियों से शत्रु- 
सेनाओं की हिंसा करती हुईं मेरी सेना की रक्षा करता हुआ शत्रु के कोप को 
नष्ट कर दो और इन स्तुतियों से ही यज्ञादि कर्म के लिए पूजन करने वालों के 
अन्तराय, विद्न या संकट से पार करो ' साथण ने दूसरी पंक्ति में प्रयुक्त 
“अवतारी! का तात्पय “अन्तराय,? “विश्व! या संकट! से लिया है । 'जो यज्ञादिं 





१, आ० छा० र्‌० लि० फकुहर पृ० ८७। 

२, ऋ० ३, २०५, २ 
असिः सपवोी मिथतोररिषण्यन्न मित्रस्य व्यथया मन्युमभिन्द्र । 
अभिविश्वा अभियुजों विषुचीरायाथ विशोश्वतारीदासीः । 


७ मध्यकालीन साहित्य में अवतारवाद 


. कर्म के लिए पूजन करने वालों को अंतराय से पार करो” में स्पष्ट है। अर्थ 
के अनुसार विष्णु के परवर्ती अवतार-काय से इस शब्द का कुछ साम्य दीख 
पड़ता है । क्‍योंकि विष्णु का अवतार भी संकट से मुक्त करने के लिए होता 
रहा है। अतः इस शब्द के भावार्थ के अनुसार यह अनुमान किया जा सकता 
है कि इन्द्र जिस प्रकार यज्ञादि कम करने वाले याजमानों का विन्न नष्ट करता 
रहा है बाद में विष्णु को यह काय मिला सम्भवतः इसी से उनके मानवरूप 
को अवतार कहा गया । 

अवतारी के अनन्तर “अवतृ? से ही बनने वाला एक दूसरा शब्द “अवत्तरः 
स्रथव १८, ३, ५ में मिलता है ।* साथण के अनुसार “अत्यन्त रक्षण में समर्थ 
जिसमें सारभूत अंश हो वही अवत्तर कहा जाता है ।? इस मंत्र का भाष्य 
करने के उपरान्त साथण ने पुनः “अवत्तर” शब्द के निर्माण पर विचार किया 
है। उनके मतानुसार रक्षणार्थक “अव' घातु से लट के स्थान में शत्‌ आदेश 
करके उससे प्रकर्ष अर्थ में 'तर्‌प” प्रत्यय से यह शब्द बना है ।” सायण की 
इस ब्युत्पति के अनुसार “अवत्तर” में रक्षा का भाव विद्यमान है। अवतारबाद 
के मुख्य प्रयोजरनों में रक्षा का भी स्थान रहा है। इस विचार से “अवत्तर” का 
भावा्थ अवतारवाद की सीमा से परे नहीं है। फिर भी इस बात का ध्यान 
रखना आवश्यक है कि सायण चौद॒हवीं शताब्दी में हुए थे और मध्यक्रालीन 
अवतारवाद से भी वे अवश्य ही परिचित होंगे। 


अवतर” शब्द का पुनः प्रयोग शुक्छ यजुवेद में हुआ है ।” इस मंत्र में 
प्रयुक्त अवतर? प्रायः उतरने के अर्थ में ग्रहीत हुआ है । अंग्रेजी टीकाकार 
गुफिथ ने सम्भवतः अवतर के ही अर्थ मैं अंग्रेजी “[0080070? शब्द का प्रयोग 


२, ऋ० ६, २५, २ सा० भा० 
यज्ञादि कमेझते यजमानायावतारीः विनाइय ! 
२. अथव १८, ३, ५ 
उपद्याम वेतसम्‌ अवत्‌घतर: नदीनाम । 
अ्ने पित्तम अयाम असि-। 
३. अथब १८, ३, ५ सा० भा[० 
अवत्तरः अतिशयेन अपनू रक्षणसम4: सारभूतांशो विद्यते? । 
४. अथवें १८।३।५ सा० भा० 
अवत्तर इति । अब रक्षणे इत्यास्मात्‌ लट शनत्रादेशः । 
ततः प्रकर्षाथोी तरप्‌ । 
७५. यजु० १७, ६ 
उप ज्मन्तुप वेतसे्वतर नदौीष्वा | अश्ने पित्तमपामसि मण्डूकि तामिरा गहि 
सेम॑ नो यज्ञ पावक वर्ण९/शिवं कृषि ॥ 


पीठिका | ५ 


किया है ।* अवतारवादी साहित्य में अवतार का अर्थ उतरना भी किया जाता 
रहा है । ह 

इस अनुशीलन से यह स्पष्ट है कि मध्यकालीन या आधुनिक भाष्यकारों 
अथवा टीकाकारों के अनुसार 'अवतारी,! 'अवत्तर' और 'अवतर” के अवतारपरक 
अर्थ किए जा सकते हैं। परन्तु इनके प्रयोग मात्न पर ध्यान जाने पर यह 
स्पष्ट हो ज्ञाता है कि ये वेदिक काल के व्यापक या अधिक प्रचलित शब्दों में 
से नहीं थे । 

त्राह्षण 

ब्राह्मणों में भी अवतार शब्द का अस्तित्व विर जान पढ़ता है । 
तैत्तिरीय ब्राह्मण २, ८, ३, ३ में 'अवतारी” का अयोग हुआ है। किन्तु मंत्र 
चही है जो ऋ० ६, २७, २ में मिलता है। इसलिए “अवतारी” शब्द के 
विशेष अर्थ वेषम्य की सम्भावना नहीं जान पढ़ती । इसी प्रकार शतपथ 
आह्यण ९, १, २, २७ तथा मेन्रायणी संहिता २, १०, १ में यजुर्वेदीय मंत्र में 
अयुक्त अवतर मंत्र के साथ ही उच्चत हुआ दे। अतः यहां भी अवतर' का 
अर्थ वही माना जा सकता है। 


 पाणिनि 

संहिताओं और ब्राह्मणों के अनन्तर पाणिनि की अष्टाध्यायी ३, ३, ३२० 
में 'अवेतृस्रोर्धम” सूत्र मिलता है । यहां “अवतृ” से निर्मित होने वाले अवतारी, 
अवत्तर या अवतर की कोई चर्चा नहीं है, किन्तु 'अवतार! और अवस्तार! का 
डल्लेख हुआ है ।* पाणिनि ने अवतार को “अवतारः कूपादेः” के रूप में उदाह्मत 
किया है। यहां अवतार का अर्थ कुययें में उतरने के अर्थ में किया गया दै। 
इससे स्पष्ट है कि पाणिनि काल में “अवतार” का प्रयोग उतरने के अर्थ में 
होता रहा है। इतिहासकारों के अनुसार पाणिनि का कार ई० सनू के ७०० वर्ष 
पूर्व माना जाता है ।? फलतः ई० सन्‌ के ७०० पूर्व तक “अवतार! शब्द का 
अस्तित्व मिलता है जिसका प्रयोग उतरने के अर्थ में होता रहा है। बाद के 
पतंजलि एवं अन्य भाष्यकारों ने इस सूत्र की विशेष व्याख्या नहीं की है। 
मध्यवर्ती वेयाकरणों में वामनजयादित्य ने काशिका सें तथा जअज्नम॒भट्ट ने 





नि 


* यजु० १७, ६ ग्रफिथ अनु० 

॥268०67०) पएृ/00 ऐप ९8४, थ6 7९७0, एंर९7४; 

पग्ठण छा 06 2७), 0 8077 ० 7९ फक्व॑श/४. 
२. अष्टाध्यायी ३, ३, १२० अंवतृद्योधेज” अवतारः कूपदिः, अवस्तारों जवनिका । 
३. संस्क्ृत सा० इ० । बलदेव उपाध्याय सं० २०१२ । पृ० १३४। 


द्द मध्यकालीन साहित्य में अवतारचाद 


मिताक्षरा में आलछोच्य पाणिनीय सूत्र की किंचित विस्तृत व्याख्या की है ।' किन्तु 
इन वेयाकरणों की व्याख्या से 'अवतार? शब्द का कोई नवीन अर्थ नहीं निकरूता । 
क्योंकि पाणिनि का ही अवतारः कूपादेः पुनः पुनः उदाहतत होता रहा है । 

परन्तु हिन्दी विश्वकोशकार श्री नश्गेन्द्रनाथ चसु ने अवतार शब्द की 
व्युत्पत्ति पाणिनीय सूत्र के आधार पर बतछाते हुए इस इझाब्द के अनेक अर्थ 
बतलाये हैं । इनके अनुसार ऊपर से नीचे आना, उतरना, पार होना, शरीर 
घारण करना, जन्म ग्रहण करना, श्रतिकृति, नकछ, प्रादुर्भाव, अवतरण और 
अंशोद्धव के लिए अवतार शब्द्‌ का प्रयोग होता रहा है ।* “अवतार” के स्थान 
में भी पर्याय के रूप में इन शब्दों का प्रयोग लक्षित होता है। 

महाकाव्य काल | 

गीता सें जहां भवतारवादु के संद्धान्तिक स्वरूप की चर्चा हुई है, वहाँ 
अब्नतार की अपेक्षा संभव, आत्मसजन और दिव्य जन्म का प्रयोग हुआ है।* 
' वाल्मीकि रामायण में मनुष्य शरीर धारण और महाभारत के प्राचीन कहे 
जाने वाले अंश नारोयणोपाख्यान ३४७ २ में जन्म कृत! ३३५, १९, ३० और 
३३९०१ में 'निःख्त”?, ३३९।१४ में जाता), ३४७।१ २ में, “रूपसास्थित” 
ओर ३३५९।६४ सें “प्रादुर्भाव” का प्रयोग हुआ है। उक्त सभी प्रयोगों में 
आदुर्भाव” अधिक विचारणीय है.। इसके प्रसंग में श्वतद्वीपवासी नारायण 
नारद से अपने अवतार के निमित्त 'प्रादुर्भाव” शब्द का प्रयोग करते हैं। इस 
आधार पर अवतारघाद के चयोतक शब्दों में प्रादुर्भाव! अधिक प्राचीन प्रतीत 
होता है। क्योंकि केनोपनिषद्‌ में भी यक्ष के प्रकट होने के अर्थ में 'प्रादुर्भाव! 
का अग्रोग हुआ है ।” आ्रादुर्भाव के अतिरिक्त भमद्दानारायणोपनिषद्‌ २, + में 
ब्रह्म का जन्म सूचिंत करने के लिए “विज्ञायमानःः शब्द व्यवह्वत हुआ है । 
इस उपनिषद्‌ के 'विज्ञायमान? का अ्योंग भी अधिक प्राचीनतर ज्ञात होता 
है। शुक्क यजुर्वेदु के: ३५।१९ में प्रयुक्त 'अजायमानों बहुधा विजायते! से इसकी 
परिपुश्टि होती है । 

उपयुक्त शब्दों के अनन्तर आश्मरथ्य, नाम के पक भाचीन ऋषि ने 
सम्भवतः भाविर्भाव के अर्थ में “अभिव्यक्ति! शब्द का व्यवहार किया है ।* 





काशिका । तीसरा सन्‌ १९२८ । बनारस १० २४१ अन्नमभद्ठ की मिताक्षरा पा[्‌० 
स० ३, ३, १२०, द्रष्टव्य । 
२. हिन्दी विश्वकीश जी० २ पू० १७९। ' ३. गीता ४६-५९ । * 
४. वा० रा० १, १६, ३ और महा ० १२, ३३५, ३३०, ३ अध्याय । ५. केन० ३, २ ! 
६. महा; १२, २८, ०८ में एक अश्मक कृषि का दाशनिक जनक के साथ उलेख हुआ हैं । 
फिर भी यह कहना कठिन है कि दोनों एक ही हैं या भिन्न-भिन्न । 


इसका उल्लेख वादरायण ने बह्यसूत्र $, २, २९ में किया है। अतएव प्राचीन 
अवतारवाद के ज्ञापक शब्दों में 'अभिव्यक्ति' का महत्त्व भी स्वीकाय है | 


पुराण 
कारलान्तर में विष्णु पुराण के का तक “अवतीण! या अवतार! शब्द 


विष्णु की उत्पत्ति या जन्म बोधक हाब्द के रूप में प्रचलित हो चुके थे ।? 
श्रीमद्भागवत में अवतार शब्द के, साथ-साथ सूजन”! ओर 'जायमान? का भी 
व्यवहार हुआ है ।* भागवतकार ने प्राचीन और परवर्ती दोनों श्रयोगों को 
अहण किया है । 

यदि विवेच्य शब्दों के क्रमिक प्रयोग का अध्ययन किया जाय तो सेद्धान्तिक 
अवतारवाद के विकास में ऋमशः विजायमान, प्रादुर्भाव, अभिव्यक्ति के पश्चात्‌ 
ही अवतार” का स्थान माना जा सकता है। इससे स्पष्ट है कि सेद्धान्तिक 
अवतारवाद के द्योतक “अचतार” के पूर्ववर्ती कतिपय शब्द प्रचलित रहे हैं । 

मध्यकालीन साहित्य में अवतार! शब्द ही केवछ अवतारवबांदु का बोधक 
नहीं रहा है अपितु पूव॑वर्ती प्रयोगों की भाँति इस युग में भी उसके नये-नये 
पर्याय दीख पड़ते हैं । स्वयं अवतार शब्दु का कहीं अर्थ संकोच और कहीं 
अथे विस्तार होता रहा है । इस युग में बौद्द, जेन, नाथ, संत और सूफी 
इन पाँच सउ्प्रदायों को अवतारवादी नहीं कहा जाता, फिर भी इनके साहित्य 
में अवतारवादी. तत्वों. के साथ-साथ 'क्षवतार! और .-उसके पर्यायवाची शब्द 
मिलते हैं । 

बोद्ध क्‍ क्‍ 

बोद्ध साहित्य के विश्यात महायानी ग्रंथ 'सद्ध्म पुंडरीक' में क्रमशः 
अवतीय, अवतारिता, के अतिरिक्त अवतारबोधक जातः, उत्पन्न, प्रादुर्भाव शब़द 
व्यवहृत हुए हैं |) इनमें 'प्रादुर्भाव” शब्द सर्वाधिक प्रचछित रहा है | तथागत 
गुल्यक में निर्माण और निष्क्रान्त, कायधारण तथा अवतारण जेसे अवतारसूचक- 
शब्द मिलते हैं ।” “मंजु श्रीमुक कढप' में 'अवतारयेत”, अवताराथ के अतिरिक्त 
समागत और आविष्ट छब्दों का प्रयोग हुआ है।” इनकी परम्परा में मान्य 
सिद्ध साहित्य में भी अवतार और उसके पर्याय मिलते हैं। 'बोौद॒गान ओ 
दोहा! में 'अवतरित, निर्माणकाय, जायते प्रम्ठति श्रयुक्त हुए हैं।* इनमें 
३. सद्धम पु० क्रमशः पृ० १३६, ३०१, १२८, १२५, २४०। 
४. तथागत गुह्ययक क्रमशः प्‌० २, ४९, १२८ । 
५. मंजुश्रीमूलकल्प ऋमशः पू० ५०२, २०२, २१५६, २३६-२३७ । 
६. बोद्धगान ओ दोहा क्रमशः पूृ० ११२, ९११, ९३ । 
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निर्माणकाय बौद्ध अवतारबाद के अनुसार अवतारवादी काय है। वागची के 
दोहाकोश में “विशिष्ट निर्माणकायों च जायते” जैसे प्रयोग मिलते हैं । इसी 
ग्रंथ में एक णि अ-पहुधर-वेस “निज-प्रभुधर-वेश' का व्यवहार हुआ है।'* 
राहुल जी द्वारा सम्पादित दोहाकोश में 'बोधघिसत्त अकम्पित अवतरे?, काय 
धारण और 'सगुण पहसे? जेसे अवतारवादी प्रयोग मिलते हैं ।* इससे सिद्ध 
हो जाता है कि सिद्ध साहित्य में बोद्ध अवतारबाद से सम्बद्ध कतिपय 
अवतारवादी शब्दों का प्रयोग होता था । 
जेन 

जेन साहित्य में अवतारबाद के ज्ञापक प्रायः अवतार” छाब्द से ही 
रूपान्तरित शब्दों के अपअंश रूप प्रचलित रहे हैं । इनमें ओयरेवि, अवहण्णु, 
अवयरिउ, अवयरेबि तथा हरिवंश पुराण में 'पर्यड गउ” (प्रकट शरीरा) प्रयोग 
में दीख पड़ते हैं ।? उक्त सभी शब्दों का व्यवहार जन्म या अवतार सम्बन्धी 
पौराणिक अर्थों में ही विशेष रूप से होता रहा है । 


नाथ 

नाथ साहित्य में अचतार शब्द का प्रयोग अवतारों की आलोचना या 
भस्सना के प्रसंग में हुआ है। उदाहरण के लिए 'विस्न दूस अवतार थाषप्यां', या 
“दूस अवतार औतिरीया?” का उल्लेख पूर्व मध्यकालीन युग में ग्रचलित दुशावतार 
की आलोचना के क्रम में हुआ है ।” नाथ सिर्धां की बानियों में पुनर्जन्म के 
अर्थ में अवतार! शब्द का अधिक श्रयोग मिलता है। 'ग्रामें गदहा रोमें सूकर 
फिरि फिरि ले अवतार!, “न मरे जोगी न ले अवतार”, “प्रिथीनाथ ते मरि 
ओतरे”* में अवतार जन्म की अपेक्षा पुनर्जन्म का ज्ञापक दीख पढ़ता है। 


के 


सत 
अवतार शब्द के प्रयोग की दृष्टि से संत पूववर्ती सिद्धों की परम्परा में रहे 
हैं। परन्तु जन्म या पुनजन्म के अतिरिक्त इन्होंने पौराणिक अवत्तारों के लिए 
भी “अवतार? शब्द का व्यवहार किया है। कबीरदास के एक पद में 'प्राकटय” 
के अथ में 'निकस! का प्रयोग हुआ है | पर कबीर और दादू दोनों ने 'अब- 





९. दोहाकीश । बागची । १० ९४, ९६, १५९ | 
२. दोह्यकोश । राहुहुजी । क्रमशः ४० २३७, २९९, ३३ । 
३. पठमचरिउ । स्वयम्भू । क्रमशः | १, ८, १ ।, | १, १६, ५ | । ई, ९, १ |), | ९, 
१३, छे । हरि० पु० ।९२, ३ | 
४. गोरख बानी क्रमशः ए० ६७ और १५५ । 
५. नाथ सिद्धों. की बानियां, क्रमशः पू० ३०, ५४, ७५ । 
६. क॒० झं० ए० ३०७ “प्रश्चु थंम ते निकसे के विस्तार! । 
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' तार! का प्रयोग प्रायः पुनजन्म या दुर्लभ मनुष्य जन्म के लिए किया है।* 
मराठी संतों में नामदेव ने अवतार के अर्थ में “देह धरिउ', बहिणाबाई ने 
“ब्रगट भयो? केशव स्वामी ने 'भयो सगुण” का व्यवहार किया है ।* संत रेदास 
ने 'दुरूम मनुष्य जन्म', गुरु अजुन ने 'पौराणिक अवतार”, मलूक दास ने भक्त 
जन्म! रजब ने आत्मा के आविर्भाव की अभिव्यक्ति 'अवतार' शब्द के प्रयोग 
द्वारा की है 

इस प्रकार संत साहित्य में अचतार पौराणिक अवतारों के सम्बोधन के 
अतिरिक्त जन्म, पु]नर्जन्म, मनुष्य तथा भक्त जन्म के छिये प्रयुक्त हुआ है । 
साथ ही पौराणिक अवर्तारवाद के सूचक शब्दों एवं पदों में देहधारण, प्राकट्य 
और सगुण का व्यवहार किया गया है। 


स्र्फी कं 
सूफी कवियों में 'अवतार” और निर्माण शब्द अधिक व्यवह्ृत होते रहे हैं । 
यों अवतार! शब्द तो जन्म और भारतीय अवतारों का परिचायक रहा है । 
किंतु निर्माण शब्द सूफी अवतारवाद्‌ का द्योतक द्वोने के कारण पारिभाषिक 
महत्त्त रखता है। क्योंकि 'हुहूंछऊ”ः शब्द में अवतारवादी जन्म की भावना 
अन्तनिहित है, इसलिए इस्लामी देशों में मरदूद ठहरा कर इसका घोर विरोध 
होता रहा है । अतः अवतारवाचक'हुलूछ” के स्थान में “निःसत', सूजन” और 
“निर्माण” बोधक शब्दों का अधिक प्रचार हुआ । जायसी ने भी पद्मावत के प्रारम्भ 
में 'कीन्हेसि! का अधिक प्रयोग किया है। यहां कीन्हेंसि में सृष्टि अवतार का 
व्यापक अर्थ अंतर्निहित विदित होता है । इसी से 'कीन्हेसि बरन बरन ओतारु! 
में अयुक्त औतारू? का तात्पय॑ विविध प्राणियों के आविर्भाव या जन्म से रहा 
है |” जायसी के पूर्ववर्ती कवि मंझन ने भी जन्म के ही अर्थ में “अवतार” दाब्द 
का प्रयोग किया है ।* जायसी ने आदुम-अवतार के लिए अवतार शब्द भी 
१. क० ञअं० पू० १८८ 'मानिख जनम अवतारा” नां हे हैं बारंबरः और दा० द० 
बा० ० १५१ और १८८ । 
२. मराठी सं० बा० १० २०४ नरसिंघ रूप होई देह धरिऊ 
प्‌ृ० ३४९ बहिनी कहे हरि प्रकट भयो है 
पूृ० ३६५ “भगत काज भयो सग॒ण मुरारी? । 

३. संत रविदास ओर उनका काव्य पृ० १६३ 'भानुषावतार दुलूम? 

शु० ग्रं० स० १० कोटि विसन कीने अवतार” 

मलक० वा[० पृ० १५ सा० ३२ “तक सो माता सुंदरी जहाँ भक्त औतार” 

रज्जब० वा० “आतम ले अवत्तार? 
४. जा० ग्र॑ं० प्रआावत । शुक्ु | पृ० १। 
७५, मधुमालती। मंझन | ४० ११० 'नाउ मोर मधुमालती, राजा ग्रिह औतार! और ए० ११४। 


१० मध्यकालीन साहित्य में अवतारवाद 


ग्रहण किया है ।* परन्तु यहां अवतार अभिव्यक्ति या आकव्य का सूचक है। 

अतएवं सूफी- साहित्य में अवतार शब्द का प्रयोग मुख्यतः जन्म के 
अर्थ में ही श्रायः होता रहा है, फिर भी निर्धारण, सुजन, निर्माण आदि 
पर्याय सूफी अवतारवाद के द्योतक रहे हैं । 

सगुण साहित्य 

सगुण भ्रक्ति साहित्य यों तो झुख्य रूप से अवतारवादी साहित्य है। 
किंतु मध्यकालीन कवियों और ' वार्त्ताकारों में अवतार की अपेक्षा 'आऔकदटय! 
अधिक प्रचलित रहा है। गोस्वामी तुलसीदास ने अवतार” का प्रयोग : 
परम्परागत अर्थ में किया है।' साथ ही 'प्राकट्य” और 'नर-तन-घारण” सूचक 
पद इनकी रचनाओं में अधिक मिलते हैं ।* रूप की उपासना करने वाले 
अग्रदास और नाभा दास ने सम्मचतः अर्चावतार रूप के ग्योतक 'रूप” शब्द का 
व्यवहार राम या अन्य पोराणिक अचतारों के. लिए किया है।।ं 

कृष्ण भक्ति साहित्य के कवियों में , सूरदास ने अवतार के अर्थ में प्राग्रः 
अगट! का व्यवहार किया है।* चेतन्य सम्प्रदाय के भक्त कवि सूरदास 
मदनमोहन के पदों में भी अवतार के छिए सामान्यतः 'प्रगट! का प्रयोग हुआ 
है।£ इस प्रकार कृष्ण भक्त कवियों में प्राकव्य' या 'प्राकट्य” बोधंक शब्दों का 
अधिक प्रयोग होता रहा है । इन कवियों में मीरा बाई ने अवतार या प्राकट्य 
के स्थान में 'पधारना', जन्म कछेना, उतरना आदि. क्रिया पर्दों का अधिक प्रयोग 
किया है ।* फिर भी क्ृष्णमक्ति साहित्य में 'प्राकट्यः का सर्वाधिक ग्राधान्य 
रहा है | विशेषकर “प्राकट्य” अवत्तार की अभिव्यक्ति के छिए वार्चा पंथों का 
छोकप्रियः शब्द रहा दे । ' 

इस प्रकार “अवतार” शब्द के स्वरूप और प्रयोग-विवेचन से स्पष्ट: है कि 
प्रारम्भ में 'अवतार! का प्रयोग उतरने के अर्थ में होता था । काहलास्तर में 

१. २. तु० ग्ं० पू० ११५५०, ४६४ | 

३. ग्रं० पू० १६८ “प्रगंटे नर केहरि खंभ महां! 

पृ० ९ “नर-लन-घरेउ? 
रा० च० मा० पृ० ३०-११ । 
४. राम० सा० म० उ० पू० १९२ “रूप सच्चिदानन्द बाम दिशि जनक कुमारी”? ओर 
मक्तमाल पूृ० ४७ “चोबीस रूप लीला रुचिर! 

५, सूर सारावली पृ० २ “अपने आप हरि प्रकट कियौ हैं, हरी पुरुष अवतार? 

६. सूरदास मदन मो० प्‌ू० ३३ जा हित प्रगट भण् ब्रजभूषन” 

७. मीरा १० पद सं० प० १२६ “जब जब भीड़ पड़ी मक्तन पर आप ही कृष्ण पधारे? 

१० १३२ 'भीरा को गिरधारी मिल्‍या जनस जनम अवतार” 
पृ० १३६ “महांरी नगरी: में उतर्यी आई! 
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विष्णु के जन्म, प्रादुर्भाव एवं अंशोद्भव से इसका सम्बन्ध हुआ । अवतारवि- 
रोधी सम्प्रदायों में अवतार शब्द का तात्पय पौराणिक अवतारों के अनन्तर 
या मनुष्य के सामान्य जन्म के अर्थ में प्रचलित हुआ । अवतारबाद से सम्ब- 
न्थित इसके पंयाय के रूप में प्रादुर्भाव, निर्माण, सुजन, सगुण रूप, काय- 
घारण, नर-तन-घारण ओर प्राकट्य आलछोच्य साहित्य में विशेष रूप से 
अचलित हुए । 


- अवतारवाद की सीमा 


जहां तक अवतार और उसके पर्यायवाची: शब्दों कां अवतारबांद से 
सम्बन्ध है, वहां निश्चय ही अवतार शब्दु सामान्य उत्पत्ति या जन्म के अर्थ में 
नहीं लिया जाता। अतः विष्णु या अजन्मा ईश्वर के जन्म या उत्पत्ति के 
सिद्धान्त को ही अवतारबाद कहा जाता रहा है । आलोच्यकाल में इंसका 
सम्बन्ध मध्यकालीन उपास्यों या इष्टदेवों के साथ स्थापित किया गया । फिर 
भी इनका यह जन्म या भ्रादुर्भाव निष्प्रयोजन था अनायास नहीं था बढिकि, 
रक्षा, वरदान, संहार, जन-कल्याण, ज्ञान, योग और भक्ति का अंसार तथां 
लीला और रस की अभिव्यक्ति आदि प्रयोजन भी इसके, साथ. ही समाविष्ट 
' रहे हैं। फरूतः संक्षेप में अवतारवाद विष्णु या अन्‍य उपास्यों के हेतु युक्त 
जन्म का परिचायक है । 


अवतारवाद की पूर्व पीठिका 
वेंदिक साहित्य 

प्रारम्भिक अवतारवाद का सम्बन्ध मुख्य रूप से विष्णु से ही समझा ' 
जाता रद्दा है, पर जहां तक किः्णु के प्रयोजन सहित जन्म लेने का प्रश्न है वह 
चेदिक साहित्य में विरुछ है। फिर भी जिन उपादानों से महाकाव्य एवं 
पौराणिक विष्णु तथा उनके अवबतारों का विकास हुआ है, उनमें से अधिकांश 
का विष्णु की अपेक्षा इन्द्र और प्रजापति से अधिक सम्बन्ध रहा है। 
कालान्तर में सवश्रेष्ठ होने पर उन सभी को विष्णु पर आरोपित किया गया । 


वैदिक विष्णु अपने आारम्मिक रूप में अन्य देवों के समान एक देवता 
मात्र हैं। फिर भी उनमें कुछ ऐसी विशेषताएं दृष्टिगत होती हैं जिनसे वे 
मंहान या सर्वश्रेष्ठ बने होंगे। अवतारवाद्‌ के प्रमुख प्रयोजनों में रक्षा या 
असुरों से युद्ध के निंमित्त जिस बल एवं पराक्रम की आवश्यकता मानी गई '. 
है वह वेदिक विष्णु में पर्याप्त मात्रा में विद्यमान है। उन्होंने तीन पग से 
इस जगत की परिक्रमा की है जिससे सारा जगत उनके पेरों की धघूछि से 
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छिप जाता है ।* वे जगत के रक्षक हैं, उनको आधात करने वाला कोई 
नहीं है । इन ऋचाओं में उन्हें समस्त धर्मों को धारण करने वाला भी कहा 
गया दे ।* किष्णु के कायों के बल पर ही यजमान्‌ अपने ब्र॒तों का अनुष्ठान 
करते हैं । इसी मंत्र में वे इन्द्र के उपयुक्त सखा बतकाए गये हैं ।) कीथ के 
अनुसार विष्णु इन्द्र के मित्र और वृन्ननध के सहायक हैं। ऋ० १, २२, 
२० और २१ सें उनके परम पद्‌ की भी चर्चा की गई है। ऋ० ७, ९५, १ 
में विष्णु धेनु या सुन्दर गो वाली पृथ्वी के घारक बतलाए गये हैं। ऋ० १, 
१७०, ६ के अनुसार इन्होंने काछ के ९४ अंशों को चक्र के समान परिचालित 
कर रखा है। वे नित्य तरुण और कुमार हैं। बे युद्ध में आह्वान करने पर 
जाते हैं। इसी मंत्र में 'बृहच्छुरीरों! अर्थात्‌ वृह्दत्‌ शरीर भी उन्हें कहा गया 
है। तीन पादक्षेप से तीनों छोक मापने के कारण संसार उनकी स्तुति करता 
है। इसी सूक्त के दूसरे मंत्र में उनके पराक्रम को सिंह के सदश कहा गया 
है। हिन्दी टीकाकारों के अनुसार स्तोतास्वामी, पालक, शात्रु रहित तरुण 
किष्णु के पौरुष की स्तुति करते हैं ९ ऋ० ७, ४०, ५ देवता विष्णु के अंश 
बतलाए गए हैं । तथा ऋ० ७, १००, १, २ में विष्णु मनुष्यों के हितेषी 
एवं सेव्य हैं। वे सभी के मनोरथदाता और हितकारी हैं। इस सूक्त के 
मंत्र में कहा गया दै कि ध्रथ्वी को मनुष्य निवास के लिये देने की इच्छा 
करके सुजन्मा विष्णु ने पृथ्वी का पदक्रमण किया था और विस्तृत निवास 
स्थान बनाया था ।* वे युद्ध में अनेक प्रकार के रूप धारण करने वाले हैं ।: 
'शतपथ ब्राह्मण” के अनुसार विष्णु अपने तीन पद विक्षेप के द्वारा सभी देवों 
की शक्ति भ्राप्त कर श्रेष्ठ बन जाते हैं ।* “तेत्तिरीय संहिता? के अनुसार तीन 
पद्‌ से वामन रूप धर कर वे तीनों लोक जीत लेते हैं ।*” 


अतः विष्णु के उक्त रूपों से स्पष्ट है कि विष्णु इन्द्र-सखा, बल-विक्रम 
से युक्त मनुष्य के हितेषी, पृथ्वी को पादाक्षेप से जीतनेवाले तथा उसके 
धारणकर्ता हैं। ये सभी देवताओं की शक्ति से युक्त होने के कारण उनमें 
श्रेष्ठ हो जाते हैं । 


अवतारवादी उपादानों की दृष्टि से इनमें वामन ओर नृसिंहावतार के 
मूल रूप का अनुमान किया जा सकता है। 


१, ऋ० १, २२, १६ । २, ऋ० १, २२, १८ । ३. ऋ० १, २८, १९ 
४. रें० फी० ऋ० उ० कीथ० प० १०९ | ७५, १, १७४, २ और ४ | द 
. ६, ऋ० १, १५५, ४ राम गोविन्द तिवारी का हिन्दी ऋग्वेद द्रष्टव्य । 
' ७, ऋ० ७, १००, ४ ' ८. ऋ० ७, १००, ६। 
९. श० ब्रा० १, ९, ३९।. १०. तें० सं० ११, १, ३, १। 


ध्यलर्त 
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इसके अतिरिक्त पौराणिक अवतारवादी रूपों के विकास में सहायक 
इन्द्र, प्रजापति आदि तत्कालीन श्रेष्ट देवों स्रे सम्बड अन्य कतिपय उपादान 
भी उल्लेखनीय हैं । ; 

पुराणों में मूभार हरण को अवतारवाद के ग्रमुख प्रयोजनों में माना 
गया है। प्रायः देवता और इन्द्र असुरों से प्रथ्वी की रक्षा के निमित्त 
एकेश्वरचादी विष्णु से सहायता छेते हैं। अथर् संहिता के पृथ्वी सूक्त के तीन 
मंत्रों से उक्त प्रयोजन के मूछ रूपों का आभास मिलता है । अथर्व ११, १, ७ 
के अनुसार शयन न करने वाले देवता सदेव सावधानी से पृथ्वी की रक्षा 
करते हैं। अथर्व १२, १, १० के अनुसार अश्विनीकुमारों द्वारा निर्मित 
पृथ्वी पर विष्णु ने विक्रमण किया है और इन्द्र ने इसको शजत्चु रहित करके 
अपने वश में किया था। यहाँ देवता, इन्द्र तथा विष्णु से उन्हीं सम्बन्धों 
का भान होता है जिनका पुराणों में एकेश्वरवादी विष्णु के अवतारों से रहा 
है। अथव १२, १, ४८ में कहा गया है कि हात्रु को भी धारण करनेवाली, 
पाप पुण्य से युक्त शव को सहनेवाली, बड़े बड़े पदार्थों को धारण करने 
वाली और वराह जिसको खोज रहे थे वह एथ्वी वराह को भ्राप्त हुई थी । 
यहां विष्णु के वराहावतार से जिस पृथ्वी का सम्बन्ध है उसका संकेत 
मिलता है । 

इस प्रकार विष्णु के अवतारवादी रूपों में ज्ञिन मत्स्य, कम, वराह, 
नरसिंह, वासन प्रस्ठति रूपों को सम्बह किया गया है उनमें नुर्सिह और 
वासन के अतिरिक्त मत्स्य, कूम और वराह के जो आख्यान "तेत्तिरीय संहिता! 
एवं ब्राह्मणों में मिलते हैं उनका सम्बन्ध विष्णु की अपेक्षा प्रजापति से है। 
“सहाभारत? एवं “विष्णु पुराण” तक इन तीनों का सम्बन्ध प्रजापति से ही 
मिलता रहा है ।* किष्णु के देवाधिदेव होने पर कालान्तर सें उन्हें विष्णु 
का अवतार माना गया । 

इसी प्रकार वैदिक इन्द्र से भी सम्ब कतिपय अववतारबादी उपादानों 
का आरोप बाद में चछकर विष्णु पर किया गया है। विशेषकर अवतारबाद 
का सम्बन्ध जहाँ माया से उत्पन्न होने या विविध रूप धारण करने से है 
वहाँ इस प्रवृत्ति का विशेष सम्बन्ध सर्वप्रथम वेदिक इन्द्र से छक्षित होता 
है। ऋ० ६, ४७७, १८ के एक मंत्र में इन्द्र के माया द्वारा रूप ग्रहण करने 
की चर्चा हुई है | बृ० उ० २, ५, १६ में पुनः उसका उल्लेख हुआ है।* 





१. चोबीस अवतार में इन पर विस्तारपृ्वक विचार किया गया है। 
२, बृ० ६, ४७, १८ इन्द्रो मायामि: पुरु रूप इयति । 


डे सं० आअ0० भू० 
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उपनिषद्‌ 


किन्तु उत्पत्ति सूचक अवतारवाद की प्रवृत्ति का दशन सर्वप्रथम यज॒वेद 
में अ्युक्त 'पुरुष सूक्त' के एक मंत्र में दश्गित होता है। वहां पुरुष को अजन्मा 
होते हुए भी जन्म लेने वाला बतकाया गया है।* “महानारायणोपनिषद्‌? में 
इस प्रवृत्ति का और विस्तारपूर्वक उल्लेख करते हुये उसे अतीत, वत्तमान 
ओर भविष्य तीनों कारों में जन्म लेनेवाछा कहा गया है ।* 


यक्ष अवतार 

'केनोपनिषद्‌? के एक स्थान में सर्वशक्तिमान्‌ ब्रह्म के यक्ष रूप में प्रकट 
होने का प्रसंग आया है |) इससे विद्त होता है कि वेदिक काल में अवतार- 
बाद के मूल प्रेरक उपादान अवश्य विद्यमान थे। यहां यक्ष कथा के अध्ययन 
से यह स्पष्ट है कि उसमें प्रारम्भिक अवतारवाद के तत्व उपलब्ध हैं। विष्णु 
जिस प्रकार प्रारम्मिक अवतारवाद में देवताओं का पक्ष लेनेवाले ईश्वर हैं, 
उसी प्रकार केनोपनिषद्‌ का ब्रह्म भी देवपक्षीय ब्रह्म हैं । क्‍योंकि 'केनोपनिषद्‌” 
३, १ में कहा गया है कि ब्रह्म ने देवताओं के लिए विजय प्राप्त की थी । उस 
बह्य की विजय से देवता गोरवान्वित हुए थे। उनके मन में विजय का 
अभिमान हो गया था। इसी से 'केनोपनिषद्‌” ३, २ के अनुसार ब्रह्म देवताओं 
के मन का अभिमान नष्ट करने के लिए प्रादुभूत होता है । 

सम्भवतः यक्ष कथा के अवतारबादी रूप को देखकर ही कुछ इतिहासकारों 
ने इंस उपनिषद्‌ को परवर्ती समझा है। परन्तु यक्ष कथा या यक्ष अवतार 
फक्रेनोपनिषद” के लिए नया नहीं है, अपितु “'बृहदारण्यक' ५, ४, १ में यक्ष का 
उल्लेख हुआ है। वहां यक्ष को प्रथम उत्पन्न सत्य ब्रह्म कहा गया है ।'* शस्‍्तुत 
यक्ष बह्म के सत्य कहे जाने से यह भी स्पष्ट विदित होता है कि उपनिषद 
काल में ही आविभूृत बह्य या देवाधिदेव को सत्य ब्रह्म की संज्ञा प्रदान की 
गई थी। काछान्‍्तर में विष्णु या मध्यकालीन उपास्यों के आविभूत रूप को 
इसी परम्परा में सत्य साना गया । 

अवतारवाद की पुष्टि में यक्ष कथा से दूसरा महस्वपूर्ण निष्कर्ष यह 





१. यजु० ११, १९५ अजायमानो बहुपथा विजायते । 

२. एपहि देवः प्रदिशो5नु सर्वाः पूर्वों हि जातः स उ गर्मेअन्तः । 
स्‌ विजायमानः स जनिष्यमाण:ः प्रत्यंड्सुखस्तिष्ठति सर्वतोमुखः । 
महाना उ० २, १। 

३. केनो० ३, २। 

४. बु० उ० ५, ४, १ “यज्ञ प्रथमज वेद सत्य बह्येति! । 


पीठिका श्५्‌ 


निकलता है कि विष्णु-सखा इन्द्र ज्रत्तरोत्तर लघुतर तथा विष्णु की सहायता 
के अभाव में असमर्थ होते गए। केनोपनिषद्‌” ४, १ में भी इन्द्र की छघुता 
और ब्रह्म की श्रेष्ठतठा स्थापित हुई है । यक्ष देवताओं का अभिमान चूर करने 
के लिए प्रादुभूत होता है। इसलिए उक्त कथा में अवतारवादी प्रयोजन का 
अस्तित्व भी विद्यमान है। अतः बेदिक यक्ष कथा को अवतारवाद का 
आरम्मिक खोत माना जा सकता है। 


क्षत्रिय देव 

अवतारवाद के ऐतिहासिक क्रम के अनुसार श्रीकृष्ण तथा राम दोनों 
विष्णु के प्रारम्भिक अवतारों में माने जाते हैं | 'महाभारत”ः और “वाल्मीकि 
रामायण” में देवों के सामूहिक अचतार का सम्बन्ध क्षत्रियों से ही अधिक 
रहा है। देवी राज उत्पत्ति के समर्थक मनु ने मनुस्यति में राजाओं के शरीर 
में विभिन्न देवों का अंशावतार माना है। वेष्णव अवतारवाद्‌ में क्षत्रिय राम 
ओर कृष्ण तत्कालीन ब्राह्मण भक्तों के उपास्य रूप में प्रचलित हुए । उच्त 
सभी प्रवृत्तियों के मूल में 'ब्हदारण्यकोपनिषद्‌' के निम्न उन्लेखों का महत्व 
आंका जा सकता है। वृ० ३, १, ४-११ के अनुसार ब्रह्म अकेले होने के 
कारण विभूतियुक्त कर्म करने में समर्थ नहीं था। इस कार्य के छिए उसने 
इन्द्र, वरुण, सोम, रुद्र, मेघ, यम, सत्यु और ईशानादि को उत्पन्न किया । 
अतः क्षत्रिय से उत्कृष्ट कोई नहीं है। इसी से ब्राह्मण नीचे बेठ कर क्षत्रिय की 
उपासना करता है। 

इस कथन से उक्त सभी सान्यताओं की पुष्टि होती है तथा यह भी 
स्पष्ट हो जाता है कि सामूहिक अवतार, अंशावतार, विभूति अवतार इन 
सभी का कोई प्राचीन रूप भी था। किंतु इस कथन में अवतारवादी साहित्य 
के लिए सबसे अधिक प्रेरणादायक चजत्रिय उपास्य की भावना रही है जिसने 
राम-कृष्ण को उपास्य सिद्ध करने में सहायता प्रदान की और बाह्मणों ने 
ज्ञत्रिय अवतारों को उपास्य ही नहीं माना अपितु इस मंत्र के कथनाजुसार 
अपना यश भी उन्हीं में स्थापित किया । 

श्याम वर्ण 

उपनिषर्दों में अवतारवाद के कतिपय पोषक तत्त्व मिलते हैं जिनका 
अवतारवादी खाहित्य में व्यापक प्रसार हुआ। उन उपादानों में श्याम वर्ण 
भी महत्त्वपूर्ण है। विष्णु और उनके राम-कृष्णादि अवतारों के शरीर श्याम 
वर्ण के माने जाते रहे हैं । इस परम्परा में 'छान्दोग्योपनिषद्‌” 4, १३, १ के 
मंत्र को लिया जा सकता है। इस मंत्र में ब्रह्म के उपास्य रूप की चर्चा करते 
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हुए कहा गया है कि 'में श्याम बह्म से शबर ब्रह्म को प्राप्त होऊं और शबरू 
से श्याम को प्राप्त होऊं ।! इस मंत्र में प्रतिपादित श्याम वर्ण को विष्णु और 
उनके अचतारी उपास्यों पर आसानी से आरोपित किया जा सकता है। 


दिव्य गुण 
विष्णु और चेष्णव सम्प्रदाय के अवतारी उपास्य रूपों में छुः गुर्णों का 
संयोग माना जाता था । बाद के वंष्णब सम्प्रदायों में गु्णों की संख्या उत्तरोत्तर 
बढ़ती गईं । इन मुर्णों में से कुछ का अस्तित्व “श्रेताश्वतरोपनिषद्‌? में मिलता 
है। श्रेता: 4, ८ में प्रसिद्ध छः गुणों में से ज्ञान, बछ और क्रिया का उद्लेख 
हुआ है । इसके अतिरिक्त मध्यकालीन अचित्य कल्याणमय गुर्णों के विकास में 
'पेतरेयोपनिषद्‌” ३, १, २ में आये हुए सज्ञान, आज्ञान, विज्ञान, अज्ञान, 
मेघधा, दृष्टि, छति, मति, मनीषा, जूति, स्खिति, संकल्प, कृतु, वसु, काम, वश 
का भी योग सम्भव हो सकता है। 
दिव्य देह 
अवतारवादी साहित्य में अवतारों के शरीर को दिव्य द्वारीर समझ्ना जाता 
रहा है । इसी से उनके जन्म और झत्यु को छेकर अनेक अलौकिक कल्पनाओं 
की अभिव्यक्ति होती रही है। इसके मूल में उपनिषदों के उन मंत्रों का 
प्रभाव सम्भव प्रतीत होता है जिनमें मानव शरीर को देवसय या ब्रह्ममय 
बताया गया है। 'ऐतरेयोपनिषद्‌! $, २, २-३ में परमात्मा गो और भरश्व का 
शरीर देवतार्ों के निवास के लिए अपर्याप्त समझ कर भजुष्य-शरीर का. 
निर्माण करता है। उसमें सभी वेदिक देवता निवास करते हैं। किंतु फिर भी 
शरीर को अपूर्ण समझ कर पऐत० १, ३, १२ के अनुसार वह रवरय॑ मानव 
शरीर में अवेश कर जाता दै। अतएवं इन उपकरणों के आधार पर दिव्य 
देह के विकास का अनुमान किया जा सकता है । 
दिव्य देह के विकास में केवछ अवतरणशील दाक्तियों का नहीं अपितु 
उत्क्मणशीरू साधनात्मक शक्तियों का भी योग रहा है । अवतारबादी देह में 
तो सामान्य रूप से ईश्वरीय अंश या शक्तियों का अवतार माना जाता रहा 
है, पर अवतारवाद की कोटि में वेसे साधकों को भी परिगणित क्रिया जाता 
रहा है जिन्होंने सर्वात्मवादी सत्ता के साथ तादात्म्य स्थापित किया था। 
दोनों में मूल अंतर यह है कि अवतरण में ईश्वर की ओर से प्रयत्न करने का 
भाव है और उत्क्रमण में मनुष्य के प्रयल्ष का बल है। उक्त उत्क्मणशीलता 
की सेद्धान्तिक चर्चा ऐेत० ३, १, ४ में मिलती दै । बेदिक साहित्य में वामदेव 
इस उत्क्मणशील साधना के लिए विज्यात रहे हैं। ब्वरृ० उ० ४७, १, ४ में 
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कहा गया है कि पहले यह ब्रह्म ही था, उसने अपने को ही जाना कि 'में 


बह्य हूँ” अतः वह सर्व हो गया। उसे देवों में से जिस जिसने जाना वही तब्॒प , 


हो गया। इसी प्रकार ऋषियों और मनुष्यों सें भी जिसने जाना वह तहुप 


हो गया । उसे आत्मरूप में देखते हुए ऋषि वामदेव ने जाना "मैं मनु हुआ 
ओर सूर्य भी? | इस प्रकार वामदेव में उत्क्मणशीछ प्रवृत्ति का दर्शन होता 
है। प्रश्नोपनिषद्‌? ४।९ मनन्‍्ता, बौद्धा, कर्ता को विज्ञानात्मा पुरुष कहा गया 
है। बृ० उ० ७, ४, २५ के अनुसार जो ब्रह्म को जानता है. वह निर्भय बह्म 
हो जाता है| 

उक्त कथनों से यह सिंड है कि अवतारबादी दिव्य देह के विकास में 
अवतरणश्ीर और उत्कमणशील दोनों प्रवृत्तियों का योग रहा है। इन दोनों 
अवृत्तियों का अस्तित्व उपनिषदों में मिलने रूगता है । 


उपधास्य ब्रह्म 

अभी तक उपनिषद जहा का विचार केवर निर्शुग और सगुण भेद से ही 
किया जाता रहा है। इससे उपनिषद्‌ में उपलब्ध कुछ अवतारवादी उपादानों 
की ओर दाशंनिक विचारकों का ध्यान कम गया है। अवतारबाद की सीमा 
देखते हुए बह्म का सयुण रूप अधिक व्यापक हो जाता हैं। अतएवं अवतारी 
ब्रह्म की कुछ अपनी विशेषता है जो सगुण बह्म की अपेक्षा उसे और अधिक 
सीमित कर देती है। उपनिषदों के कुछ मंत्रों में उसका वह सीमित रूप 
इृष्टिगत होता है । 

यो तो विशुद्ध रूप में ब्रह्म अप्रमेय, ध्रुव, निमंछ, आकाश से भी सूचम, 
अजन्मा, आत्मा, महान और अविनाशी है ।* किंतु वह मनुष्य के ज्ञान और 
अनुभूति से परे होने के कारण सहज ग्राह्य नहीं है । इसी से उपनिषद्‌ काल 
के ऋषि उपासना की दृष्टि से दो प्रकार के ब्रह्म की ओर इंगित करते हैं । 
“ईंशावास्योपनिषद्‌” १७ में विनाशशील और अविनाशी दोनों की उपासना 
समीचीन मानी गई है । उपनिषदों में दोनों रूपों का समान रूप से उल्लेख 
किया जाता रहा है। चछरु० उ० २, ३, १ में उसके दोनों रूपों की चर्चा करते 
हुए कहा गया है कि ब्रह्म के मूर्त और अमूर्त, मत्य और अमृत, स्थित और 
यत ( चर ) तथा सत ओर त्यत्‌ ( असत्‌ ) दो रूप हैं । इनमें मूतं, मरत्य॑, 
स्थित या चर तथा व्यत्‌ रूप अवतारी उपास्यों की सीमा के अन्तगंत जाते हैं। 
यहां यह भी स्पष्ट कर देना आवश्यक दे कि उपास्य ब्रह्म वास्तविक रूप में 


ज्ञानियों के ज्ञान से परे होते हुए भी भावना और अनुभूति के अन्तर्गत होने 


१, ब्रृ० उ० ४, ४, २०.। 


'ि्यकककानाओं. 
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के कारण संवेदनशील है | वह कठो० १, २, ९ के अनुसार लुद्धि और तक से 
प्राप्त होने योग्य नहीं है । वह प्रवचन, मेघा या बहुश्रुत होने से ही उपलब्ध 
नहीं हो सकता है ।* किंतु जहां अनुभूति ओर भावना का प्रश्न उठता है वहाँ 
उपनिषद्‌ के ऋषि मौन दिखाई पड़ते हैं। सचमुच ब्रह्म के संवेदनशीर जिस 
रूप की चर्चा उपनिषददों में हुई है उससे ब्रह्म व्यक्त उपास्य रूप में भक्ति 
और भावना के अधिक निकट प्रतीत होता है। सम्भवतः इसी से बरू० उ० 
१, ७, ८ में कहा गया है कि आत्मरूप प्रिय की ही उपासना करे । 


साथ ही उसके संवेदनशील रूप में सर्वप्रथम उसकी कामना का अस्तित्व 
मिलता है। वह जीवात्मा रूप से नाम और रूप की अभिव्यक्ति की इच्छा 
करता है ।* या अनेक रूप में उत्पन्न होने की कामना करता है ।) ब्रह्म केवल 
आननन्‍्द्मय । तें० उ० २, ५, १ या ते० २, ७, १ के अनुसार रस स्वरूप ही 
नहीं है अपितु बृ० उ० १, ४, ३ के मंत्रों के अनुसार वह रसण के छिए जाया 
की इच्छा भी करता है । अतः उसके भावनात्मक रूप से स्पष्ट है कि व्यक्त 
ब्रह्म ही कामना और इच्छा से युक्त होने के कारण मनुष्य का उपास्य हो 
सकता है । क्योंकि मनुष्य सदा से उसके कल्‍्याणमय रूप का उपासक रहा है । 
उपनिषद्‌ काल के भक्त उसके कल्याणकारी रूप का दशन करने छगते हैं । 
बु० उ० ७, १५, $ में कहा गया है कि तेरा जो अत्यन्त कल्याणसय रूप है, 
उसे में देखता हूँ] छान्दीोग्य० ३, १४ में शाण्डिल्य ने सर्वात्मा और अन्तर्यामी 
की उपासना की चर्चा की है। वहाँ भी उसका सगुण रूप भावनात्मक ह्वै। 

इस प्रकार उपनिषदों से एक ऐसे भावात्मक उपास्य ब्रह्म की रूपरेखा का 
विस्तार हुआ जिसने मध्यकालीन अवतारी उपास्यों को साहित्य ओर कछा में 
भरी व्याप्त होने में सहायता प्रदान की । 


साया 

गीता में अवतारवाद के जिस सेद्धान्तिक रूप की चर्चा हुई है उसमें माया 
का भी विशिष्ट स्थान रहा है। तब से केकर आलोच्यकाल तक माया के 
विविध भेदों और रूपों का विस्तार होता रहा है। माया के माध्यम से 
आविर्भाव की विचारणा उपनिषद्‌ काल में मिलती है । 'बृहदारण्यकोपनिषद्‌? 
२, ५, १९ में इन्द्र के मायात्मक रूप का उल्लेख हुआ है। “श्वेताश्वतरोपनिषद्‌? 
४, ५ और ४, १० में माया के द्वारा महेश्वर के प्राकव्य के प्रसंग आए हैं । 

डउपनिषदों में उपछब्ध उक्त उपादानों की विचित्रता यह है कि अवतार- 
बाद के श्रारस्भिक विकास से छेकर और आलोच्यकाढीन अवस्था तक इनका 
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योग निरन्तर मिलता रहा है। विष्णु के देवपक्चीयः रूप की प्रारम्भिक 
अवतारबादी कल्पना यदि यज्ञ कथा में मिलती है तो उत्तरमध्यकालीन 
अवतारबाद का रसात्मक रूप 'रसो वे सः? का परिगाम है । 
वेदान्त सूत्र 

मध्यकालीन वेष्णव आचार्यों में उपनिषद्‌, वेदान्त सूत्र और 'गोता! प्रस्थान- 
न्रयी के नाम से विख्यात रहे हैं । अपने अद्वेतवादी या अवतारवादी विचारों 
के प्रतिपादन के लिए आयः सभी आचाय इन्हें संदर्भ या आकर ग्रंथ के रूप में 
ग्रहण करते रहे हैं। अतएव इसी क्रम में वेदान्त-सूत्र में उपलब्ध अवतारवादी 
उपादानों पर विचार करना समीचीन जान पड़ता है। रचनाकाल की दृष्टि 
से इस ग्रंथ का समय विक्रम पूर्व छुठी शती लोग मानते हैं ।* इसी से वैदिक 
युग के अन्त में तथा महाकाब्यों के पूरे इसका स्थान निश्चित किया गया है । 

वेदान्त सूत्र भारतीय दर्शन के एक विशेष मत का प्रतिपादक अंथ रहा है 
जिसमें मुख्य रूप से वेदों के बह्म की विवेचना की गयी है । किंतु अवतारवाद 
मुख्यतः दशन की अपेक्षा साहित्य का विषय अधिक रहा है। फछत बह्मसूत्र 
में अवतारवाद के कुछ सांकेतिक निर्देश मात्र मिलते हैं । 


अवतारवाद की जिज्ञासा का सम्बन्ध बह्य की प्रादेशिक या एकदेशीय 
अभिव्यक्ति मात्र से रहा है। सामान्य रूप से सार्वदेशिक या स्वव्यापी बह्म 
प्रादेशिक नहीं माना जाता है । अनेक भारतीय दाशेनिर्को के अचुसार ग्रदेशिक 
होने से उसमें अपूर्णता का दोष उपस्थित होने की सम्भावना होती है । फिर 
भी भारतीय चिन्तकों में कुछ ऐसे दाशनिक रहे हैं जिन्होंने उसके प्रादेशिक 
आविर्भाव को स्वीकार कियाहै। उनमें आश्मरथय का नाम विशेष उल्लेखनीय 
है। था तो इनसे सम्बद्ध बअ० सू० १, २, २९ और १, १, २० दो सूत्र इस 
ग्रन्थ में मिलते हैं किंतु अवतारवाद की दृष्टि से ब्र० सू० $, २, २९ विशेष 
महत्वपूर्ण है। इनके मतानुसार परमात्मा वस्तुतः अनन्त ओर सवब्यापी है, 
फिर भी भक्तों पर अनुग्रह करने के लिए देश विशेष में उसका प्राकव्य होता 
है ।* इनके अभिव्यक्तिवाद का ब्रह्म सूत्र के अन्य आचार्यों में दादरि और 
जैमिनि ने समर्थन किया है । वबादरि के मतानुसार परबह्म यद्यपि देश 
काछातीत है, तो भी उसका निरन्तर ध्यान या स्मरण करने के लिये देश 
विशेष से सम्बद्ध मानने और समझने में कोई विरोध नहीं दे । जेमिनी का 
कहना है कि परब्रह्म अनन्त पेश्वर्य सम्पन्न है इससे देश-विशेष से उसका 
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१, भारतीय दशेन । १९४८ स० | पृ० ४०१ । 
२, श० सू० १, २, ६९९ | ३, ब० सूृ० १, २, ३० और ब्र० सू० १, २, ३१॥ 


२० मध्यकालीन साहित्य में अवतारबाद 


सम्बन्ध स्वीकार किया जा सकता है । इन्होंने अपने कथन की पुशधियमें श्रुति 
का भी उल्लेख किया है जिसका भान तथा हि दर्शयति' से होता है। इसके 
उदाहरण स्वरूप व्याख्याकार सु० उ० २, १, ४ में वर्णित ब्रह्म के विराट रूप 
को अस्तुत करते हैं। जेमिनि के इस सिद्धान्त को भाष्यकारों ने साकार 
ब्रह्मवाद! की संज्ञा अऋदान की है।* अन्त में सूत्नकार बाद्रायण ने स्वयं 
आश्मरथ्य के सिद्धान्त का समर्थन करते हुए कहा है कि वे इश्न वेदान्त शाख् 
में परमेश्वर का ऐसा ही प्रतिपादन करते हैं ।* 

उपयुक्त कथन से यह स्पष्ट हो जाता है कि सूत्र काल में अवतारबाद की 
विचारधारा प्रचलित थी । आश्मरथ्य जेसे चिन्तक इसके प्रतिपादक तथा 
वादरि और जेमिनि इसके समर्थक थे। स्वयं सून्रकार ने भी बह्म की 
एकदेशीय अभिव्यक्ति का जेमिनि के साथ स्वर॒ मिला कर श्रुतिसम्मत और 
वेदान्त द्वारा प्रतिपादित स्वीकार किया है। निष्कर्षतः अवतारवाद वेदान्त 
ह्वारा परिषुष्ट आस्तिक दशन का ही एक अंग विशेष माना गया था। यों 
गीता और वेदान्तसूत्र दोनों के प्रासंगिक उल्लेख से यह प्रतीत होता है कि 
दाशशनिक मान्यताओं में अवतारबाद का वह स्थान नहींथा जो अन्य 
सिद्धान्तों को प्राप्त था । 
. अंत में इन कथर्नों से एक ओर रहस्य का उद्घाटन होता है वह यह कि 
तत्कालीन युग में अवतारवाद का सम्बन्ध उपास्यवाद से भी था। उपासना 
के निमित ब्रह्म के एकदेशीय आविभूत रूप प्रचलित थे । जिस प्रकार दीपक, 
ग्रह, नक्षत्र, तारा, अप्नि, सूर्य, चन्द्र आदि में नानात्व होने पर भी प्रकाश में 
एकत्व का ही अस्तित्व माना जाता है उसी प्रकार शरीर, रूप और स्थान की 
विशेषता के कारण नानात्व होने पर भी उन्त रूपों में परमात्म शक्ति का 
एकत्व ही स्वीकार किया जाता था ।) इससे तत्कालीन युग में प्रचलित ब्रह्म 
के आविभूंत उपास्य रूपों का अनुमान किया जा सकता दै। क्योंकि इनका 
स्पष्टीकरण अन्य सूत्रों से हो जाता है। ब० सू० ३, २, २४ के अनुसार 
अच्यक्त होने पर भी आराधना करने पर उपासक उसका प्रत्यक्ष दृ्शन पाता 
है। सूत्रक्ार के कथनानुसार वेद और समिति दोनों से उक्त कथन की पुष्टि 
होती है। एक दूसरे सूत्र ३, २, २७ में उदाहरण द्वारा स्पष्ट करते हुए कहा 
गया है कि अप्लि का अव्यक्त प्रकाश जिस प्रकार प्रयास करने से प्रकट होता है 
'उसी प्रकार निर्विशेष ब्रह्म भी भक्त के लिए आराधना काल में सग्रुण स्वरूप 
हो जाता है। इन कथनों से सूत्रकार ने निष्कर्ष रूप में यह सिद्ध किया है 
. १. अणु भाष्य जी० १ पृ० ७१ | २. ब्र० सू० १, २, १२ | ढ 

, है ब० सू० ३, २ ३४। 





पीठिका र्‌१्‌ 


कि ब्रह्म अनन्त दिव्य एवं कह्याणमय गुणों से सम्पन्न है क्योंकि उसमें बेसे 
ही लक्षण उपलब्ध होते हैं ।!* उपास्य-उपासक भाव में अनुअह को अनिवाये 
समझा जाता हे । उस विशेष अलुग्रह का उल्लेख भी “विशेषानुग्रहश्च' के रूप 
में लक्षित होता है ।* इस सूत्र के अनुसार भगवान की भक्ति सम्बन्धी धर्मों 
का पालन करने से उनका विशेष अनुग्रह होता है। 


इससे विदित होता है कि मध्यकालीन अबतारी उपायों के जो अनेक 
आविभूंत उपास्य रूप प्रचलित थे उनके समथक तत्व वेदान्त सूत्रों में मिलने 
छूगते हैं। यही नहीं इन उपास्यों की अनुअह-भावना की पुष्टि भी वेदान्त 
सूत्रों से होती है। इसके अतिरिक्त आकोच्यकालमें राम-कृष्ण आदि ऐतिहासिक 
अवतारों के अनेक विग्रह रूप बह्म रूप में पूजे जाने छगे थे । इन विग्रह रूपों 
पर विचार करते समय यह स्पष्ट किया गया है कि किस प्रकार ये साक्षात्‌ 
उपास्य परब्रह्म माने जाते थे । ब्रह्म सूत्र के सूत्रों से भी इनके ब्रह्मभाव की 
पुष्टि होती है। बलह्य सूत्र ७, १, ४ में प्रतीक में आत्मभाव का निषेध करते 
हुए कहा गया है कि 'प्तीक में आत्ममाव नहीं करना चाहिए क्योंकि वह 
उपासक का आत्मा नहीं है। बल्कि उसके स्थान में ब्रह्म ही सर्वश्रेष्ठ है 
इसलिए प्रतीक में ब्रह्म दृष्टि करनी चाहिए।? इस प्रकार अवतारों के भ्षर्चा 
विग्रह अतीकों में अह्यत्वय का विधान करने की पूर्ण स्वतंत्रता मिल जाती है । 
इसका परिणाम केवल यही नहीं हुआ कि राम-क्ृष्ण प्रभ्शत्ति अवतार और 
उनके अर्चा विग्रह परत्रह्म परमेश्वर के प्रतीक स्वरूप पूजित होने छगे, बल्कि 
उनके अवतार रूपों में भी यथेष्ट परिवर्तन हो गए। उपास्य होने के पूर्व जो 
अवत्तार अशावतार कहे जाते थे उपास्य रूप में गशुहीत होने पर उन्हें 
पूर्णाचतार, अवतारी और पूर्ण ब्रह्म माना गया । अर्चा रूपों में भी अवतारी 
ओर पूर्ण बह्मत्व का आरोप किया गया। 


बेद्क युगके पश्चात्‌ ईश्वरवादी आंदोलन का काक २०० ई० पू० से लेकर 
२०० ई० तक तथा अवतारवाद का युग अशोक के पतन के पश्चात्‌ १५८४ ई० 
पू० में ३९० ई० तक माना गया है । इस युग से लेकर वेष्णव सम्प्रदायों 
तक अवतारबवाद की रूपरेखा तथा विभिन्न अबतारों के विकास क्रम का 
विवेचन करते समय महाकाव्य, गीता, हरिवंश, विष्णु पुराण, पाँचरात्र, 
भागवतपुराण ओर अंत में आल्वार और आचायों का कार क्रम इतिहासकारों 
के आधार पर इस प्रकार रक्खा गया है ;--- 


२, श्र० सू० ३, २, २६। २. श्र० सू० ३, ३८ । ३. ब्र० सू० ४, १, ५ । 
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१--महाकाव्य २०० ई० पू० २०० ई० 
२--गीता वर्तमान स्वरूप २०० ई०* 

३--हरिवंश, विष्णु प्राण २०० ई० -४०० हं० 

४--पांचरात्र ६०० ई०--८०० ई०३ 

जु--सागंचत ६०० ई०-९० ७ ई० 

६--आल्वार और आचाय॑ ७०० ई०-१४०० ई० 
महाकाव्य 


महाभारत ओर वाल्मीकि के ज्ञिन रूपों को मध्ययुगीन साहित्य सें 
प्रश्रय मिला था वे वेष्णवीकृत या अवतारीकृत रूप हैं। यों अवतारवाद के 
प्रारम्भिक रूपों की दृष्टि से इन दोनों महाकाव्यों का नाम लिया जाता है । 
फिर भी इनमें निहित तथ्यों पर विचार करने पर यह विदित होता है कि 
अवतारवाद में एक ओर तो परम्परागत मान्यताओं या उपकरणों को समाविष्ट 
कर उसके परम्परागत रूप को सुरक्षित रखने का अयास होता रहा है और 
साथ ही प्रत्येक युग में विभिन्न मतवादों के समन्वय द्वारा उनके दृश्िकोर्णो 
को बनायें रखने के प्रयत्न भी किये गये हैं । 

अवतारबाद की दृष्टि से दोनों महाकाव्यों का मुख्य प्रतिपाद् विषय 
देवासुर संग्राम विदित होता है। किन्तु इस युद्ध में भाग लेने वाले वेदिक 
देवता अपने वेदिक मानवीकृत रूप में न आकर सर्वप्रथम अवतरित रूप 
में ग्रहीत हुए हैं । इस प्रकार महाकाव्य कार तक इस सामूहिक मानवीकरण 
पर पूर्चजन्म का यथेष्ट प्रभाव दीख पड़ता है; जिसके फलस्वरूप देवता या 
दानव सभी मनुष्य या राक्षस के रूप में अवतरित होते हैं। महाभारत के 
“अंज्ञावतरण पव॑! में विस्तारपूवंक इसका वर्णन है। महाभारत में वर्णित इन 
देवों और दानवों के अंशभूत पात्रों के व्यक्तितव और चरित्न में एक विशेष 
अवृत्ति यह छक्षित होती है कि इस महाकाव्य के सहस्तरों पात्रों के मौछिक 
व्यक्तित्व एवं चरित्र को एक दूसरे से प्थक्‌ करने में अंशावतार की अबृत्ति 
विशेष सहायक हुई है। क्योंकि भारतीय बहुदेवतावाद में केवल प्राकृतिक 
तत्व ही देवता नहीं हैं अपितु मनुष्य में व्याप्त अनेक चरित्रगत, गुण, दोष 
आदि भाव भी हैं जिनका देवीकरण बहुत कुछ अंशों में वेदिक थुग में ही 
हो चुका था । 

१, फकुहर पृ० ७८, ८६ । 

२, आर० सीं० हाजरा इं० हि० क्वाट्रली जी० १२, १० ६८३ ओर क्लासिकर 

एज पृू० २९८ । 


३. फकुहर प० १८२। ४. फरकुंहर पृ० २३१२ । 
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महाभारत 

बहुदेवताओं के मानवीकृत या अवतरित रूपों में महाभारत के बहुत से 
नायक हैं। जिनमें विष्णु या नारायण श्रीकृष्ण और इन्द्र या नर अवतार 
अजुन स्ंग्रसुख हैं। इस महाकाब्य में सुख्य कार्य सम्पन्न करने वाले अर्जुन 
हैं, और श्रीकृष्ण उनके सखा मात्र हैं। यह अवृत्ति वेदिक विष्णु एवं उनके 
सम्बन्धों से भिन्न नहीं जान पड़ती । क्योंकि विष्णु भी वहां इन्द्र के सखा 
या सहायक मात्र हैं।* किन्तु यहाँ विष्णु और इन्द्र या श्रीकृष्ण और अर्जुन 
का सम्बन्ध समानता का होते हुए भी विष्णु-कष्ण इस युग तक देवाधिदेव 
या एकेश्वरवादी विष्णु के रूप में परिचतित हो चुके थे। श० बा० १४७, १, 
१-५ के अनुसार कुरुक्षेत्र में तपस्या करने के कारण “ब्राह्मणों? में ही विष्णु 
देवताओं में श्रेष्ठ माने जा छुके थे। जब कि झ्० ब्रा० २, १, २, ११ के 
अज्ञुन नामक गुझ्य नाम वाले इन्द्र का रूघुत्व केनोपनिषद्‌ ३, ४ खंड की 
यक्ष-कथा में अधिक स्पष्ट दीख पड़ता है। वहाँ देवताओं में श्रेष्ठ इन्द्र 
एकेश्वरवादी ब्रह्म की तुलना में गोौण विदित होते हैं। जबकि यहाँ विष्णु 
या सूर्य प्रभ्ति देवों के लघुत्व की चर्चा नहीं हुई है । 


अतएव महाभारत कार तक देवाधिपति इन्द्र विष्णु की अपेक्षा गौण हो 
जाते हैं। जवकि विष्णु, पुरुष, वासुदेव और नारायण से संयुक्त होकर 
उपनिषद्‌ बहा के परिचायक हो जाते हैं ।* अतः महाभारत के श्रीकृष्ण पुरुष, 
विष्णु या नारायण अवतार हैं। इस महाकाव्य में सर्वत्र उनके अवतारत्व का 
परिचायक पुरुष सूक्त! से विकसित विराट रूप रहा है। जहाँ भी कोई उन्तके 
अवतारत्व में संदेह करता है वहां वे अपने विराट रूप का प्रदर्शन करते हैं । 

प्रयोजन की दृष्टि से भी अवतारबाद के दो रूप लक्षित होते हैं क्योंकि 
महाभारत के अज्जुन-सखा कृष्ण बेंदिक विष्णु के दानव-संहार के सदश देव 
द्रोहियों का नाश करने के लिये अंशावतार ग्रहण करते हैं । महा० ३, १२, 
१८-१९ के अनुसार आ्राचीन काल में भी इन्होंने रणभूमि में दृध्यों और 
दानवों का संहार किया था। इस प्रकार इनके प्राचीनतम प्रयोजनों का 
सन्निवेश महाभारत में हुआ है । द्वोपदी के एक कथन के अनुसार इन्द्र 
को सर्वेश्वर पद्‌ प्रदान करके विष्णु श्रीकृष्ण इस समय मनुष्यों में प्रकट 
हुए हैं ।” आदित्य के रूप में सम्भवतः इनके प्राचीनतर अवतार की चर्चा 
भी इस प्रसंग में हुई है । इस अवतार में अदिति के महिमामय कुंडल के 
निमित्त ये नरकासुर का संहार करते हैं ।४ यहां विष्णु के आदित्य-अवतार 
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को आ्राचीनतर कहने से मेरा मन्तव्य यह है कि किष्णु सूर्य से ही 
विकसित देवताओं में रहे हैं। अतः आदित्य से उनका अवतारवादी सम्बन्ध 
उनके आचीन सम्बन्धों की ओर भी ध्यान आकर्षित करता है। परन्तु 
अवतारवादी प्रयोजन की दृष्टि से उक्त दोनों प्रसंग विचारणीय हैं । दोनों के 
अध्ययन से यह स्पष्ट है कि विष्णु के अवतार का प्रारम्भिक प्रयोजन इन्द्र या 
देवताओं की सहायता और उनके उत्थान के छिए असुरों का विनाश ही 
रहा है। क्‍योंकि निष्कर्ष स्वरूप महा० ३, १२, २८ में कहा गया है कि 
विभो ! आपने सहस्नों अवतार धारण किए हैं और उन अवतारों में सेकड़ों 
असुरों का, जो अधर्म में रुचि रखने वाले थे वध किया है । 

इस अकार महाभारत में एक ऐसे अवतारबाद का रूप मिलता है जो 
मध्यकालीन भक्ति या सम्प्रदा्यों से निकट होने की अपेक्षा वेंदिक परंपरा के 
अधिक निकट है। उसमें जो कुछ भी ईश्वरवादी या साम्प्रदायिक तत्तों का 
समावेश हुआ है वह पौराणिक युग की देन है । 

परवर्ती भक्ति या धर्म संवलित अवतारबाद की चर्चा केवरू गीता ही 
नहीं अपितु महाभारत में भी कतिपय स्थलों पर हुई है। इसमें प्रयोजन के 
साथ वेदिक विष्णु के रूप में उल्ञलेग्बननीय परिवर्तन हो जाता है । इस अयोजन के 
निमित्त केवल वे देव-पक्षीय विष्णु न होकर परमात्मा विष्णु हो जाते हैं। 
गीता शीषक में इस पर विचार किया गया है । 

इस प्रकार महाभारत में उक्त दोनों रूपों के अतिरिक्त अवतारवाद का 
एक व्यापक रूप भी इष्टिगत होता है। महा० १२, ३४७, ७९ में कहा गया 
है कि परमात्मा काय करने के लिए जिस-जिस हारीर को धारण करना चाहते 
हैं उस-उस शरीर में अपनी आत्मा को अपने आप कर लेते हैं। भूमार का 
प्रयोजन सम्बद्ध करते हुए महा० १२, ३४९, ३३-३४ में कहा गया है कि वे 
पापियों को दंड देने के लिए, सत्पुरुषों पर भनुग्रह करने के लिए तथा आक्रान्त 
पृथ्वी के निमित्त नाना प्रकार के अवतार घारण कर (ृथ्वी का भार हरण 
करते हैं। महा० १४, ५४, १३ के अनुसार वे धर्म की रक्षा एवं स्थापना के 
लिए बहुत सी योनियों में अवतार धारण करते हैं । 

उक्त उद्धरणों में मुख्य रूप से गीतोक्त अवतारबाद का पुनः विस्तार- 
पूर्वक उल्लेख किया गया है। यहां मध्यकालीन साहित्य में प्रचलित उपास्य 
रूप के अवतारवाद की पूर्ण झछूक मिलती है। श्रीकृष्ण महा० १४, ५४, १४७ 
में अपने को ही किषशु, बह्या, इन्द्र तथा उत्पत्ति एवं अरकय रूप बतलाते हैं । 
वे ही स्रष्टा और संहर्ता हैं। जब-जब युग बदलता है तब-तब वे प्रजाओं का 
हित करने की कामना से भिन्ननभिन्न योनियों में पहुँचकर धर्म-सेतु का निर्माण 
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करते हैं ।* वे देव, गंधवं, नाग, यक्ष, राक्षस, मनुष्य प्रभ्गति जिस योनि में 
जन्म लेते हैं, उस योनि में उसी के जेसा व्यवहार करते हैं । 

इस प्रकार महाभारत में पूर्वचर्ती या परवर्ती दोनों प्रकार के अवतारवादी 
दृष्टिकोणों के दशन होते हैं। प्रारम्मिक रूप में विष्णु देव-शत्रुओं के विनाश 
के लिए अवतरित हैं । वे देवता और प्रथ्वी की रक्षा करते हैं इसलिए भूभार 
का प्रयोजन भी इसी के साथ समाविष्ट है। किन्तु इसके अतिरिक्त विष्णु का 
एक साम्प्रदायिक अवतारवादी रूप भी मिलता है जो पूर्व रूप का 
ही साम्प्रदायीकरण किया हुभा प्रतीत होता है। इस साम्प्रदायिक रूप में 
विष्णु का सम्बन्ध युग-युग में धर्म की स्थापना या सम्प्रदाय प्रवतंन से है । 
इसके साथ ही उनके विभिन्न योनियों में होने वाले व्यापक अवतारी रूप 
की भी चर्चा हुई है, जिसके अनुसार संभवतः वे प्रत्येक योनि में जाकर 
प्रत्येक धर्म का ग्रवतंन करते हैं । 


वाल्मीकि रामायण 
महाभारत के समान रामायण में भी विष्णु देव-शजन्रुओं के विनाश के 
लिए ही अवतरित होते हैं। इस महाकाव्य के आरम्भ में राच्सराज रावण 
के अत्याचारों से घबरा कर देवता बह्मा जी से परामश करते हैं । इसी समय 
शंख, चक्र, गदा और पद्म से विभूषित तथा पीताग्बर धारण क्विए जगतपति 
विष्णु भी आते हैं । देवता, देव शत्रुओं का वध करने के लिये उनसे मनुष्य 


लोक में अवतरित होने का अनुरोध करते हैं 
इन ग्रयोजनों के आधार पर इस महाकाव्य का अवतारबादी रूप भी 


मध्यकालीन भक्ति संवक्तित प्रवृतियों की अपेक्षा देववाद के अधिक निकट 
प्रतीत होता है। इस महाकाव्य के नायक राम के अवत्तारत्व का विकास 
ग्रारम्भ में साम्प्रदायिक या पौराणिक न होकर आलंकारिक विदित होता है । 
संक्षिप्त राम-कथा में राम विष्णु के अवतार नहीं हैं किन्तु विष्णु के समान 
वीयंबान वे अवश्य माने गए हैं । अतः उनके विष्णु के समान पराक्रमी रूप 
का विकास विष्णु के अवतार रूप में सम्भव प्रतीत होता है। क्योंकि अवतारवादी 
साहित्य में वीय सदेव पराक्रम का परिचायक रहा है। विष्णु अपने पराक्रम 
के लिए वेदिक काल से ही विख्यात रहे हैं । बाद में जब पौराणिक अवतार- 
वादी विष्णु में अनेक गुणों की संयोजना की गई तब उनमें वीय और तेज 
का प्रमुख स्थान माना गया। सामान्यतः वीये का तात्पय पराभूत करने की 
कुमता से सी लिया जाता रहा है। वाल्मीकि रामायण सें जहां परशुराम के 
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अदतारत्व-शक्ति से हीन होने का प्रसंग आया है, वहां स्पष्ट कहा गया है कि 
राम के धजुष चढ़ाने के पश्चात्‌ परशुराम तेज और वीये से हीन होकर जड़ 
के समान हो गये ।* इससे प्रकट होता है कि तेज और वीय॑ ही वेष्णव- 
अवतार के प्रमुख परिचायकों में थे । 

अतः राम भी भारस्भ में विष्णु के तेज और वीये से केवल युक्त माने 
गये परन्तु काछान्तर में इन्हीं गरुर्णों के द्वारा इनमें अवतारत्व का विकास 
हुआ । इस अवतार में वे अम्रुख रूप से विष्णु के सहश देवताओं के सहायक 
हैं। बेदिक परम्परा में इन्द्र-विष्णु की परस्पर सहायता पसिद्ध रही है और 
वाल्मीकि रामायण में भी इन्द्र राम को विष्णु-धन्ञुष प्रदान करते हैं ।* इसके 
अतिरिक्त श० जआा० १, ९, ३, ९६ के अनुसार विष्णु अपने तीन पढों के द्वारा 
सभी बेदिक देवताओं की शक्ति प्राप्त कर श्रेष्ठ बन जाते हैं। उसी प्रकार 
रामायण के रास भी अप्लि, इन्द्र, सोम, यम और वरुण इन पांच देवतार्ओों के 
स्वरूप घारण करने वाले बतलाए गए हैं। इसलिये इनमें पांचों के गुण--- 
प्रताप, पराक्रम, सौम्य, दंड, एवं प्रसन्नता विद्यमान रहते हैं । 

इस महाकाव्य में देवासुर संग्राम के प्रमुख कार्य होने के नांते ही इसमें 
मान्य अवतारबाद का प्रमुख प्रयोजन देव-शन्रुओं या असुर्रों का विनाश है। 
जिसके निमित्त इस युग तक परिकल्पित देवताओं सें श्रेष्ठ या एकेश्वर विष्णु 
ही नहीं अवतरित होते अपितु उनकी सहायता के लिए वेदिक देवता भी 
सामूहिक रूप में अबतरित होते हैं ।? रामायण में बालरूकाण्ड के अतिरिक्त 
अन्य स्थ्ों पर भी सामूहिक अवतरण की चर्चा हुई है।* 


इसमें संदेह नहीं कि काछान्तर में वेष्णव सम्प्रदाय में रामायण का 
वेष्णवीकृत रूप अस्तुत किया गया जिसमें रास केवर विष्णु के अवतार ही 
नहीं अपितु एकेश्वरवादी, सर्वात्मवादी एवं विराट पुरुष प्रभ्ति इष्टदेवात्मक 
तत्वों से युक्त उपास्य राम भी हैं । बा० रा० $६, १२० में इनके साम्प्रदाय्रिक 
रूप का परिचय मिलता है । इसमें श्रीकृष्ण के समान इनको अनेक रूपों 
ओर विभूतियों से युक्त कर तथा बिषणु या प्रजापति के मत्स्य, वराह, प्रस्ट॒ति 
अवतारों से अभिद्दित कर इनके अवतारी रूप का परिचय दिया गया है । 

इस प्रकार इस महाकाव्य में एक ओर तो उन वेदिक तत्त्वों से संवलित 
अवतारवाद का दर्शन होता है जिसमें आलंकारिक पद्धति से विकसित विष्णु 
के समान वीयवान विष्णु के अवतार हैं तथा उनका प्रमुख अयोजन है 
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१, वा० रा० १, ७५, १२ 'तेजोमितिवीयत्वाज्जामदग्न्यो जड़ीकृतः? । 
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४. बा[० रा० ६, ३०, २०-३३ । ७५, वा० रा० ६, १२०, १४ । 
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देव-शत्रुओं का विनाश, जिसमें उनकी सहायता के निमित्त अन्य वेदिक 
देवता अवतीर्ण होते हैं। दूसरी ओर इस महाकाव्य का वेष्णवीकृत रूप भी 
इृष्टिगत होता है, जिसके फलस्वरूप कतिपय पौराणिक तर्तों के द्वारा रामायण 
के अवतारवादी रूपों का विकास हुआ है । इसमें केवछ वेदिक देवता ही नहीं 
अवतरित होते अपितु तत्कालीन युग तक प्रचलित सिद्ध, गंधवे, अप्सरा, 
नाग आदि के सामूहिक अवतारों को भी समाविष्ट किया गया है ।* महाकाव्य 
के इस रूप में राम केवछ बविः्णु के अवतार न होकर स्वयं उपास्य एवं 


अवतारी हैं । 
अतः अनेक साम्प्रदायिक तस्वों से समाविष्ट होते हुए भी दोनों महाकाव्यों 


में अवतारवाद के एक प्राचीन रूप का भान होता है जिसमें विष्णु या उनके 
अवतार निष्पक्ष ब्रह्म होने की अपेक्षा देवपक्षीय हैं तथा देव-शत्रुओं का विनाश 
ही इनका प्रमुख प्रयोजन है । 

कालान्तर में अवतारबाद का यह देवपक्तीय रूप गौण हो गया और 
उस पर साम्प्रदायिक एवं दाशनिक प्रवृत्तियों का पर्याप्त प्रभाव पड़ा। जो 
गीता, किष्णु-पुराण, पांचरात्र एवं भागवत पुराण के क्रमिक विवेचन से 
स्पष्ट है।.... 

गीता 

महाकाव्यों में प्रचलित देववादी अवतारबाद के अनन्तर गीता में 
अवतारवाद का सेद्धान्तिक रूप मिलता है। संभवतः अवतारवाद की इसी 
विचारधारा से सभी पुराण प्रत्यक्ष या अप्रत्यक्ष रूप से-प्रभावित हैं । गीता के 
अद्ठारह अध्यायों में प्रायः तत्कालीन युग में प्रचलित जिन दाशनिक सिद्धान्तों 
को प्रस्तुत किया गया है उनमें अवतारबाद किसी अध्याय विशेष का 
प्रतिपाद्य विषय नहीं है। केवल ज्ञान-कर्म सन्‍्यास योग पर विचार करते हुए 
गीता के चौथे अध्याय में अवतारबवाद का उल्लेख हुआ है। इससे ऐसा 
लगता है कि गीता में जिन दार्शनिक सिद्धान्तों का निरूपण किया गया है, 
उनकी तुलना में अवतारवाद का उतना महत्व नहीं था। साथ ही यह भी 
अनुमान किया जा सकता है कि गीता का अवतारवाद साहित्य या सम्प्रदाय 
विशेष में अधिक प्रचलित था जिसका अपेक्षित प्रभाव अन्य दाहंनिर्कों पर 
नहीं पड़ा था। फिर भी मध्यकालीन अवतारवबाद के स्वरूप निर्धारण में 
गीतोक्त अवतारबाद का विशिष्ट स्थान रहा है । 

गी० ४, ३-४ में परम्परागत योग की चर्चो करते समय श्राचीन या 
तत्कालीन जन्म सम्बन्धी असंगों के क्रम में गीतोक्त अवतारबाद का प्रारम्भ 


१, वा[्‌० रा० १, १७, १९-२४ | 


श्८ मध्यकालीन साहित्य में अवतारवाद 


होता है। यहां पुनर्जन्म और साधारण जन्म से भिन्न ईश्वर की अनेक उत्पत्ति 
सम्बन्धी मान्यताओं का वेशिष्व्य बतछाते हुए कहा गया है कि मेरे-त्तरे 
बहुत जन्म हो चुके हैं किन्तु मैं उनको जानता हूँ और तू उन्हें नहीं जानता।* 
में अज, अव्ययात्मा और भूर्तों का ईश्वर होते हुए भी अपनी प्रकृति में स्थित 
रह कर अपनी माया से उत्पन्न होता हूँ ।* यहाँ मनुष्य और ईश्वर के जन्म में 
पर्याप्त अन्तर लक्षित होता है । ईश्वर एक ओर तो अपने ईश्वर रूप में स्थित 
रहता है और दूसरी ओर माया से उत्पन्न होता है। मनुष्य की अपेक्षा इसकी 
उत्पत्ति में अंतर यह है कि ईश्वर अपने अनेक जन्म और मायिक रूपों से 
परिचित रहता है परन्तु मनुष्य नहीं। महाकाब्यों की अपेक्षा यहाँ जिस 
उत्पन्न होने वाले ईश्वर की चर्चा हुई है वह केवर देवपक्तीय विष्णु न होकर 
'निर्गुण-सशुण विशिष्ट उपास्य ब्रह्म हैं। 

अवतार प्रयोजनों की ओर ध्यान देने पर इसका स्पष्ट आभास मिलता 
हैं। गीता ७, ७-८ में उसके प्रयोजन का उल्लेख करते हुए कहा गया है कि 
वह धर्मोत्थान या घधमं की संस्थापना, साधुओं की रक्षा और दष्डों के विनाश 
के निमित्त थुग-युग सें स्वयं आविभूत होता है । उसके जन्म. और कर्म दोनों 
को यहाँ दिव्य या मनुप्येतर साना गया है । 
क्ः प्रयोजन में ईश्वर के अवतारी रूप को धर्म एवं साधुओं का पत्त 
' हेने वाला माना गया है। अतएव यह स्पष्ट ही तटस्थ बह्म की अपेक्षा उपास्य 
परबह्य का अवतारवादी रूप विदित होता है। जिसका परवर्ती पुराणों एवं 
मध्यकालीन साहित्य में नाना रूपों में विस्तार दृष्टिगत होता है । क्योंकि 
साधारणतः ईश्वर का उपास्य रूप ही अपने उपासकों एवं उनके मतवादों का 
पक्तपाती रहा है ।* बह्य अपने स्वाभाविक रूप में साम्प्रदायिक नहीं हो सकता 
परन्तु भिन्न-भिन्न उपासकों एवं सम्प्रदायों के निमित्त भिन्न-भिन्न हो सकता 
है, जो गी० ४, ११ से स्पष्ट है। यहां कहा गया है कि जो मुझे जिस प्रकार 
से भजता दे में उसे उसी प्रकार से भजता हूँ । 

इस प्रकार गीता में उपास्यावतार का ही अतिपादन किया गया है, 
जिसमें एक ओर तो भक्तों के रक्षण की भावना विद्यमान है और दूसरी ओर 
धर्म या सम्प्रदायों का अवतन मुख्य अयोजन है। 

महाभारत के ही एक अंश माने जाने वाले हरिवंश पुराण में गीतोक्त 
अवतारवादर तथा श्रीकृष्ण से सम्बद्ध सामूहिक अंशावतार का निरूपण किया 
गया है,* जिसकी परम्परा बाद में चरूकर पुराणों में यथेष्ट विस्तार पाती है । 


१, गौ? ४, ५ । २. गीं० ४, ५। ३. गीं० ४, ९ । 
है. हरि पु० ४१, ९१७। ७, हरि० पु० "३, ८, १० । 
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विष्णु पुराण 

विष्णु पुराण में अवतारवाद के परम्परागत रूपों के अतिरिक्त एक व्यापक 
रूप का परिचय मिलता है। फिर भी उपास्य रूप की दृष्टि से गीता एवं 
विष्णु पुराण दोनों में पर्याप्त साम्य है। विश्णु १, ४७, १७ में कहा गया है कि 
आपका जो परमतत्व है ड़से तो कोई भी नहीं जानता, परन्तु आपका जो 
रूप अचतारों में प्रकट होता है उसी की देवगण उपासना करते हैं। पुत्र! ७, 
८, ६७ में इस कथन की पुष्टि करते हुए कहा गया है कि 'इन्द्रादि आपके 
अवतार रूप के पूजक हैं । े 

इस प्रकार विष्णु पुराण में पर रूप से व्यक्त सभी रूपों को अवतरित 
रूप और पूज्य रूप माना गया है। रूपगत सेद्‌ की इृष्टि से परश्रद्म विष्णु के 
यहां पुरुष और प्रधान (प्रकृति) या कहीं झब्दु बरह्म और परब्रह्म दो' 
अभिव्यक्त रूप माने गये हैं। इन रूपों का धारक वह बह्म, व्यक्त और 
अव्यक्त, समष्टि ओर व्यष्टि रूप, तथा स्वज्ष, स्ंसाक्षी, स्वशक्तिमान एवं 
समस्त ज्ञान और ऐश्वर्य से युक्त है ।? वह कारण, अकारण या करणा-कारण 
से शरीर ग्रहण महीं करता अपितु केवल धर्म रक्षा के लिए ही करता है ।४* 
इस अवतार रूप के अतिरिक्त उसके पुरुष, प्रधान आदि जो व्यक्त रूप कहे 
गये हैं उन्हें उसकी बालवत्‌ क्रीडा या लीछा कहा गया है । 


इससे विदित होता है कि एक ओर तो परब्रह्म विष्णु धर्माथ प्रयोजन के 
निमित्त सत्वांश से उत्पन्न होते हैं” जो परम्परागत रूप भ्रतीत होता है। 
इसके अतिरिक्त उनका एक पुरुष प्रकृति के रूप में अभिव्यक्त रूप है जिन 
रूपों में बार॒वत्‌ अर्थात्‌ निष्म्रयोजन लीका के निमित्त वे क्रीड़ा करते हैं । 
भागवत में इसी छीलावतार का सर्वाधिक प्रचार हुआ | 

अवतारवादु की उक्त मान्यताओं के अतिरिक्त विष्णु पुराण में सर्वप्रथम 
युगल अवतार का सविस्तार प्रतिपादन हुआ है। वि० पु० १, 4, १७-३३ में 
विष्णु और लक्ष्मी के अनेक युगल सम्बन्ध एवं उनके अबतारों की चर्चा 
करते हुए कहा गया है कि देव, तियंक और मनुष्य आदि में पुरुषवाची 
भगवान हरि हैं, और स्लीवाची लच््मी जी हैं ।* देवाधिदेव विष्णु जब-जब 
अचतार धारण करते हैं, तब-तब रूचमी भी उनके साथ अवतरित होती हैं । 
इनके हरि-पद्मा, परशुराम-ए्रथ्वी, राम-सीता और कृष्ण-रुक्मिणी' रूप में 


१, वि० पुृ० १, २, २३॥। २. वे० पु० ५, १, ५० | बि० पु० ५, ९, ५७ । 
४, वि० पु० ५, १, ५० । ५. वि० पु० १, २, १८। ६. विं० ५, १, २२ । 
७, वि० पु० १, ९, ३४-१५ | ८, वि० पु० १, ९, १४२ । 


९, वि० पु० १, ९, १४३-१४४ । 
ह सृ० अझ० भू० 


३० मध्यकालीन साहित्य में अवतारबाद 


आविभूंत अवतार परम्परा श्रस्तुत करने के पश्चात्‌ कहा गया है कि भगवान 
के देव रूप होने पर छकहमी देवी तथा मनुष्य रूप होने पर मानवी रूप में 
प्रकट होती हैं ।* 

इस अकार धर्म या सम्प्रदायों से सम्बद्ध अवत्तरित रूपों के अतिरिक्त 
किण्णु में सवप्रथम ब्रह्म की व्यापक अभिव्यक्ति को अवतरित रूप बताया 
गया है तथा उनके छीलात्मक रूप एवं युगल अवतार का वर्णन किया गया 
है। जिनका सध्यकालीन सगुण साहित्य में पर्याप्त विस्तार हुआ है। 

किणु पुराण में यन्र ततन्र अनेक अंशावतारों के अतिरिक्त संभवतः 
हरिवंश की परम्परा में कृष्ण एवं उनके सहयोगियों के सामूहिक अंशावतार 
का उल्लेख हुआ है जिनमें गोप और गोपी, देवता भौर देवियों के अवतार 
बतलाए गये हैं ।* भूभार हरण यहाँ इस अवतार का श्रमुख प्रयोजन रहा है 
फल्तः भागवत के सदश इसका लीछात्मक रूप से अधिक सम्बन्ध दृष्टिगत 
'नहीं होता । फिर भी इतना स्पष्ट है कि विष्णु के जिस रूप के अवतार इस 
पुराण में वर्णित हैं चह गीता की ही परम्परा में पर उपास्य से सम्बद्ध है। 
किन्तु गीता की अपेक्षा विष्णु पुराण में केवल अयोजन की ही प्रधानता नहीं 
है अपितु उनका लछीलात्मक और युगरू रूप भी इशिगित होता है। 


पाचरात्र 

वष्णव महाकावयों एवं पुराणों में विष्णु के जिस पर रूप! की चर्चा हो 
चुकी है वद्द पुराणों की अपेत्षां पांचरान्न संहिताओं से विशेष रूप से सम्बद्ध 
है। इन संहिताओं में विष्णु या वासुदेव का 'पर रूप! ही सर्व श्रेष्ठ रूप माना 
गया दै जो निर्ुण और सगुण दोनों तत्वों से थुक्त हैः तथा अपने नित्यधाम 
में अपने नित्य पार्षदों के साथ विराजमान है। संहिताओं के वतारवादु का 
प्रारम्भ 'पर रूप! के ही व्यक्त रूप से होता दे । 

प्रयोजन की दृष्टि से 'पर रूप” या वासुदेव अवतार के निमित्त 'गीता! के 
प्रयोजन का समर्थन किया गंया है| अहिब्ंध्न्य संहिता? के एकादश अध्याये में 
अवतार की अंनिवायता ग्रतिपादित करते हुए धर्म के पतनोन्‍्मुंख होने को 
ही मुख्य. कारण माना गया है। साथ ही उसका एक गुणास्मक कारण 
उपस्थित. करते हुए कट्दा गया है कि रजोगुण और तमोग़ुण के प्रबल होने 
पर सत्वगुण को प्रभावोत्पादक बनाने का उसका संतुलन करने के निमित्त 
अवतार होता है ।* 

१. वि० पु० ९, १ ४५ । । 

२. वि० पु० ५, २, ४ और बि० पु० ५, ७, १८, ४०। ३. अहि० सं० ११, ४-८ । 
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पीछिकां ३१ 


 फलतः भगवान अपनी साया रूप से भूतों में प्रविष्ट होकर धर्म-स्थापना 
करते हैं । धमं-द्वेष के निराकरण के निमित्त यहां शख््र और अख रूपी ब्यूह 
तथा शास्त्र दो मुख्य साधन बतलाये गये हैं ।* पांचरात्र संहिताओं में धर्म- 
स्थापना एवं असुरों के संहार के निमित्त दो प्रकार के साधन विदित होते हैं । 
प्रथम साधन यहां शासत्र माना गया है जिसके द्वारा धर्म का प्रतिपादन 
होता हैं। संभवतः इसी के फलस्वरूप संहिताओं में शाखरावतार की परम्परा 
भी दीख पड़ती है जो जेन, नाथ, संत, सूफी और सगुण साहित्य में समान 
रूप से इृष्टिगत होती है। और दूसरा साधन दखत्र माना गया है जिससे वे 
असुरों का संहार करते हैं। संभवतः पांचरान्न अवतारवाद के श्ाख और 
शस्त्र उक्त दोनों प्रयोजनों के आधार पर 'जयाख्य संहिता” में पर ईश्वर के विद्या 
और मायिक दो रूप बताए गये हैं । विद्या रूप में शास्रावतार की परम्परा 
का विकास हुआ है और सायिक रूप में वह अनेक अवतार धारण कर दुष्टों 
से सहस्तरों रूपों में युछू करते हैं ।* फिर भी पांचरांत्रों में उपास्य प्रवृत्ति 
का अधिक प्राधान्य होने के कारण परब्रह्म के अवतार का मुख्य कारण भक्तों 
पर अनुअह माना गया है। उपास्यवादी भक्तों की .इृष्टि से उसके अनन्त 
अवतार बतलाए गये हैं।* इन अनन्त आविभूत रूपों को व्यूह, विंभंव, 
अन्तर्यामी और अर्चा चार भागों में विभक्त किया गया है। इनमें व्यूह 
संकर्षण, प्र्यक्न, अनिरुद्ध प्रभ्ति व्यूह रूपों का सम्बन्ध भक्तों पर अनुअह 
के साथ-साथ सृष्टि अवतारण से भी रहा है । किन्तु विभव, अन्तर्यामी और 
अर्चा, भक्तों के निमित्त प्रादुभूत उपास्य इष्देव के ही विभिन्न रूप हैं। _. 
इस शअ्रकार पाँचरातन्र साहित्य में अखिल सृष्टि के सुजन, . पालन एवं 
संहार से लेकर भक्त के निमित्त आविभूत लघुतम अर्चा रूप तक किसी न 
किसी प्रकार के अवतारवांदी रूप माने गए हैं। मध्यकाछीन भक्त एवं संत 
कवियों में पांचरात्रानुमोद्त अन्तर्यामी और क्षर्चा उपास्यों एवं उनके 
अचतारी कार्यों का पर्याप्त विस्तार हुआ है। इ 
सागवत 
उपयुक्त साहित्य के अतिरिक्त भागवत पुराण आलोच्यकालीन साहित्य 
का मुख्य प्रेरक ग्रंथ रहा है। विशेषकर मध्यकाल का अवतारवादी साहित्य 
भागवत से सर्वाधिक प्रभावित हुआ है। भागवत में अवतारवाद का 
सर्वाक्णलीण विवेचन हुआ है। इसकी विवेचन पति में प्राचीन मान्यताओं 


१, अहि० सं० ११, १०, १३ । 
२. जयाख्य संहिता २, ६४-६५ । ३. तत्वत्रय पू० १०० 
अनन्तावतार कंद मिति? । 


श्र अध्यकालीन साहित्य में अवतारवाद 


का आधार अहण करने के साथ ही तत्कालीन पांचरात्र या भागवत सम्प्रदायों 
में प्रचक्तित तथ्यों को भी समाविष्ट किया गया है। 

इस पुराण में सर्वप्रथम उस अद्वितीय ईश्वर का परिचय मिलता है जो 
उत्पत्ति, स्थिति और प्रकूय के निमित्त बत्रिगुणात्मक ब्रह्मा, विष्णु और रुद्र 
मास धारण करता है । परन्तु उसके इन तीनों रूपों में सत्वगुण स्वीकार 
करने वाले हरि या विष्णु ही मनुष्य के लिये परम कल्याणकारी और उपादेय 
माने गए हैं। इसमें सत्तमय एवं विष्णु की परम्परा का भान द्वोता है । 


यों तो भगवान गुणमय और गुणातीत, मायामय और मायातीत दोनों 
हैं। क्‍योंकि तीनों गुण उनकी माया के विलास हैं ।* पर वे ग़रुर्णों के विकार 
से उत्पन्न सृष्टि में नाना योनियों का निर्माण कर स्वयं उसमें प्रवेश करते हैं 
और समस्त कोकों की रृष्टि कर देवता, पशु, पक्षी, मनुष्य आदि योनियों में 
लीलावतार धारण कर सच्त्वगुण के द्वारा जीवों का पालन-पोषण करते हैं। 


. इससे स्पष्ट है कि ईश्वर का सत्तमय या गुणात्मक रूप ही स्रष्टा एव 
अवतारवादी रूप है। वल्लभाचाय ने भी अवतारी श्रीकृष्ण का रूप सश्वगुण- 
युक्त माना है।* भागवत १, ३, $ में कह्दा गया है कि सृष्टि के आदि में 
भगवान ने छोकों के निर्माण की. इच्छा से षोड्श कढाओं से युक्त रूप ग्रहण 
किया ।* भगवान का यही पुरुष रूप एक ओर तो समस्त छोकों का खष्टा है 
और दूसरी ओर यही नारायण रूप भी कहा गया है जो अनेक अवतारों का' 
अक्षय कोष .है। इसी से सभी अवतार उत्पन्न होते. हैं)' इस रूप 
के छोटे से छोटे अंश से देवता, पशु-पक्षी और मनुष्य आदि योवनियों की 
सृष्टि होती है। भा० १, मे में २९ अवतारों का उद्लेख करने के पश्चात्‌ कहा 
गया है कि जिस प्रकार सरोवर से सहसत्नों जल-स्लोत निकलते हैं चेसे ही 
सरयमय श्री हरि के असंख्य अवतार हुआ करते हैं । भा० २, ६, ४१ में 
पुनः इसी प्रथम अभिव्यक्त पुरुष को परत्रह्म का आदि अवतार कहा गया है 
और भा० दे, ४, ८ में विराट पुरुष की चर्चा करते हुए बताया गया है कि 
यह विराट पुरुष प्रथभ जीवन होने के कारण समस्त जीवबों की आत्मा, जीव 
रूप होने के कारण परमात्मा का अंश और प्रथम अ्रभिव्यक्त होने के कारण 
आदि अवतार है । 


अन्न म७& कं 





३, आ० १९ २, २३ । ह २. भा० १, २, हे 
३. भा० १, २, १३ । ४. १, २५ ३४। 
७. तत्वदीप निबन्ध भा० प्र० पू० २७ है 
इत्याथाः केवल: क्ृष्णः शुद्ध सत्वेन केवल: । 
&. भा० १, ३, १ | ७. भा० १, ३, ५ | ८. भा० १, हैं, १६ | 


पौडिका है 


इससे स्पष्ट है कि भागवतकार ने 'पुरुष सूक्त! या आंह्मणों' के पुरुष नारायण 
को ही प्रथम, अभिव्यक्त एवं आदि अवतार माना है। इस प्रकार इस पुराण 
में वेदिक मान्यताओं के आधार पर दी अवतारवाद्‌ का व्यापक रूप प्रस्तुत 
किया गया है । भा० १, ३, ५ में जो पुरुष नारायण को अवबतारों का अक्षय 
कोष माना गया है, यह संभवतः यजु॒वेदीय “पुरुष सूक्त! के 'अजायमानों 
बहुधा विज्ञायते! का विकसित या ततकाछीन रूप विदित होता है । 

इस समष्टिगत अवतार के व्यापक रूप की चर्चा करते हुए भा० २, $, 
४४ में कहा गया है कि जितनी वस्तुएँ प्रेश्वयं, तेज, इन्द्रिय, बर, मनोबल, 
शरीरबल या क्षमा से युक्त हैं या जिनमें सौन्दय, लज्ञा, वेभव, विभूति, 
अद्भुत रूप या वर्ण विद्यमान हैं, ये सभी परम तत्त्वमय भगवत्स्वरुप हैं । इन्हें 
भा० २, ६, ४५ शास्त्रों में वर्णित लछीलावतारों की संज्ञा प्रदान की गई है, 
जिनमें से चौबीस छीकावतारों का वर्णन भा० २, ७ में हुआ है। 


अतएव इस पुराण में समस्त अभिव्यक्ति को आदि अवतार बताया गया 
और दूसरी ओर पौराणिक परम्परा में प्रचलित अवतारों को उसके व्यक्तिगत 
लीलावतारों के रूप में ग्रहण किया गया है । 


भमहाकाव्य! एवं 'गीता! के प्रयोजनास्मक अवतारबाद के पश्चात्‌ भागवत 
में सर्वप्रथम अवतारवाद के लीलांतव्मक रूप का व्यापक विवेचन किया गया है। 
समें संदेह नहीं कि प्रयोजनात्मक और लीछकात्मक दोनों अवतार विष्णु 
या ईश्वर के उपास्य पेर रूप से ही होते हैं, किन्तु दोनों में विशेष अंतर यहं 
है कि एक में वह भक्तों का भगवान या उनका अभीष्टदाता उपास्य ईश्वर है, 
और दूसरे रूप में उपास्थ होते हुए भी संभवतः इस कारू तक प्रचलित 
बह्मवादियों के मायारहित ब्रह्म रूप से युक्त है। जो अवतरित होकर नटवत्‌ 
लीका करता है यथार्थ रूप में नहीं । उसकी नटवत्‌ लीछा के उदाहरण 
स्वरूप प्रारम्भ में ही श्रीकृष्ण के प्रति कहा गया है कि बे छोगों के सामने 
अपने को छिपाये हुए थे और ऐसी लीला करते थे मानों कोई मनुष्य हों ।* 
इस प्रकार भागवत में ईश्वर के व्यक्तिगत अवतारवादी रूपों को 
लीलकाव्मक रूप प्रदान किया गया। इस दृष्टि से 'भागवतत पुराण! 'किष्णु पुराण! 
से एक कदम आगे है। 'विष्णु पुराण! में सृष्टिकर्ता की खष्टि को दी बालवत्‌ 
लीला कहा गया है। किन्तु भागवत” में उसकी सृष्टि लीछा की अपेक्षा 
पौराणिक अचतारों को ही छीरावतार के रूप में ग्रहण किया गया है, जिसका 
आलोच्यकालीन साहित्य में अध्यधिक विकास हुआ | 
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५, भा० १, १, २० | 


रे४ मध्यकालीन साहित्य में अवतारबाद 


आल्वार ओर आचाये 


उत्तर भारत में भागवत या अन्य वेष्णव साहिध्य के प्रचार का श्रेय 
दक्षिण के उन आचार्यों को प्राप्त है जिन्होंने उत्तर भारत में ही नहीं अपितु 
समस्त भारतवर्ष में घूम-घूम कर चेष्णव भक्ति का प्रवर्तन किया। इन 
दक्षिणी आचार्यों में स्मातं होते हुए भी शंकराचार्य उल्लेखनीय हैं। सिद्धान्त 
की इष्टि से वे पंचायतन ( गणेश, विष्णु, सूये, शिव, दुर्गा ) पूजा के प्रवर्तक 
थे ।* वष्णवाचारयों द्वारा उनके मायावाद का खंडन तथा 'ब्र० सू० हारीरभाष्य' 
. ९, २, ४२ सूत्र की व्याख्या में पांचरात्रों के अवेदिक सिद्ध किए जाने के 
कारण उनके अवतार विरोधी होने का भी भ्रम होता रहा है। 


किंतु शंकर के साहित्य में उनके अवतारवादी दृष्टिकोण का यथेष्ट परिचय 
मिलता है । 'मांडक्योपनिषद्‌? के अंत में उन्होंने अवतरित ब्रह्म को नमस्कार 
किया है। उनकी प्रार्थना के अनुसार उसने अजन्मा होकर भी ईश्वरीय शक्ति 
के योग से जन्म ग्रहण किया, गतिशून्य होने पर भी गति स्वीकार की तथा 
जो नाना प्रकार के विषय रूप धर्मों को अहण करने वाले मूढ़ दृष्टि छोगों के 
विचार से एक होकर भी अनेक हुआ है वही शरणागत भयहारी है।* यहां 
अजन्सा ईश्वर का जन्मा और शरणागत भयहारी रूप स्पष्ट है। 'केनोपनिषद्‌' 
के यद्ष बह्म के प्रसंग में भी माया शक्ति के द्वारा उसका आविर्भाव इन्होंने 
स्वीकार किया है।? इसके अतिरिक्त श्वेत० ५, २ में आये हुए कंपिक को तथा 
गीता' के उपोद्धात में कृष्ण को क्रमशः विष्णु ओर वासुदेव का अंशावतार 
माना है ।* गीता! के उपोद्धात में इनका माया विशिष्ट अवतारवादी सिद्धान्त 
मिलता है । उपोद्धात के अनुसार ज्ञान, ऐश्वयं, शक्ति, बल, वीय॑ और तेज 
आदि से सम्पन्न वे भगवान्‌ यद्यपि अज, अविनाशी, सम्पूर्ण भूतों के ईश्वर 
और नित्य शुद्ध बुद्ध-मुक्त स्वभाव हैं, तो भी अपनी त्रिगुणात्मिका मूल प्रवृत्ति 
वैष्णवी माया को वश में करके अपनी लीला से शरीरधारी की तरह उत्पन्न 
हुए और लोगों पर अलुग्ह करते हुए से दीखते हैं ।* 

इससे स्पष्ट है कि शंकर ने अवतारवाद और उसके बव्यावद्यारिक उपास्य- 


वांद को तो स्वीकार किया है, किंतु इनके अवतार और उपास्य माया के 
मिथ्या भाव से ग्रस्त हैं। यद्दी कारण है कि इनके बाद होने वाले रामानुज 
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पीठिका द ३५ 


भादि वेष्णव आचायाों ने. अवतारवाद की स्थापना के लिए मायावाद्‌ के मिथ्या 
भाव का खंडन अपना प्रमुख छच्यय माना । अतएवं अवतारवाद के लेद्वान्तिक 
प्रतिपादन में इन वेष्णव आचायों का विशेष महत्त्व रहा है । है 

इन आचायों के साथ ही उन तमिल प्रदेश के आल्वार भक्तों को विस्मृत 
नहीं किया जा सकता जिन्होंने भाव, भाषा, भक्ति, भक्त और भगवान का 
सम्बल इन आचायों को प्रदान किया । जिसे प्राप्त कर हिंदी का समुद्ध भक्ति 
साहित्य उनका ऋणी है। आहवारों ने संस्कृत की अपेक्षा तमिल भाषा को 
अपनी अभिव्यक्ति का माध्यम बनाया। द्रविड़ प्रबन्धम! में संग्रहीत उन पढों 
का आज भी चेदिक ऋचाओं के समान आदर किया जाता है। यों तो आदवारों 
ने विष्णु एवं उनके अवतारों का विशेष वर्णन अपने पदों में किया है। परन्तु 
'किष्णु के अनन्तर राम और कृष्ण उनमें अधिक वर्णित हुए हैं । 


दक्षिण में तिरुपति और विष्णुकाँची की अर्चा मूत्तियां इनके उपास्यदेव 
के रूप में गरहीत हुई थीं। आल्वारों के भक्तिपरक पदों में इनके उपास्य 
अर्चावतार पुवं उनकी निश्य और नेमित्तिक छीलछाओं के ब्यापक रूप मिलते 
हैं। अतः अर्चावतारों के माध्यम से ही आल्वारों ने अवतारों के विषय में 
प्रचलित 'महाभारत!ः और “रामायण” के अतिरिक्त अधिकांश पौराणिक कथाओं 
'को ग्रहण किया है। उनके मतालुसार विष्णु अपने असंख्य रूपों में विश्व के 
एकमात्र पालन कर्ता हैं।* पेरियात्वार सूर के सदृश बालक्लृष्ण पर अधिक 
सुग्ध हैं । इनके पदों में करण की शिशु-लीरा का अधिक वर्णन हुआ है।* 
कुकशेखर आल्वार अपने इृश्देव राम को ही एकमान्न पूर्णावतार तथा अध्य 
अवतारों को समुद्र में खुर ( गोष्पद ) के समान मानते हैं |) आह्वारों ने 
पौराणिक अवतारबादी रूपों के साथ पांचरान्न के पंच रूपों को भी समाविष्ट 
किया है । हिन्दी साहित्य के मध्यकालीन कवियों में उपास्य रूपों के अवतार 
पृ भवंतारी रूप का जिस पअकार अत्यधिक श्रचार रहा दे इसके पूर्व ही 
आद्वारों में उपास्य अचतारों एवं अर्चा विग्हों के अवतार और अवतारी रूप 
प्रचलित थे । इनके उपास्य भी भक्तों की रक्षा, रंजन या भनुग्रह के निमित्त 
प्रकट होते हैं। पोयग्गे आल्वार कहते हैं कि भक्त जिस रूप को चाहते हैं, 
वही उसका रूप है, जिस नाम को चाहते हैं वही उसका नाम । भक्त जिस 
ढंग से उपासना करे चक्रधर विष्णु उसी ढंग से उनका उपास्य बन जाता 


है। तिरुमछसांई ने अपने पदों में इस भावना का विशेष परिचय दिया है 
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प्रेद मध्यकालीन साहित्य में अवतारवाद 


कि रक्षा कौर पाछन में विष्णु सभी देवों से अधिक समर्थ हैं।* नम्मरूवार 
कहते हैं कि भगवान अवतारों के रूप में अपने को सुगम बनाता है तथा 
भक्तों के निकट आने का प्रयत्ष करता है। उसका अवतरित रूप उस ताकाब 
के समान्र है जहाँ लोग अपनी प्यास बुझाते हैं ।* 

आदवारों के अचुसार अवतार दो प्रकार के विदित होते हैं। एक भोर 
तो प्रकृति में वे समश्गित अभिव्यक्ति मानते हैं और दूसरी ओर उन व्यक्ति 
गत दिव्य रूपों और अवतारों को दिव्य अवतार समझते हैं जो आत्मा और 
उपास्य के मध्य में स्थित हैं । 

उक्त प्रवृत्तियों के अतिरिक्त आल्वारों ने तातकालीन लोकबाणी या लोक- 
भाषा को अपनाकर आगत युग के लिये नवीन मार्ग प्रस्तुत किया । विशेषकर 
हिन्दी भक्ति साहित्य की रचनात्मक पृष्ठभूमि की दृष्टि से उनका विशेष 
महत्च है । 

आह्वार साहित्य से निःरत भक्ति सरिता को उत्तर भारत में प्रवाद्दित 
करने का श्रेय उन वेष्णव आचार्यों को प्राप्त है जिनका जन्म तो हुआ दक्षिण 
में किन्तु उन्होंने या इनके अनुयायी आचायों ने समस्त भारतवर्ष या मुख्यतः 
उत्तर भारत को वेष्णव धर्म के श्रचार के निमित्त अपना कार्य्षेन्न बनाया । 
इनसें रामानुज, किषु-स्वामी भोर उनकी परम्परा में माने जाने वाले 
वज्ञलभाचाये, साध्वाचाये और निम्बार्क विशेष उल्छेखनीय हैं। इन्होंने प्रस्थान 
त्रयी या अस्थान चतुष्ठय के जाधार पर सगुण ब्रह्म के विशिष्ट रूपों और 
पांचरान्न और पौराणिक अवतारवाद के सेद्धान्तिक एवं-व्यावद्वारिक दृष्टिकोण 
का प्रतिपादन किया जिनका इस निबन्ध में यथास्थान विचार किया गया है। 

अवतारवाद की उक्त परम्परा को लेकर आलोच्यकाकीन साहित्य में 
प्रवेश करने पर वेष्णव हिंदी कवियों की अपेक्षा सर्वप्रथम, सिद्ध, जेन एवं 
नाथों के साहित्य का क्रम आता है जिनका वेष्णब धर्म से प्रत्यक्ष संबंध नहीं 
है। फिर भी प्रारम्सिक अध्यायों में इनमें निहित अवतारबादी तथ्यों एवं 
समानान्तर प्रवृत्तियों का आकलन पुव॑ तुलनाव्मक अध्ययन किया जाता दै। 


कं 


१. हिस्द्री आफ तिरुपति ० १०९ । 
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मध्यकालीन साहहत£य में प्रनतारनाद 


पहला अध्याय 
बोद्ध सिद्ध .साहित्य 


भारतीय इतिहास में आठवीं से छेकर बारहवीं शती तक का काल 
राजनीतिक दृष्टि से उतना महत्त्वपूर्ण न होते हुये भी धार्मिक और साहित्यिक 
दृष्टिकोण से अपने ढंग का अनोखा परिलकज्षित होता है। इस काल में देश 
केवल विभिन्न राज्यों में ही नहीं बल्कि विविध धर्मों और सम्प्रदायों के रूप में 
भी विभक्त था। केष्णव, शेव, सौय, शाक्त, गाणपत्य, जेन, बौद्ध इत्यादि 
धर्म और सम्प्रदाय देश के विविध स्थानों में अपने प्रचार में संरूग्न थे । 
परन्तु अनेक रूढ़िबद्ध पद्धतियों और प्रथाओं से अस्त होने के कारण इनमें 
परस्पर मनोमालिन्य और संकी्ण व्यवहारों का अधिक ग्रचार होता जा 
रहा था | तत्कालीन समाज इनकी लोह शखला में आबद्ध था। इन 
सम्प्रदायों के श्राणवान खोत भी संकीर्ण द्वारों में मरी हुई बाछुकाराशि में 
सूख से गये थे । । 

उन्हीं दिनों वेष्णव, शेव, जन और बौद्ध सम्प्रदायों में कुछ ऐसे भक्त, 
आचाय॑, सुनि और सिद्धों का आविर्भाव हुआ, जिन्होंने एक बार पुनः उक्त 
मर्तों में नये प्राण फूँके और उन्हें नयी दिशा और गति प्रदान की। यों तो 
इनकी पूर्व-परम्परा में श्रीकृष्ण, महावीर और बुद्ध ऐसे महान्‌ पुरुष हो 
गये थे, जिन्होंने वेष्णव, जेन और बौद्ध स्तों के रूप में एक ऐसी धार्मिक 
क्रान्ति का सूत्रपात और प्रवर्तन किया जिसमें सर्वप्रथम देवतावाद ओर 
देव-भाषा के विपरीत मनुष्यवाद और मानव-भाषा के समुचित हित, प्रयोग 
और उत्कर्ष को छचय बनाया गया था । इन प्रवर्तकों ने मनुष्य के मूल्य को 
आँका और उसके विकास के लिए ऐसे चरम आदशों की अवतारणा की 
जिनके फलस्वरूप वे स्वयं कालान्तर में उन लोकोत्तर आदशों से भी 
विभूषित किये गये और तदननन्‍्तर अनेक .रूढ़ियाँ का पुनाः निर्माण भी 
प्रारम्भ हो गया । 

किन्तु फिर भी उनकी पृष्ठभूमि में विकास के ऐसे बीज विद्यमान थे जो 
आलोच्य काल में घुनः उत्पन्न, वर्द्धित, पुष्पित और फलित हुए। इस युग की 


5 मध्यकालीन साहित्य में अवतारवाद 


सबसे बड़ी देन है--देव-वाणी संस्कृत, और वेदों की अपौरुषेयता के स्थान में 
लछोक-वाणी का व्यवहार और श्रचार | इस काल के वेष्णब भक्त आलवार, 
शेवभक्त आड्यार, जैन मुनि, और बोद् सिद्ध इन सभी ने उपास्य और उपासना 
तथा स्थानीय भाषा की दृष्टि से परस्पर वेषम्य रखते हुए भी लोक-वाणी 
को समान रूप से समुचित स्थान दिया। फलतः लोक-भाषा में रचित 
इनकी रचनाओं को तत्तत्सम्प्रदायों में वेदों के समान पवित्र और पूज्य माना 
गया । अतएवं भक्त, भक्ति और भगवान्‌ के अतिरिक्त मध्यकालीन साहित्य को 
उस छोकभाषा और भाव के भी वरदान मिले जिनसें जनप्रिय और बहुजन- 
हिताय होने की अपेत्ताकृत अधिक क्षमता विद्यमान थी । 


सिद्ध-साहित्य में वेष्णव अवतारवाद के उपादान 


भक्तों के अतिरिक्त हिन्दी साहित्य की आदिकालीन पृष्ठभूमि में अतिष्ठित 
सिद्ध-साहित्य ने भी भाषा ओर भाव दोनों प्रकार से उत्तरकालीन साहित्य की 
परम्परा में महत्त्वपूर्ण योगदान दिया है। परन्तु वेष्णव अवतारबाद की 
दृष्टि से सिद्ध-साहित्य मध्यकालीन साहित्य के अन्य विविध रूपों की अपेक्षा 
भिन्न इृश्टिगत होता है । जहाँ कि--जेन, नाथ, सन्‍त और सूफी साहित्य में 
वेष्णव अवतारवाद के तत्व किसी न किसी रूप में लक्षित होते हैं, वहाँ 
वज्ञयान, मन्त्रयान, कालचक्रयान आदि तान्त्रिक रचनाओं तथा सिद्धों के 
चर्यापदों में उनका अभाव दीख पड़ता है | परन्तु १२वीं से छेकर १७वीं शती 
तक के बहिष्कृत और उच्छित्न होते हुए वोह धर्म और उसके उत्तरकालीन 
सम्प्रदायों में शोव, शाक्त, गाणपत्य और सौर इत्यादि अन्य सम्प्रदायों के 
साथ वेष्णव धर्म भी बौद्ध धर्म के साथ संयुक्त रूप से तत्कालीन समाज में 
व्याप्त हो गया था | इस मिश्रित धर्म के अवतारवादी रूप तत्कालीन हिन्दी 
साहित्य में तो नहीं किन्तु उड़ीसा, बंगाल और नेपाल में उपलब्ध संस्कृत 
ओर प्रादेशिक भाषाओं के साहित्य में पर्याप्त मात्रा में मिलते हैं, जिनका 
विवेचन यथाक्रम किया गया है। 


फिर भी उपयुक्त साहित्य की परम्परा में मान्य जातक, महायान बोद 
सूत्र तथा वचन्नयानी तन्त्रग्नन्थों में राम, कृष्ण, वराह और हयग्रीव के 
आंशिक या बोद रूपों की चर्चा क्रमशः मानवी और देवी रुप में हुई है। 
पर मेरी दृष्टि में इनका सम्बन्ध विशुद्ध वेण्णण अवतारवाद की अपेक्षा बौद्ध, 
महायानी और वज्ञयानी सम्प्रदायों के समानान्तर अभिव्याप्त भागवत और 
अन्य हिन्दू सम्प्रदायों से रहा दे जिनमें प्रचलित देवता और उपास्य 
विभिन्न स्थलों पर विविध असंगों में पूर्ववर्ती या उत्तरवर्ती बौद्ध रचनाओं में 


सिद्ध साहित्य प्‌ 


गृहीत हुए हैं । अतः इनका एकत्र आकरून और विवेचन भागवत शीर्षक में 
ही मुझे उपयुक्त जान पड़ा है । 


सिद्ध साहित्य में परम्परागत और समकालीन भागवत तर्व 


सिद्ध-साहित्य में भागवत धर्म से जो भी उपादान ग्रृहीत हुए हैं, वे या 
तो परम्परागत हैं या समकालीन भागवत धर्म से प्रभावित हुए हैं। प्रस्तुत 
शीर्षक में इसी दृष्टि से उनका निरूपण किया जाता है। भारतीय साहित्य 
में वेदिक धर्म के पश्चात्‌ प्राचीन धर्मों में भागवत धर्म सर्वाधिक प्राचीन माना 
जाता रहा है। इसके प्रवर्तकों के प्राचीनतम उल्लेख छुठी शताब्दी पूव से ही 
मिलने लगते हैं। कस से कम पाणिनि की अ्रष्टाध्यायी के कुछ सूत्रों (४, 
३, ९८; ७, ३, ९९; और ४, १, ११४ ) से वासुदेव की भक्ति का स्पष्टीकरण 
हो जाता है। इस आधार पर आ्रायः स्वीकार कर लिया गया है कि षष्ठ शतक 
के पूर्व वेष्णव मत का प्रचार हो चुका था।" इसके विपरीत '“सद्भाः € श्रद्धा 
का पर्याय ) का बौद्ध साहित्य में सर्वप्रथम उल्लेख पालि निकाय अन्धों में 
मिलता है, जिनका समय पाँचवीं शती पूर्व है। साथ ही भक्ति का सर्वश्रथम 
जन्म थेरीगाथा (प्रृू० ४१, पंक्ति १-२) में 'भत्ति! के रूप में मिलता है। 
इनका समय बुद्ध के जन्मकाल से लेकर ३०० ई० पू० तक माना गया है।* 
इससे प्रतीत होता है कि भागवत धर्म में प्रचलित होने के कारण ही श्रद्धा 
और भक्ति का समावेश भी बोद्ध साहित्य में हुआ होगा । 


पर उपयुक्त कथरनों के विरुद्ध कुछ विद्वानों का यह तक दे कि बोडों ने 
यदि भक्ति अपनाई तो उनके देवताओं को क्‍यों छोड़ दिया ? क्योंकि बौद्ध 
साहित्य में व्याप्त बोधिसत्ववाद की कल्पना इनकी अपनी कढपना है । परन्तु 
मुझे इस तक-वितक में न पड़ कर केवल इतना ही कहना है कि सम्भव है 
बोधिसत्ववाद जो एक प्रकार का बौद्ध अवतारवाद ही है, बौद्ध धर्म की 
अपनी देन है, किन्तु यह अस्वीकार करना कठिन है कि उस पर भागवत धर्म 
का प्रभाव नहीं पड़ा था । इसके लिए विशेष तक का आश्रय न लेकर बौद्ध 
साहित्य के पूववर्ती और परवर्ती ग्रन्थों में उपलब्ध भागवत तरवों और तर्थ्यों 
का समीचीन निरूपण ही अधिक युक्तिसंगत जान पड़ता है। या तो गोकुल- 
दास डे ने अपनी पुस्तक के अन्तिम अध्याय में बोद्ध और भागवतों के संबन्ध 
को जातकों के वेज्ञानिक अध्ययन के आधार पर सिद्ध करने का प्रयास किया 
है कि पू्ववर्ती बोछू धर्म जातकों के आधार पर भागवत धर्म से प्रभावित रहा 
है, क्योंकि भागवत का मूल जाधार भक्ति-तत््व जातकों एवं महायान ग्रन्थों 
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दे मध्यकालीन साहित्य में अवतारवबाद 


में सवंत्र व्याप्त है। ग्ृहस्थों के लिए स्वर्ग ( सग्ग ) ओर संनन्‍्यासियों के लिए 
मोक्ष भी दोनों में सामान्य रूप से मान्य हैं ।" इससे बौद्ध धम पर भागवत 
धर्म के अभाव का अनुमान किया जा सकता है । 


सेनट और पुसिन का विश्वास है कि मोक्ष या निर्वाण की दृष्टि से बौद्ध 
और भागवत सम्प्रदार्यों में पर्याप्त समानता थी । विशेषकर आरम्भ में ही 
नारायण की पूजा का बोद्ध सिद्धान्त पर अवश्य प्रभाव पड़ा था। अहिंसा का 
सिद्धान्त, बोद्ध और भागवत दोनों में समान रूप से प्रचलित था । विष्णु-पद्‌ 
के अनुकरण पर बुद्ध-पद-चिह्ठों की पूजा भी आरम्भ हुई थी। सदुमपुंडरीक 
या अन्य महायान ग्रन्थों पर गीता का ग्रभाव पड़ा था ।* 


सम्भव है बौद्ध अवतारचाद पर भी गीता का प्रत्यक्ष प्रभाव पड़ा हो । 
इतिहास कारों के मतानुसार अतीत बुद्धों को लेकर बहुत पहले ही अवतारवाद 
का विकास बोद्ध धमं में हुआ था । उन चुद्धों की पूजा तीसरी शती पूर्व स्तूपों 
में प्रचलित थी ।3 


भागवत घसमं की रूपरेखा प्रारम्मिक काल से ही समन्वय की रही है। 
विष्णु, वासुदेव, नारायण के अनन्तर अन्य वेदिक और पौराणिक देवों का 
समन्वय भी कालक्रम से होता आ रहा था। अतएव सम्भव है बौद्ध-साहित्य 
में व्याप्त बहुदेवतावाद भी भागवत धर्म के प्रभाव का ही परिणाम हो | यह 
समझकर त्रिदेव और बहुदेवतावाद को भी इसी शीषंक में समाविष्ट करने की 
चेष्टा की गई है। 


इस दृष्टि से बुद्ध के कतिपय उपदेशों को देखने पर उनका देवताओं के 
विरुद्ध होना प्रकट नहीं होता । धम्मपद्‌ में कहा गया है कि आचरण, मेधा 
तथा शील से युक्त पुरुष की देवता और बह्मदेव भी प्रशंसा करते हैं ।* जो 
' धीर ध्यान सें रंगे, परम श्ान्त निर्वाण में रत हैं उन स्म्तिमान चुद्धों की 
स्पृद्दा देवता छोग भी करते हैं ।" इससे यह अनुमान किया जा सकता है कि 
बुद्ध ने देवतावादु का विरोध न कर भविष्य के छिए हिन्दू देवताओं के 
समावेश का द्वार उन्मुक्त रकक्‍्खा था। विशेषकर महायान सम्प्रदाय ईश्वरवाद, 
अवतारवाद ओर देववाद को अत्यन्त उदार होकर अहण करता हुआ दीख 
पड़ता है । 





१. सिश्चिफिकेस ऐन्ड इम्पो्टन्स भाफ जातकाज प० १५६-१५९ । 
२. दी एज आफ इस्पीरियल यूलिटी १० ४५० । ३. वही ४० ४५० । 
४. पम्मपद ए० ९६ | १७, १० । ७५, धम्मपद १० ७७। ३, १८१। 


सिद्ध साहित्य ७ 


अभी तक महायानी साहित्य पर पड़ने वाले भागवत सम्प्रदाय का क्रमबद्ध 
अध्ययन उस रूप में नहीं किया जा सका है, जिसके आधार पर वज्जयानी 
सिद्ध-साहित्य में परिछक्षित होनेवाछे भागवत तत्तों का सम्यक्‌ निरूपण 
किया जा सके । परन्तु आलोच्य साहित्य के अध्ययन से यह स्पष्ट प्रतीत 
होता है कि बोद्ध साहित्य में भागवत तत्वों का समावेश किसी युगविशेष 
का नहीं प्रत्युत क्रमशः पड़नेवाले प्रभावों का परिणाम है । 


यद्यपि तीसरी शती पूर्व के जातकों तथा अन्य पालि ग्रन्थों में राम ओर 
कृष्ण तथा उनकी बौद्ध रूप में परिवर्तित कथाओं का. उल्लेख तो मिलता है, 
परन्तु उनमें ईश्वरवादी या अवतारवादी तस्‍्वों का अभाव है। अम्बद्सुत्त 
( दीघनिकाय १।३ ) में कृष्ण नाम के एक ग्राचीन ऋषि को स्मरण किया गया 
है। उस कथा के अनुसार उन्होंने दक्षिण देश में जाकर राजा इच्बाकु से 
उनकी ऋुदरूपी कन्या माँगी थी। प्रारम्भ में कुद्ध होने के अनन्तर राजा ने 
वह कन्या उन्हें प्रदान की ।!' इसके अतिरिक्त कतिपय जातक कथाओं में 
राम-क़ृष्ण-सम्बन्धी कथायें मिलती हैं । विशेषकर द्सरथ जातक € ४६१ ), 
देवधम्म जातक ( ५१३ ) में पूरी रामकथा मिलती है तथा ग्यद्िस जातक 
( ५१३ ) में रामवबनगमन और साम जातक ( ५४० ) में वाल्मीकिरामायण 
( २, ६३, २७ ) से साइश्य विदित होता है ।* इनमें रामकथा के बौद्ध रूप 
मात्र दृश्गित होते हैं । 


उसी प्रकार कुणार जातक (७३६ ) में कृष्ण-द्वौपदी-कथा तथा घट 
जातक ( ३५५ ) में कृष्ण द्वारा कंसवध और द्वारका बसाने तक की कथा 
मिलती है ।? परन्तु इन कथाओं में भी उनके अवतारत्व का उल्लेख नहीं 
हुआ है। इससे तत्कालीन ईश्वरवादी या अवतारवादी प्रभाव का अनुमान 
भले ही न होता हो फिर भी भागवत तथ्यों के प्रारम्भिक सम्पर्क का आभास 
अवश्य मिलता है। 

पर महायान के प्राचीनतम वेपुल्य सूत्रों में मान्य अधिकांश ग्रन्थों पर 
भागवत धर्म के. ईश्वरवादी, अवतारवादी और बहुदेववादी विचारों का 
उत्तरोत्तर बढ़ता हुआ प्रभाव दिखाई पड़ने लगता है । विशेषकर सद्धमंपुंडरीक 
पर गीता के प्रत्यक्ष या परोक्ष प्रणभाव को विद्वानों ने स्वीकार किया है।ं 
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भागवत धर्म में प्रचकित भगवत्‌ और भगवान्‌ इत्यादि छड्दों का प्रयोग ग्रायः 
सभी सूत्रों में आद्यनत मिलता है। सद्धमंपुंडरीक में तथागत बुद्ध के लिए 
सत्र भगवान्‌ शब्द का प्रयोग मिलता है। इस ग्रन्थ में भगवत्‌ ( भगवान्‌ ) 
के अतिरिक्त पुरुषोत्तम शब्द भी कतिपय स्थलों पर प्रयुक्त हुआ है।'* 
परन्तु आश्रय यह है कि इसमें विष्णु, वासुदेव और नारायण का प्रयोग नहीं 
मिलता, जब कि इससे भी प्राचीन माने जानेवाले सूत्र रछितविस्तर में विष्णु 
और नारायण का उल्लेख हुआ है । बुद्ध की उपासना था अभिषेक्त के निमित्त 
शक्र, ब्रह्मा और महेश्वर के साथ प्रायः देवसमूह उपस्थित होता है ।* 


इस प्रसंग के सभी स्थर्ों में विष्णु का उल्लेख नहीं किया गया है ।* 
इससे लगता है कि संभवतः वे विष्णु से अभिहित नहीं किए गये हैं । 

पर विविध स्थर्ों में नारायण से बुद्ध को स्पष्ट रूप से तद्रूपित किया 
गया है। छुब्बीसवें अध्याय में वे मद्दानारायण की संज्ञा से विभूषित किये 
गये हैं।” कतिपय स्थर्ों पर उन्हें नारायण के सहश शरक्तियुक्त माना 
गया है ।” चुद्ध नारायण के समान अच्छेयच और अमेद्य कामवाले कहे गये 
हैं।£ तेईसवे अध्याय में वे भगवत्स्वरूप बतलाये गये हैं ।* असित ऋषि 
कपिलवस्तुनिवासी शुद्धोद्न के घर में उत्पन्न बुछ्ध को साज्षात्‌ शक्तिशाली 
नारायण का अवतार ही मानते हैं ।” 


इससे सिद्धू होता दे क्रि बुद्ध रलितविस्तर के प्रणणनकार तक नारायण 
के अवतार माने जा चुके थे । साथ ही महायानी साहित्य पर नारायण का 
यथेष्ट प्रभाव पड़ने छऊगा था। परन्तु इससे भी महत्त्वपूर्ण बात यह है कि 
बुद्ध को नारायण-अचतार सिद्ध करने की यह प्रवृत्ति सीधे वेष्णव महाकार्ब्यों 
से ग्रहीत हुई श्रतीत होती है, क्योंकि वेष्णव महाकाव्यों के सहश असित 
ऋषि अपनी दिव्य दृष्टि से जम्बूद्वीप में नारायण को ही चुद्ध रूप में अवतरित 
हुए देखते हैं। अवतार होने के उपरान्त ब्रह्मा, शंकर, इन्द्र, वेश्रवण तथा 
अन्य देवता उनकी स्तुति करते हैं। इन देवताओं में नारायण को भी बुद्ध 
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का उपासक कहा गया है ।* बुद्ध उपास्यविग्नह के रूप में जब मन्दिर में 
पेर रखते हैं, तब शिव, स्कन्द, कुबेर, चन्द्र, सूर्य, वेश्रवण, शक्र, ब्रह्मा और 
सभी देवताओं के साथ नारायग भी इनके चरणों में लोट जाते हैं।* पर 
ये दोनों उल्लेख संपादक को कदाचित्‌ प्रक्षिपतत जान पड़ते हैं, क्‍योंकि 
सातवाँ तो फुटनोट में दिया हुआ है और आठवाँ भी कोष्ठ के अन्दर 
छापा गया है । 

अतएव सम्भवतः परवर्ती काल में बुद्ध के उपास्य रूप का अधिक गअसार 
होने पर उनके उपासकों में नारायण को भी स्थान दिया गया। यदि इसे 
नारायण का बुद्ध से हीन ही रूप माना जाय तो भी यह नारायण का किश्णु 
रूप में ग्रहीत ब्रिदेव रूप हो सकता है । 


जो हो, बुद्ध को नारायण से अमिहित करने की यह परम्परा ललित- 
विस्तर से लेकर वज्जयानी सिद्धों की रचना ज्ञानसिद्धि तक दृश्गित होती 
है। ललितविस्तर के अतिरिक्त उसके बाद की रचना सुखावती व्यूह 
( भाषान्तर काल ई० सन्‌ १४७-१८६ ) में भी नारायणवन्न का उल्लेख 
हुआ है। पुखावती व्यूह में जो बुद्धत्व प्राप्त करने के अधिकारी हैं, उन्हें 
जब तक नारायणवज्च संहतात्मभावस्थ की उपलब्धि नहीं हुईं हो तब तक 
दक्षिण दिशा को पूर्णज्ञान करानेवाली कहा गया है।* करण्डब्यूह में 
अवलोकितेश्वर के विराट रूप का वर्णन करते हुए “अवलोकितेश्वर के हृदय से 
नारायण को उत्पन्न बताया गया है।' वज्ञयानियों के प्रसिद्ध ग्रन्थ ज्ञानसिद्धि 
में शक्तिशाली नारायण का उल्लेख हुआ है।“ 

इससे स्पष्ट है कि नारायण का प्रभाव प्रारम्भिक काल से ही बोद साहित्य 
पर रहा है। उस काल में अवतारवाद का सम्बन्ध विष्णु की अपेक्षा नारायण 
से ही अधिक मात्रा में विदित होता है। नारायण के उपयुक्त रूपों के 
अतिरिक्त वच्नयानियों की परवर्ती पुस्तक साधनमाला में नारायण का सामान्य 
रूप भी मिलता है, जिसमें ब्रह्मा, इन्द्र, रुद्र प्रभ्धति के साथ नारायण भी 
साधना के अभिलाशुक होकर कुरुकुछ के उपासकों में परिगणित हुए हैं ।* 
अतः कालान्तर में ज्यों-ज्यों उत्ततरकालीन बोध सम्प्रदाय शून्यता के ही विविध 
रूपों से विकसित बोछ देवताओं को महत्त्व प्रदान करने छगे त्यों-त्यों नारायण 
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आदि भागवत उपायों का प्रभाव घटकर अन्य प्रचकछित देवों की ही समानता 
में आा गया। 

नारायण के अतिरिक्त छलितविस्तर में विभिन्न देवोँ के साथ कृष्ण का 
भी उल्लेख हुआ है? तथा बुछू-मृति की तुछना एथक्‌ वाक्यों में क्ृष्ण-मूत्ति 
के साथ की गई है ।' इस स्थल पर यह प्रतीत नहीं होता कि ये अचतार 
कृष्ण हैं या कोई अन्य कृष्ण । पर इनकी मूर्ति की चर्चा देखते हुए इनके 
उपास्य रूप का स्पष्टीकरण अवश्य हो जाता है। अवतारबादु सदा ही 
उपास्यवाद की पृष्ठभूमि में विद्यमान रहता है, अतः इस मूत्ति को भागवत 
कृष्ण की मूत्ति माना जा सकता है । 


ललितविस्तर के उपरान्त प्रख्यात वेपुल्य सूत्रों में मान्य रूकावतार सूत्र 
में भी भागवत सम्प्रदाय के अनेक उपादान दृष्टिगत होते हैं। लुंकावतार 
सूत्र में तथागत के दिव्य शरीर का वर्णन करते समय कहा गया है कि 
तथागत के हृदय में श्रीवत्स ( विष्णु-चिह्न ) स्थित हूं ।* तथागत के विभिन्न 
रूपों में भारतीय सम्प्रदायों के कतिपय पोराणिक देवताओं और साधकों को 
समाहित करते हुए बताया गया देँ कि कुछ लोग झुस्ते तथागत कहते हैं 
तथा अन्य कुछ छोग मुझे स्वयम्भू, नेता, विनायक, परिनायक, बुद्ध, ऋषि, 
वरदराज, बह्मा, विष्णु, ईश्वर, प्रधान, कपिर, भूतानत, अरिट, नेमि, सोम, 
सूर्य, राम, व्यास, शुक, इन्द्र, बलि, वरुण कहते हैं तथा अन्य लोग अजन्मा, 
अविनाशी, शून्यता, तथता, सत्य, धमंधातु, निर्वाण इत्यादि रूपों में देखते 
हैं।! इस कथन में एक ओर तो समन्वय की विराट भावना इृष्टिगत होती ही 
है, साथ ही यह भी विदित होता है कि लूंकावतार सूत्र के कार तक वेण्णवों 
के उपास्य विष्णु तथा उनके राम, व्यास, कपिल इत्यादि अवतार भी तथागत 
से स्वरूपित किये जा चुके थे। तथागत के अवतार की यह परम्परा 
लंकावतार-सूत्र के अन्य सूत्रों में भी परिलतज्षित होती है। लंकावतार 
सूत्र ७८४ के अनुसार शाक्यों के अवसान के पश्चात्‌ उस्री परम्परा में व्यास, 
कणाद, ऋषभ, कपिर और अन्य मनीषी भी इनके अनुयायी होंगे।” इसके 
पश्चात्‌ सूत्र ७९५ में यह स्पष्ट रूप से बताया गया है कि शाक्य सिद्धार्थ के 
पश्चात्‌ विष्णु, व्यास और महेश्वर जेसे दाशनिकों का आविर्भाव होगा ॥* 
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१. ल० वि० अनु० पृ० १९१, ११ । 

२, ल० बि० अनु० १९१, ११ मूल १० १४९, ११ 'प्रतिक्षती रुद्रस्य कृष्णस्य वा ? 
३. लं० सू० १० ११। ४. लं० सृ० पृ० १६६ । 
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सिद्ध साहित्य श्र्‌ 


इससे ज्ञाक्य-सिद्धाथ और विष्णु की परम्परागत ऐक्य-भावना के विकास 
का पता चलता है। सूत्र 4१५ में विष्णु-अबतार वामन के स्थान में बलि 
की ही महिमा का गान और उनके अवतार का वर्णन .किय्रा गया है। उस 
सूत्र के अनुसार तथागत के पश्चात्‌ बक्ि का अबतार होगा और वे बलिराजा 
अवतरित होकर मानव-समझुदाय का कल्याण करेंगे ओर जो कुछ भी परम 
हितकर और श्रेष्ठ है उसकी रक्षा करेंगे ।! अस्तुत कथन में अचतार-कथा के 
विपरीत होते हुए भी बेष्णन अवतारवाद के प्रयोजन इसमें यथ्रेष्ट माता में 


प्रतिबिम्बित होते हैं । 


इस प्रकार अन्य महायान सूत्रों के सदश लंकावतार सूत्र में भी भागवत 
अवतारवाद के तत्त्व दृश्टिगत होते हैं। भागवत के चोबीस अचतारों सें मान्य 
व्यास, कपिल इत्यादि का शाक्य सिद्धाथ की अवतार-सूची में ग्रहीत होना 
भी यह सूचित करता है कि चौबीस अवतार की कल्पना के पूर्व ही सम्भवतः 
बोंड अवतारों की कोटि में इनकी परिगणना होने छगी थी । पर ऐतिहासिक 
दृष्टि से भागवत पुराण के परवर्ती होने के कारण यह ठीक-ठीक. निश्चय करना 
कठिन है कि लुकरावतार सूत्र और भागवत में से कोन किससे पभावित है। 
दोनों में कुछ ऐसी सामान्य प्रवृत्तियाँ रक्षित होती हैं, जिससे दोनों के परस्पर 
प्रभावित होने का अनुमान किया जा सकता है । 


भागवत पुराण ओर लंकावतार स्पृत्र 


भागवत में जिस प्रकार विष्णु, वासुदेव या नारायण के असंख्य अवतारों 
की चर्चा हुई है, उसी प्रकार रूंकावतार सूत्र ४० में कहा गया है कि बुद्ध 
अनन्त रूपों में अवतीर्ण होंगे ओर सवत्र अज्ञानियों में धर्म-देशना करेंगे।* 
लं० सू० में भागवत के समान चौबीस चुड्ों का उल्लेख हुआ है।* 
भागवत में गीता की भाँति युग-क्रम से धर्म की हानि और कलियुग में 
स्लेच्छीं का प्रभाव नष्ट होने के उपरान्त धर्मयुग की स्थापना की जो परम्परा 
मिलती है उसका आभास हुंकावतार सूत्र के ७८५-७८९ सूत्रों में मिलता 
है। इन सूत्रों में अवेदिक स्लेच्छों के कलियुग सें नाश होने के उपरान्त पुनः 
चेद-प्रवतंन ओर घमंयुग के आगमन की पुष्टि की ग इसके अतिरिक्त 
भागवत में प्रतिपादित युगावतार के सहृश छं० सू० ७९५ में सत्ययुग, 
त्रेता, ढ्वापर और कलियुग का उल्लेख हुआ है। इस सूत्र के अनुसार शाक्‍्य 


!' ५ ४ हे 
१. छका० सू० प्र० भ८८। २, छ० सू० पू० २२९ | 
३१. ल॑० लू० ४१० २५१ | डे. ले० सू० ६० २८६ । 
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सिंह का आविर्भाव तो कलियुग में होगा परन्तु सम्भवतः सहामति तथागत 
खुद ओर अन्य बुद्ध सत्ययुग में आविभूत होंगे ।* 

इस प्रकार अवतारवादी तत्त्वों की दृष्टि से भागवत पुराण ओर लंक्रावतार 
सूत्र में बहुत-कुछ साम्य प्रतीत होता है । 

उपयुक्त महायानो सूत्रों के उपरान्त सुखावती व्यूह और वच्रच्छेदिका 
अन्थों में भागवत देवताओं का उल्लेख न होते हुए भी सर्वत्र और आच्यन्त 
तथागत के लिए भगवत्‌ ( भगवान्‌ ), भगवन्‍्त, सगवन्देवता आदि भगवद्‌- 
वाची शब्दों का भरपूर प्रयोग मिलता है ।* यही परम्परा गुह्यसमाज ओर 
संजञश्नीमुछ कल्प में भी परिलक्षित होती है। दोनों में आद्म्त भगवन्त, 
भगवान्‌ इत्यादि भगवद्दाची हाब्दों का अयोग हुआ है। अन्तर इतना ही 
है कि तथागत गुद्यक में तथागत बुद्ध के लिए और मंज्ञश्नीमूल कहढ्प में 
अधिकतर मंजुश्री बुछू के लिए भगवद्वाची शब्दों का अयोग हुआ है। 
तथागत गुह्मक के वच्धाधिष्ठान पटल में स्वतथागताधिपति वच्भपाणि के साथ 
रुद्र, अह्मा ओर विष्णु का भी विचित्र समन्वय हुआ है । इस स्थर पर ब्रह्मा 
कायवच्न, महेश्वर वाग्वज़ ओर चित्तवज्रधघर ओर राजा विष्णु माने गये हैं।* 
इस तनन्न में संभवतः विष्णु अवतार हयग्रीव का ही भयंकर रूप हयग्रीव 
नाम से भ्रस्तुत किया गया दे । वे इस तन्त्र के अनुसार तीन मुखवाले, 
महाक्रोधी कल्पदाहकों के सदश उद्धृत बताये गये हैं 


परन्तु तथागत गुहाक से भी अधिक मंजुश्नीमूल कहप में तत्कालीन 
सम्प्रदायों ओर भागवत तत्तों के समन्वय की भावना दृष्टिगत होतीं है। 
इस ग्रन्थ में मंजुश्री का सम्बन्ध महेश्वर, विनायक ओर स्कन्द से स्थापित 
किया गया दै ।* इस तंत्र के इृश्देवात्मक मन्त्र में विष्णु के पर्याय गरुडवाहन, 
चक्रपाणि और चतुझुुंज शब्द का प्रयोग हुआ है।” एक दूसरे स्थल पर 
मंजुश्नी जीवों में विष्णुस्वरूप कहे गये हैं।“ मंजुशीमूल कछप में अन्य 
सम्प्रदाय के देवताओं के साथ विष्णु चक्रपाणि चतुभुज का गरुड्ासन पर 
स्थित तथा गदा-शंखयुक्तः सर्वालंकारमूषित मूत्ति का उल्लेख किया गया 


१. लं० सूृ० ४० २८६ । 

२. वज्च्छेदिका १० १-४६ और वीर सुखावती त्यूह पू० १-७८ ' 

३. तथागत शुह्मक प० १-१६८ और म० मू० क० प्रत्येक पटल के आरम्भ में द्रष्टप्य । 
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है।! विष्णु के अतिरिक्त समंजश्री कुमार की एक मूत्ति वराहाकार भी 
बतलाई गई है। वे महाघोर वराहाकार रूप में सम्भूत होते हैं ।* 

अवतारों में केवल वराह का उल्लेख होने के कारण इस तंत्र पर 
गुप्कालीन भागवत सम्प्रदाय के अभाव का अनुमान किया जा सकता है । 
यों सामान्य रूप से विष्णु का प्रयोग अकेले या अन्य देवों के साथ मिलता है। 
वे कहीं तो “विष्णु चक्र गदा हस्ते' के रूप में दृष्टिगत होते हैं, और कहीं 
'रद्र विष्णु ग्रहा चोर के रूप में रुद्र तथा अन्य ग्रहों के साथ उह्लेख किए 
गये हैं ।) भगवान शाक्यमुनि सरच्तों के अनुग्रह के लिए बच्या और महेश्वर 
के साथ विष्णु का रूप भी धारण करते हैं । शाक्यभ्ुनि का यह गुणात्मक 
रूप भागवत के प्रभाव का परिणाम विदित होता है। इस प्रकार विविध 
स्थलों पर विष्णु का उल्लेख विविध रूपों में हुआ है ।* कहीं तो अन्य देवों के 
साथ उल्लिखित वे केवल देवता मात्र हैं। कहीं उन्हें अन्य ग्रहों के साथ कवर 
ग्रह मात्र रूप में परिगणित किया गया है। बोर देवों के साथ उनकी तद्रूपता 
अन्य देवों के साथ ही स्थापित की गई है । 


सिद्धकालीन बोद्धतंत्र ओर सिद्ध साहित्य 


बोड साहित्य की उत्तरकालीन परम्परा में आनेवाले बोद्ध तंत्र ओर सिद्धों 
के भाषा-साहित्य में भी भागवत तत्वों का समावेश हुआ है। परन्तु दोनों 
में मुख्य अन्तर यह है कि पूर्ववर्ती साहित्य में जहाँ भागवत तर्ततों का केवल 
सामान्य रूप अधिक प्रचलित रहा है, वहाँ बोद्ध तंत्र या सिद्धों के चर्यापदों 
में प्रायः विष्णु या त्रिदेवों का निकृष्ट रूप अधिक प्रदर्शित किया गया है । 
साधनमाछा में एक ओर तो भगवत्‌ ओर भगवन्त इत्यादि भगवद्‌ विशेषणों 
का पूर्वगन्थों की परम्परा के अनुसार ही सर्वन्न प्रयोग हुआ है परन्तु दूसरी 
ओर ब्रिदेवों में म्रचकछित विष्णु, ब्रह्मा, रुद्र अन्य देवों के साथ तारोद्धव 
कुरुकुछठतारानामक बोद्ध देवी की सेवा सम्पादून करने वालेबतलाए गये हैं ।* 
इसी प्रकार जम्भल नामक एक बोंद्ध देवता भी विष्णु, ब्रह्मा, हर, इन्द्र, देत्य 
ओर मुनियों द्वारा सेवित और रूच्मी द्वारा चामर प्रचालित करानेवाला 
प्रस्तुत किया गया है ।* साधनमाछा में हरिहरवामनोरृूव जो अवलोकितेश्वर 





» ० सु० कृ० ६० ४४ | 
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का एक रूप है, उनका वाहन प्रियपशु विष्णु कहा गया है ।* इसके अतिरिक्त 
बोद्ध देवताओं की सहत्ता स्थापित करते हुए कहा गया है कि जो झूत्युवाचन 
तारा की पूजा करता है उचश्चका ब्रह्म, इन्द्र, विष्णु भादि देवता वाल भी 
बाँका नहीं कर सकते ।* एुक मरीची नामक बौद्ध देवता के चरणों में प्रायः 
सभी हिन्दू देवता सेवकों की तरह नतमस्तक रहते हैं ।? भ्रूतडामर नामक 
एक बोद देवता का मुख्य कार्य शक्र, अह्म, कुबेर आदि देवताओं का मद 
विध्यंस करना है ।* 

उपयुक्त कथरनों से स्पष्ट है कि परवर्ती बौद्धघर्म में ज्यों-ज्यों देवतावाद 
का अधिक प्रसार होता गया त्यॉ-त्यों हिन्दू देवताओं को चछुद्र बनाने की 
प्रवृत्ति दिखाई पड़ने छकगी । फछतः बोद्ध वज्धयानी और मंत्रयानी साधनों में 
प्रायः उनके निकृष्ट रूप को उद्घोपित किया जाने रूगा। इन देवताओं में 
विष्णु भी सामान्य देवता के ही रूप में ग्ृहीत हुए हैं । 


हयग्रीव 


यो तो बोद मूर्तियों के निर्माण पर बाह्मणमूर्ति, स्तोन्न या पूजापछति का 
पर्याप्त अभाव पड़ा है, परन्तु उनमें वेष्णव अवतारों से सम्बद्ध मूर्तियों का 
अभाव विदित होता है । । 

अपवादस्वरूप विप्णु के अवतारों में मान्य केवकछ हयभीय की ही मूर्तियाँ 
बोद् देवता अक्षोभ्य के साथ संयुक्त या स्वतंत्र मिलती हैं। इस हयग्रीव का 
मुख तो हयसुख दे ही, साथ ही उसके हाथों में जो आयुध भौर चिह्न मिलते 
हैं, उनके आधार पर इतिहासकारों ने उसका सम्बन्ध विष्णु के अवतार 
हयग्रीव से ही माना है ।/* साधनमाछा में हयग्रीव की जो महत्ता प्रतिपादित 
की गई है वह तत्कालीन बोद्ध देवताओं के अनुरूप उन्हीं की परम्परा में है। 
यहाँ हयग्रीव के साधर्कों की चर्चा करते हुए कहा गया है--जो हयग्रीव की 
साधना पूरी कर लेता है, वह विद्याघरों के छोक में जाकर सभी प्रकार 
के आनन्द उपलब्ध कर लेता है। वहाँ देवेन्द्र उसके छुन्नपति, बह्मा 
मन्‍्त्री, वेमचित्नी 'सेन्यपतिःः और हरि उसके प्रतिहार होंगे। समस्त 
देवताओं से वह घिरा होगा और नप्नाचायं शंकर उसके समस्त गुर्णों को 
उपदर्शित करेंगे ।* 

१, साधन मा० ए० ७७। २. साधन मा० ए० २१४ । 

३. साधन मा० ए० ३०० । ४. साधन मा० ३० ५१२। 

७५. दी एज आफ इम्पीरियक कनौज प० २८२।. ६. साधन मा० 7० ५१० । 


खिद्ध साहित्य | १५ 


यों तो विष्णु के अवतार भी उपास्य रूप में मान्य होने पर सर्वोत्क्ष- 
वादी ( हीनोथिस्टिक ) रूप में वर्णित होते हैं फिर भी यहाँ हयग्रीव का 
उपास्य रूप बोंड उपास्य देवों की ही परम्परा में विदित होता है । 


भागवत ओर शाक्त तच्ष्व 
उपयुक्त देवों के अतिरिक्त साधन माछा में भगंवती कृष्णा, शूकरमुखी, 
. चतुर्भजा तथा नृ० वराह के सदश भागवत के साथ-साथ शाकक्‍तों से प्रभावित 
देवियों का उल्लेख हुआ है।? सिद्धों के अन्य असिद्ध अन्थ सेक्रोद्देशटीका में 
भी दज्ध वराह, वच्र वेष्णव, ब्च्र ल्च्मी ओर व्ञ्र विष्णवे नमः! जैसे प्रयोग 
मिलने लगते हैं ।* तथा उन्हीं के समानान्तर सम्भवतः शाकक्‍्तों के ही 
प्रभावानुरूप ब्राह्मी, नारायणी, रोही, रूच्मी, ईश्वरी, परमेश्वरी, वाराही का भी 
' उल्लेख हुआ है | 
इससे स्पष्ट है कि आलोच्यकालीन वज्नयान साहित्य पर भागवत तर्तों 
के साथ श्ञाक्त रूपों का पर्याप्त प्रभाव पड़ा था। परिणामतः इन देवियों की 
उपासना मूर्ति उनके मन्त्रों के साथ वच्धयानी शाखा में अचलछित हो चुकी थी । 
ऐसा अत्तीत होता है कि क्रमशः बोंदड सम्प्रदायों में भी भागवत सम्प्रदाय के 
सदृश समन्वय की मनोवृत्ति विकसित हो रही थी-। 
त्रिदेव क्‍ 
सिद्ध-साहित्य में भागवत तत्त्व सम्बन्धी जितने परम्परागत उपादान 
गृहीत हुए हैं, उनसें भागवत विशेषणों को छोड़कर सबसे अधिक बलह्मा, 
विष्णु और महेश का प्रासंगिक उल्लेख हुआ है। परन्तु आलोच्य साहित्य 
में इनका उच्लेख मंडनाव्मक न होकर खंडनात्मक रहा है। भागवत साहित्य 
में ब्रिदेवों को प्रायः धुणावतार के रूप में ही ग्रहण किया जाता रहा है, 
जिसके फलस्वरूप इनका स्थान उपास्य पुरुष श्रीकृष्ण की अपेक्षा एक सोपान 
नीचे दृष्टिगत होता है। सिद्धों ने भी अपने चर्यापदों में कतिपय स्थलों पर 
तथागत या अन्य बुद्ध उपार्स्यों की तुलना में इनकी लघुता ही प्रदर्शित की 
है। सिद्ध चर्यापदों में काया में त्रेलोक्य के स्थित होने की चर्चा करते हुए 
बह्मा और विष्णु की स्थिति भी काया में ही मानी गई है। सिद्धों ने जहाँ 
१. साधन मा० पृ० २७४ । 
२. सेक्को देशटीका ए० १२। ३. सेक्को देशरीका ए० १८ । 
४ हिं० का० धारा ३० ९ पंक्ति ५० ( छाया )-- 
काय तीथ क्षय जाय, पूछहु कुलदहीनहं । 
ब्रह्मा-विष्णु जेलोक्य, सऋलहिं विलीन जहूं ॥ 


श्द मध्यकालीन साहित्य में अवतारवबाद 


मूर्तिपूजा का बहिष्कार किया है वहाँ बोधिसत््व के साथ-साथ ब्रह्मा, विष्णु 
और महेश्वर की सेवा का भी विरोध किया दै।* राहुलुजी द्वारा संपादित 
दोहाकोश में रवि-शशि के साथ बलह्मा, विष्णु और महेश्वर में भी आन्ति न 
करने के लिए कहा गया है ।* एक दूसरे दोहे में गुरुनचन के आधार पर 
साधित साधना को अनुत्तर धर्म माना गया है ओर हरि-हर और बुद्ध की 
उपासना को सम्भवतः कम तक ही सीमित बताया गया है । जब कामना 
की शान्ति होकर उसका क्षय हो जाय उस स्थिति में सरहपाद ने एक ऐसे 
कुछहीन उपास्य की पूजा की चर्चा की है जिनमें ब्रह्मा, विष्णु और त्रिकोचन 
भी विलीन हो जाते हैं ।* 


इस प्रकार बोंद साहित्य और विशेषकर चर्यापदों में त्रिदेवों का जो 
रूप मिलता है वह साम्प्रदायिक नहीं जान पड़ता, क्योंकि जहाँ साम्प्रदायिक : 
रूपों का उल्लेख हुआ है उसमें क्रमबद्ध. त्रिदेव ही नहीं अपितु शक्र, स्कन्द, 
विनायक, कुबेर, सूथ आदि अन्य आलोच्यकाछीन सम्प्रदायों के भी उपास्य 
गृहीत हुए हैं। परन्तु चर्यापदों में त्रिदेवों का क्रम सवंथा इनसे पृथक 
मिलता है। सिद्धों ने अपने सर्वश्रेष्ठ उपास्यों की तुलना में इनके तुच्छु रूप 
को ही प्रदर्शित किया है जो परमपुरुष से अभिव्यक्त तीन सत्त, रज, तम के 
गुणात्मक रूप में अधिक प्रचलित रहा है। भागवतपघुराण (१०, ३, २०) में ये 
ही तीनों रूप श्रीकृष्ण के गुणात्मक रूप माने गये हैं। अतएवं सिद्ध-साहित्य 
में त्रिदेव उनके उपास्य के अभिव्यक्त रूप न होते हुए भी पौराणिक गुणात्मक 
त्रिदेवों जेंसे ही रूगते हैं । 


जगन्नाथ 


बह 


पूववर्ती महायान साहित्य में तथागत बुद्ध को जितना अधिक नारायण 
से अभिदहित किया गया है उतना अन्य पर्यायों से नहीं। परन्तु सिद्ध-साहित्य 





१, दोहकोश बागची ए० ६६--- 
वम्द विष्णु महदेसुर देवा । वोहिसत्व म करहु सेवा ॥ 
२. दोहाकोश ( राइडुल जी ) १० १५०-- 
रवि-सप्ति वेण्णवि मा कर भान्ती । बम्हा-विव्ठु महेसर भान्ती । 
३. दोहाकोश ( राइुलुजी ) ४० २१ छाया--- 
'सरद भने अनुत्तर धमे, दरि-हर-बुद्ध जे एहुउ कम |? 
४. दो० को ० ( राहुलजी ) ४० २३-- 
कामान्त सान्‍त खभ जाअ, एत्य पुज्जहु कुलहीणड । 
बाम्ह-विट्ठु-तशलोअ, जहिं जाइ विलीणठ । 


सिद्ध साहित्य १७ 


- में नारायण की अपेक्षा 'जगन्नाथ' का अधिक प्रयोग होता रहा है। प्रज्ञाकर | 
मतिकृत बोधिचर्यावतार सें तथागत बुद्ध को जगन्नाथ से भी अभिहित किया 
गया है। वहाँ उस महाबकी जगन्नाथ के शरण में जाने की चर्चा की गई 
है जो जगत्‌-रक्षक, मुक्तिदाता और सर्वत्रासहारी है।? 'ज्ञानसिद्धि! के प्रारम्भ 
में ही 'सर्वचुद्धभय जगन्नाथ! की स्तुति की गई है।* वे पुनः दूसरे स्थक पर 
“वच्चसर्व जगन्नाथ! की संज्ञा से भी अभिहित किए गए हैं ।) तथागत के 
अतिरिक्त प्रशोपायविनिश्वय सिद्धि! में गुरु को जगज्ञाथ कहा गया है ।* यह 
परम्परा बोडगान ओ दोहा? में भी दृष्टिगत होती है। चर्याप्दों की सिद्धों 
द्वारा की गई संस्कृत टीकाओं में प्रायः जगन्नाथस्वरूप गुरु का उच्लेख हुआ 
है । बागची द्वारा सम्पादित सिद्धों की टीकाओं में भी जगन्नाथस्वरूप गुरु को 
सिद्धों ने नमस्कार किया है । 

इससे विद्त होता है कि जगजन्नाथविग्रह ( जगन्नाथपुरी ) से बुद्ध का 
तादात्म्य स्थापित किए जाने के पूषे या समकालीन जगन्नाथ बुद्ध की प्रष्ठभूमि 
विद्यमान थी । । 


सगे 

वजञ्ञयानी तन्‍त्रों में बोछ् तन्त्र की परम्परा के अनुकूछ भगवत्‌ और 
भगवान्‌ का प्रचार तो हुआ ही, अब चेष्णव पुराणों और तन्‍्त्रों में अतिपादित 
छः भग या छुः गुर्णो को भी किंचित्‌ परिवर्तित रूप में अपना लिया गया। 
विशेष कर चोरासी सिद्धों में मान्य बीसवे सिद्ध नारोपा की रचना सेकोहेश- 
टीका ओर बोद्ध तन्‍्त्रों में विख्यात 'देश्ज तन्त्र! में क्रमशः छुः गुण और “संग 
का बोद्धीकृत रूप मिलता है। पूर्व महायानी साहित्य में वह रूप नहीं मिलता 
जो इन तन्त्रों में परिछक्षित होता है। 

यों छुः भर्गों का स्पष्ट उल्लेख चौथी शताब्दी तक रचित दविष्णुपुराण 
( ६।७।७१-७९ में ) किया गया है। विष्णुपुराण में भगवत्‌ शब्द की व्यांख्या 
करते हुए कहा गया है कि--बह्म यद्यपि शब्द का विषय नहीं है तथापि 
उपासना के लिए उनका 'भगवत्‌? शब्द से उपचारतः कथन किया जाता है ।* 





१. बोधिचर्यांवतार ० ६५ ( २, ४८ )-- 
अयेव शरणं यामि जगन्नाथान्‌ महाबलानू । 
जगद्नक्षाथंमुध्चुक्तान्‌ सबेत्रासहरान्‌ जिनान्‌ ॥ 


२. झञानसिद्धि १० १, | १, १ ३. ज्ञानसिद्धि पू० ४० । १, ९२ । 
४. प्रशो० सि० पू० ९ | २, २६ । ७५ बोौ० गा० दो० १० ७७ । 
&, दो० को ० ( बागची ) पृ० ७२ । ७, बि० पु० ६६७।७१। 


२ मण० अठ 


१८ मध्यकालीन साहित्य में अवतारवाद 


इस कथन से यह रपष्ट विदित होता है कि ब्रह्म के उपास्य रूप को लेकर 
'भगवत! शब्द की अवतारणा हुई । उपास्य होने के नाते 'भगवत्‌? में 'बहुजन- 
हिताय” की भावना भी बद्धमूल हैे। इसी से विष्णुपुराण में भकार का अर्थ 
सबका पोषण करनेवाला ओर सबका आधार तथा गकार का अथ कर्म-फल 
ग्राप्त करनेवाला, लय करनेवाला ओर रचयिता बताया गया ।* इसी क्रम में 
सम्पूर्ण ऐश्वय, धर्म, यश, श्री, ज्ञान और वेराग्य इन छुः को सम्सिलित रूप 
से भंग कहा गया ।* पुनः भगवान्‌ की व्याख्यां करते हुए कहा गया है कि 
भगवान्‌ शब्द का यों प्रयोग पूज्य पदा्थों को ज्ञापित करने में होता है परन्तु 
परमात्मा के लिए इस शब्दु का अ्रयोग मुख्य माना जा रहा है और अन्य 
पूज्य पदार्थों के लिए गोण । इससे यह निष्कर्ष निकाछा जा सकता है कि 
भगवान्‌ शब्द अन्य श्रयोगों की अपेक्षा परमात्मा के उपास्य रूप से भी सम्बद्ध 
था। यहाँ पुनः भगवत्‌ शाब्द के लिए वाच्य छुः गुणों की चर्चा की गई है 
जिनके नाम ज्ञान, शक्ति, बल, ऐश्व्य, वीयं और तेज हैं ।) इस प्रकार 'भग? के 
नाम से प्रचलित दो सूचियां विप्णुपुराण के एक ही स्थरू पर मिलती हैं । 
उनमें केवक ऐश्वय ओर ज्ञान दोनों सूचियों में परिगणित हुए हैं। इन दो के 
अतिरिक्त प्रायः दोनों सूचियों में भिन्न-भिन्न नाम आए हैं । इससे प्रतीत होता 
है कि वेष्णव सम्प्रदायों में सगवाची भिन्न-भिन्न छुः गुण प्रचलित थे । 


किन्तु कालान्तर में भग का सम्बन्ध विष्णु के अवतारबादी रूपों में, 
विशेष रूप से मान्य अवतारी उपास्यों के साथ स्थापित किया गया। 


इन ऐश्वय आदि छः गुर्णों का प्रभाव सिद्ध साहित्य पर लछक्षित होता है । 
सेक्कोद्देशटीका में नारोपा ने वेष्णव सम्प्रदाय में अचलित छुः भर्गों में से समग्र 
ऐश्वर्य, श्री, यश और ज्ञान को समाविष्ट किया है तथा घर्म और वेराग्य के 
स्थान में रूप और प्रयत्न को स्थान दिया है ।४ ऐश्वर्यादि गुर्णो के पश्चात्‌ हिल्वज 
सन्‍्त्र” में भग की बौद्ध-सम्मत व्याख्या प्रस्तुत की गई है । हेवन के अनुसार 
क्लेश, मार आदि का भंजन करने के कारण भंजन ही भग कहद्दा गया है। 
उन दुःखों को प्रज्ञा नष्ट करनेवाली है, इसलिए प्रज्ञा भग कही जाती है ।” 
इस प्रकार बौद्ध तन्त्रकारों ने भग की सम्प्रदायानुरूप व्याख्या ही नहीं की है 
अपितु प्रज्ञा से भी अनोखा सम्बन्ध जोड़ा है । 

जो हो, परवर्ती बौद्ध धर्म में भगवान्‌ सर्वतथागत को विष्णु के समान ही 
ऐश्वर्यादि गुणों से युक्त माना गया है ।* सेक्कोददेशटीका में पुनः चुद्धों और 





१. वि० पु० ६॥५।७३ । २. वि० पु० ६॥५॥७४। 
३. वि० पु० ६।५।७९ | ४. सेको देशटीका ४० ३ । 
५. सेको देशटीका में उद्घृत पृ० हे । ६. ज्ञानसिद्धि पू० ८१। 


सिद्ध साहित्य १९, 


ऐश्वर्यों के अन्योन्याश्रित सम्बन्ध की चर्चा करते हुए कहा गया है--जिन 
सभी ऐश्वर्यादि धर्मों से बुद्धों का उदय या सम्भवतः प्रादुर्भाव होता है--वही 
धर्मोदय कहा जाता है ।* इससे प्रकट है कि ऐश्वर्यादि भग-विशिष्ट-गुर्णों की 
महत्ता वच्रयानी सिद्धों में सी उसी प्रकार स्थापित की गई थी जिस प्रकार 
अवतारवादी वेष्णव सम्प्रदायों ने सध्यकाल में अपने उपास्यों के पर या नित्य 
रूप के अतिरिक्त मायाविशिष्ट अवतरित रूप को अपनाया था। उसी प्रकार 
की प्रवृत्ति वद्धयानी सिद्धों में भी दीख पड़ती है। नारोपा ने सेक्कोद्देशटीका में 
उपास्य तथागत को विष्णु या वासुदेव के सदश सर्वाकार, सर्वेन्द्विय, विन्दु 
रूप के साथ-साथ विश्वमायाघर और 'भगवतः हारीरं? भी कहा है । 


इससे विदित होता है कि यदि प्रत्यक्ष रूप से नहीं तो कम से कम 
' परोक्ष रूप में अवश्य ही आलोच्यकालीन सिद्ध भागवत तत्त्वों के साथ-साथ 
अवतारवादी तत्त्वों से भी प्रभावित थे । 


निष्कर्षे 


इस प्रकार पूर्ववर्ती और परवर्ती बोद्ध और सिद्ध साहित्य से भगवत्‌, 
भगवान्‌ इत्यादि शब्दों का यथेष्ट प्रचार रहा है। यों आलोच्य साहित्य के 
अध्ययन से ऐसा रूगता है कि बौद्ध विद्वानों ने साम्प्रदायिक वेशिप्व्य को 
सुरक्षित रखने का पूर्ण अ्यत्न किया है। किन्तु प्रसंगवश उन्होंने नारायण, 
विष्णु आदि वेष्णव उपास्यों का उल्लेख ही नहीं किया है अपितु नारायण और 
विष्णु से छुद्ध को स्वरूपित भी किया है। रूगभग प्रथम शती पू् की रचना 
रलितविस्तर में ही बुद्ध एक प्रकार से नारायण के अवतार साने गए हैं। 
इससे स्पष्ट है कि वेष्णव पुराणों में भले ही बाद में चलकर बुद्ध को विष्णु 
या नारायण का अवतार माना गया हो, किन्तु स्वयं बोद ग्रन्थों में वे बहुत 
पूर्व ही नारायण नाम से अभिहित किये जा चुके थे। इससे उस काल में 
नारायण की व्यापक पूजा का भी पता चलता है। 

जहाँ तक विष्णु के अवतारों का प्रश्न है, आलोच्य साहित्य में विष्णु के 
अवतार के रूप में किल्ती भी अवतार की चर्चा नहीं मिलती । केवल मंजुश्री 
सूलकलप में मंजुश्री बुद्ध स्वयं विष्णु के चिन्हों से अभिद्ठित किए गये हैं । 
इसके अतिरिक्त ऊलितविस्तर घू० ७३५९ में नृसिह, पू० १९५ में कृष्ण, 
लंकावतार सूत्र पृष्ठ १६६ में राम तथागत गुझह्मक प्रृू० ७१ सें हयप्रीव और 
संजुश्रीमूछ कल्प पृ० ६०३ में वराह का उल्लेख हुआ है। ये सभी अवतार 
उन क्ृतियों में विष्णु की अपेक्षा बुद्ध के ही जाविर्भाव या प्रतिरूप माने 





१. सेक्नोद्देशटीका ए० ७० । 


२० मध्यकालीन साहित्य में अवतारवाद 


गये हैं। रूकावतारसूत्र छ० २८८ में बुद्ध के बलि अवतार की चर्चा हुई है, 
जो वामन अवतार का परिवर्तित्त रूप विदित होता है । | 

विग्नह रूप की दृष्टि से परवर्ती वच्नयानी साहित्य में विग्यद जगन्नाथ और 
बुद्ध के निकटतम सम्बन्ध का पता चलता है। 

अन्त में भागवत सम्प्रदाय में व्याप्त ऐश्वयांदि छः गुर्णों का भी प्रचार 
वज्नयानी सिद्ध साहित्य में इश्गित होता है, जिनमें ऐश्वयं, ज्ञान, यश और 
श्री ये चार तो सीधे वेष्णव साहित्य से ग्रहीत हुए हैं और शेष प्रयल और रूप 
बोद्ध सिद्धों की अपनी देन हैं। इसी क्रम में सिद्धों ने 'सग! को व्याख्या भी 
अपने मत के अनुरूप की है । 

उपयुक्त उपादानों के भागवत तत्त्व से संवल्तित होते हुए भी आलोच्य 
साहित्य में बौद्ध अवतारबाद की विशिष्ट रूपरेखा मिलती है जिस पर अगले 
शीषक में विचार किया गया है। 


“्नन्॥)"फ २९-0०" 


बुद्ध का अवतारवादी विकास 


इतिहास की दृष्टि में बुद्ध भले ही मनुपष्य हों किन्तु जहाँ तक उनका 
सम्बन्ध धर्मविशेष से दे, वे महापुरुष, बोंद धर्म के प्रवतंक या शास्ता मात्र 
नहीं अपितु छोकोत्तर पुरुष माने गए। उस काल में महात्माओं और ऋषियों 
का जो चमत्कारी अभाव भारतीय जन समाज पर पड़ चुका था, चछुद्ध उसके 
विरोधी होते हुए भी श्रद्धान्ध जनसमूह के विश्वास का अतिक्रमण नहीं कर सके । 
भद॒नन्‍्त शान्ति भिक्ु के अनुसार बुछ्ध के जीवन में ही उनके छोकोत्तरत्व की 
प्रसिद्धि हो चली थी, जिससे चिढ़कर बुद्ध ने कहा था कि इस प्रकार मेरे विषय 
में अनुमान करना मेरी निन्‍्दा करना है ।* द 


लोकोत्तर रूप 
कालान्तर में उनके स्वाभाविक मानवीय जीवन को लेकर जिन कथाओं 


का प्रणयन हुआ, उनसें छोकोत्तर कथाओं का समावेश बढ़ता गया ।* इस 
लोकोत्तरीकरण का फल यह हुआ कि स्वयं बुद्ध ही अब अपने दिव्य रूप का 





१, महायान १० १७, मज्िमनिकाय, ७शवां सुत्त । 

२. महायान ४० १५, १८ | प्रस्तावना में लेखक ने बतलाया दे, किस प्रकार अविदूरे- 
निदान, समन्तिकेनिदान तथा विनयपिटक की अद्ठकथाएं आरम्भ में मानवीय थीं 
और कालान्तर में उन पर लोकोत्तर रंग चढ़ाया गया । 


सिद्ध साहित्य २१ 


परिचय देने लगे । ललितविस्तर के प्रसंगों में उनके दिव्य जन्म की कथाओं 
से उनकी अवतारोन्म्रुखी अवृत्ति की पुष्टि तो होती ही है,' साथ ही बुद्ध भी 
देवमन्दिर में जाने के लिए कहने पर स्वयं कहते हैं कि सुझ से बढ़कर कोन 
देवता है ? में देवाधिदेव ही तो हुँ। जब कुमार देवकुरू में जाकर ज्योही 
दक्षिण पैर रखते हैं तभी ही अचेतन्य विविध देव-प्रतिमाएँ उनके पेरों पर 
गिर कर नमस्कार करती हैं और अपने स्वरूपों का परिचय देती हैं ।* 


बोंद्धर्म के प्रवर्तन के क्रम में बुद्ध के श्ञास्ता या प्रवर्तक रूप का ज्यो-ज्यों 
विस्तार होता गया त्यॉ-त्यों बुद में अनेक श्रकार की दिव्य शक्तियों के 
चमत्कारपूर्ण प्रदर्शन की अवतारणा की गई । शक्र शास्ता के लिए रत्नमय 
चंक्रमण का निर्माण करते हैं । तथागत श्रावक्कों के साथ जब यमक गअतिहाय॑ 
करते हैं--तो उनके ऊपर के शरीर से अशिपुंञज निकलता है और निचले 
शरीर से पानी की धारा बहती है। वे देवता और मनुष्यों को देखते-देखते छुः 
चर्णों की रश्मियाँ छोड़ते हैं ॥। अब उनके चमत्कारों से. प्रभावित होनेवाले 
भक्तों की संख्या बढ़ने छगती है । भक्त भिक्ु एक मातन्न यही परामश देते हैं, 
महानाम ! तुम तथागत का स्मरण करो--वे भगवान्‌ अहत्‌ सम्यक्‌ संबुद्ध 
विद्याचरण-सम्पन्न, सुगत, छोकविद्‌, अनुपम पुरुष-दुम्य-सारथी, देव-मनुष्यों के 
शास्ता हैं? ।7 विन्टरनित्स ने महापरिनिर्वाण सूत्र ( इण्डियन छिट० जी० 
२ पृ० ३८-४१) में इनका मानवी और अजतिमानवी कथाओं का संयुक्त रूप स्पष्ट 
किया है । इस सूत्र में चुद्ध अधिक वृद्ध होने के कारण आनन्द से दूसरे की 
शरण न खोजकर अपनी शरण और धर्म की शरण खोजने के लिए कहते हैं । 
किन्तु इसके बाद वाले अंश में कहवाया गया है कि तथागत चाह तो कल्प भर 
तक ठहर सकते हैं ।“ सेलसुत्त में सेल ब्राह्मण बुद्ध में महापुरुषों के ३० लक्षणों 
को तो स्वाभाविक रूप में तथा अन्य दो गुदा चिन्हों को उनके योगबल के 
प्रताप से देख पाता है। तत्पश्चात्‌ वह यह देखना चाहता है कि थे बुद्ध हैं कि 
नहीं । वहीं सेल और सगवान्‌ के वार्ताछाप में भगवान्‌ स्वयं कहते हैं कि 
“लोक में जिसका बार-बार प्रादुर्भाव दुरूलम है वह में ( राग आदि ) शल्य का 
छेदनेवाला अनुपम सस्बुद्ध हूँ ।* 
द्व्य जन्म 

इस प्रकार बुद्ध में एक ओर तो चमत्कारपूर्ण छोकोत्तर रूप का प्रसार 


| जा 


हुआ और दूसरी ओर बुद्ध के जन्म को भी सदा इस छोक में दुर्लूम कहा 





१. ल० बि० पृ० १३१२ अध्याय ७। २, ल० वबि० एृ० १३६-१३७ | 
३. बुद्धचर्य्या पृ० ८६-८९ । ४. बुद्धचय्या ० २५३ महानाम सुत्त । 
५, महायान प्र० पएृ० १९ । ६. बुद्धचर्ण्यां १० १६५ सेलसुत्त । 
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जाने ऊूगा । केसपुत्तिय-सुत्त में स्पष्ट कहा गया है कि जिंसका सदा प्रार्ुर्भाव 
इस लोक में दुरूभ है, वह प्रसिद्ध बुद्ध! आज लोक में पेदा हुए हैं ।* प्रस्तुत 
सुत्त के अतिरिक्त तेविज्य सुत्त और अम्बद्द सुत्त में भी गीता ( ४-९ ) में 
प्रतिपादित ईश्वर के दिव्य जन्म ओर कर्म के सदश तथागत के दिव्य जन्म और 
कर्म की चर्चा होने लगती दे । 


बुद्ध के इस दिव्य जन्म ओर कर्म पर भारतीय संस्कृति सें व्याप्त पुनर्जन्म 
का यथेष्ट अभाव पड़ा । पुनर्जन्म के अवेश का मुख्य कारण यह भी रहा है कि 
बुद्ध ने कहीं भी पुनर्जेन्म का विरोध नहीं किया था । 


पुन्जन्म 
फलत* उनका दिव्य जन्म बाद में पुनरजन्म से सी प्रभावित होता गया 


ओर विष्णु के अवतारवादी जन्मों की भाँति उनके बार-बार जन्म लेने की 
प्रवृत्ति का विकास हुआ । 


बोद्ध धर्म की परिधि में विकसित १८ निकायों में से कतिपय निकायों ने 
बुद्ध के छोकोत्तर रूप और अवतारवादी जन्म को अपना छिया। लछोकोत्तर- 
वादियों के विख्यात अन्थ महावस्तु में बुद्ध के अवतारवादी छोकोत्तर रूप का 
विस्तृत परिचय मिलने छगता है। महावस्तु में ही एक स्थल पर केवल बुद्ध 
को ही नहीं अपितु उनके शरीर, आहार ओर चीवरधारण को भो लोकूत्तर 
कहा गया है। वे इस मत के अनुसार माता-पिवा से उत्पन्न नहीं होते अपितु 
इनका जन्म उपपादुक है ।' 


इससे स्पष्ट है कि बुद्ध में जिन लोकोत्तर तत्वों और महापुरुषों के ३२ 
लक्षणों का समावेश हआ उन्हीं में उनके अवतारवादी दिव्य जन्म और कमे की 
भी भावना विद्यमान थी । 


इसके अनन्तर पूर्व जन्म का पभाव सुत्त-कथाओं में भी इष्टिगत होने 
लगता है। इन पूर्बवजन्म की सुत्त-कथाओं में कभी राजा, कभी ब्राह्मण आदि से 
चुछ्ू को अभिद्वित किया गया है। महासुद॒स्सन सुत्त ( दीघ० २।४ ) की कथा 
के अनुसार बुद्ध पूर्व जन्म में महासुदर्शन नामक चक्रवर्ती राजा थे। इसी 
प्रकार महागोविंद सुत्त ( दीध० २।६ ) के अनुसार पू्वजन्म में बुद्ध महागो- 
बिंदु नामक भाह्मण थे । 





१, बुद्धचर्य्या पृ० ३७५ क्ेसपुत्तिय सुत्त । 
२. बौद्ध घ० द० १० १३०, महावस्तु जी० १ ५० श१६३। 


खिद्ध साहित्य श्३े 


उपयुक्त तथ्यों से स्पष्ट है कि बुद्ध के प्रारम्भिक अवतारवादी रूप के 
निर्माण में छोकोत्तर रूप, दिव्य या दुलभ जन्म ओर पुनर्जन्म का विशेष योग 
रहा है । यह धारणा भारतीय धार्मिक सम्प्रदायों के प्रतिकूल नहीं है, क्योंकि 
वेष्णव सम्प्रदायों के अतिरिक्त अन्य भारतीय सम्प्रदायों के अवतंक भी आरयः 
इन्हीं तत्वों से प्रेरित होकर अवतार रूप में प्रचलित होते रहे हैं । 

अतएव इन तत्तों के प्रभाववश किस श्रकार बुद्ध के विभिन्न रूपों का 
विस्तार हुआ, यह भी इसी प्रसंग में विचारणीय है । 


अनन्त बुद्ध |[ 

कालान्तर में विविध बुछू रूपों का जितना विकास हुआ उसमें बुद्धत्व 
प्राप्ति के निमित्त की गई साधना या पारमिताओं के अभ्यास का विशेष योग 
रहा । पारमिताओं पर आगे चलककर विस्तृत रूप से विचार किया गया है । 
परन्तु सूत्राऊंकार ( ९१७७ )> में बुछत्व प्राप्ति के लिए प्रयत्न॑का उल्लेख करते 
हुए कहा गया है कि कोई पुरुष आदि से बुद्ध नहीं होता, क्योंकि बुद्धत्व 
प्राप्ति के लिए, पुण्य और ज्ञानसंभार की आवश्यकता है। फिर भी क्रमशः 
बुद्धों की संख्या बढ़ती ही गईं। यद्यपि प्रारम्भ में यह माना जाता था कि 
एक साथ दो बुद्ध नहीं हो सकते, किन्तु महायान मत में एक काछ में 
अनेक ब॒द्धों का अस्तित्व भी स्वीकार किया गया। उनकी स्थिति में केवल 
छोक सम्बन्धी प्रतिबन्ध माना गया कि एक छोक में अनेक बुद्ध. एक साथ नहीं 
हो सकते ।* 

इससे बुद्धों की संख्या में आशज्ञातीत वृद्धि हुई | सद्धर्म पुंडरीक में अनन्त 
बोधिसर्वों की. उपसा गंगा की बालुका से दी गई है ओर कहा गया है कि 
ये सभी बोधिसत्त्व लोकेन्द्र हैं।' आगे चलकर यही उपमा बुद्धों के लिए 
रूढ़-सी प्रयुक्त हुई जान पड़ती है । 

लंकावतार सूत्र में केवल यही नहीं बताया गया कि बुद्ध कोई भी रूप 
घारण कर सकते हैं,? अपितु कतिपय सूत्रों में पुनः यह कहा गया कि गंगा की 
बारहुका के सदश असंख्य बुद्ध भूत, वर्तमान और भविष्य में तथागत होते हैं।ं 
इन कथरनों का अवतारवादी रूप रूुकावतार सूत्र के ही उत्तर खंड (सुगथकम) 
में स्पष्ट दृष्टिगत होता है। जिस प्रकार विष्णुपुराण और भागवत में विष्णु . 
के असंख्य अवतार माने गए हैं, उसी अकार इस ग्रन्थ के एक सूत्र के अनुसार 

पृथ्वी पर असंख्य बुद्ू भी अवतरित होते हैं। इनके रूपकार्यों की या 





१. बो० घ० द० पृ० १०४-१०५ । २. सद्धमे पुं० १० ३०२ । १४, ९। 
३. लं० सू० पृ० ९। ४. लें० सू० पृ० १९८ । 


२8 मध्यकालीन साहित्य में अवतारबाद 


सम्भवतः निर्माणकार्यों की संख्या अनन्त है। जहाँ सी छोग अज्ञान से 
पड़े हुए हैं वहीं उन्हें बुद्ध का धर्मप्रचचन सुनने को मिलता है ।* 


ह 


इससे स्पष्ट ह्वे कि बोड सम्प्रदायों के प्रारम्भ में जन्‍म या पुनज॑म्म कै 
अभाववश बुद्ध ने असंख्य अवतारवादी रूपों का प्रतिपादन किया। किन्तु 
बाद में चछककर इस अनन्त संख्या के स्थान में ५, ७, २४, ३६ जेसी कुछ 
सीमित संख्याओं में ही बुद्ध के अनेक अवतार एवं उपास्य रूपों का 
भ्रचार हुआ | 


चोबीस बुद्ध 


संख्यावद्ध जुद्धों में सबसे पहले चोबीस चुद्धों का उल्लेख मिलता है। 
जातक कथाओं का दूरेनिदान, अविदूरेनिदान और सन्तिकेनिदान के नाम से 
जो विभाजन किया गया है, उनमें से दूरेनिदान के अन्तर्गत एक कथा इस 
अकार मिलती है-- 


ध्राचीनकारू में एक सुमेघध नामक परिव्राजक थे। उन्हीं के समय 
दीपंकर नामक एक बुद्ध उत्पन्न हुण। कछोग दीपंकर बुद्ध की आगवानी के 
लिए जो रास्ता सजा रहे थे, उसी रास्ते में कीचड़ देखकर सुमेध स्वयं 
झूगचर्म बिछाकर छेट गए। उसी राष्ते से जाते समय सुमेध की श्रद्धा 
और त्याग देखकर बुद्ध ने भविष्यवाणी की कि यह कालान्‍्तर में बुद्ध होगा। 
बाद में सुमेध ने अनेक जन्मों में सभी पारमिताओं की साधना पूरी की 
और उसी क्रम में उन्होंने विभिन्न कलपों में चोबीस छुद्धों की भी सेवा 
की। वे बाद में तुषित छोक में उत्पन्न हुए और पुनः वे ही छुम्बिनी में 
सिद्धार्थ नाम से उत्पन्न हुए! ।* 


इस कथा में सिद्धार्थ छुद्ध के पुनजेन्स की महिमा तो स्पष्ट है ही, साथ 
ही विभिन्न कतपों के चोबीस चुद्धों का भी उल्लेख हुआ है, जो सम्भवतः 
इस कथा में अवतारवादी उपास्य बुद्ध के रूप में ग्रृहीत हुए हैं । 


आगे चलकर बुद्धवंस की कथा में भी सुमेध बोधिसत्त कोणगमन बुद्ध 
ओर उनके शिष्यों को चीनपट्ट सेंट देते हैं ( प्ू० ३२ )। भद॒न्‍त शान्तिभिकु 
ने चीन शब्द के आधार पर जिस काल (६० पू० २५५ ) का अनुमान 
किया है, उससे रलंगता है कि कम-से-कम ईसा पूर्व प्रथम या दूसरी 
शताब्दी में ही चौबीस बुद्धों का उल्लेख हो चुका होगा। 


१. लं० सूृ० १० २२९, सू० ४० । २. महायान प्रस्तावना ४० १५ | 


सिद्ध साहित्य २० 


ज्ञेन ओर भागवत मत में चोबीस संख्या 


इसी प्रसंग में यह भी देख लेना अनुचित न होगा कि जेन और 
भागवत धर्म में प्रचक्तित क्रमशः चोबीस तीर्थंधर और चौबीस अवतार किस 
काल में प्रचलित हुए। इस दृष्टि से विचार करने पर बौद्ध और जेन 
उल्लेखों की अपेक्षा वेष्णयप चोबीस अवतार की कल्पना ही अधिक परवर्ती 
विदित होती है, क्‍योंकि महाभारत के परिवद्धित रूप में भी केचल 
दशावतारों का ही उल्लेख मिलता है। इस प्रकार महाभारत से लेकर 
श्रीमकह्ागवत तक १०, ११, १२, १४, २२ की संख्या भी अन्य पुराणों में 
मिलती है। परन्तु चौबीस अवतार का स्पष्ट उल्लेख भा० २, ७ में ही 
मिलता है। श्रीमद्धागवत का काल विद्वान अधिक-से-अधिक छुठी शताब्दी 
तक मानते हैं ।* इसके विपरीत जेन चौबीस तीथंकरों की परम्परा जिस रूप 
में प्राचीन जेन ग्रन्थ तिकोयपण्णत्ति में मिलती है, उसे देखते हुए ऐसा 
रऊूगता है कि जेन चोबीस तीर्थंकरों की कोई प्राचीन परम्परा रही है । 
अपने काल में उस परम्परा के अनुकूल ही तिलोयपण्णत्तिकार ने जेन तीथकरों 
का वर्णन किया है। इस ग्रन्थ की यह धारणा भागवत पुराण के चौबीस 
अवतारों के उल्लेख की अपेक्षा अधिक स्पष्ट है। परन्तु तिलोयपण्णत्ति का 
रचनाकाल भी जेन इतिहासकारों के अनुसार विक्रमीय सं० ५३७ और ६६६ 
के मध्यकाल का समय स्थिर किया गया है ।* अतः काल की दृष्टि से दोनों 
अन्थों की चोंबीस संख्यात्मक योजना प्रायः समसामयिक विदित होती है। यों 
अनुमानतः केवर शेली की दृष्टि से जेन चौबीस तीथकरों की परम्परा को 
' 'किंचित्‌ प्राचीनतर कहा जा सकता है । 

किंतु चोबीस बुद्धों की परम्परा चोंबीस जेन तीथंकरों की परम्परा से भी 
प्राचीन ज्ञात होती है, क्योंकि बोद्ध वाइमय के अनुसार ई० पू० से ही 
उक्त परम्परा मिलने लगती है । 

इससे यह निष्कर्ष समीचीन प्रतीत होता है कि आरम्भ में चोबीस 
ब॒द्धों की कल्पना बौद्ध वाडमय में हुई, तत्पश्चात्‌ जेनों ने भी चौबीस तीथंकरों 
का प्रचार किया और कुछ कार के अनन्तर भागवत में भी वेष्णच अवतारों 
की संख्या चोबीस सानी गई। फिर भी जेनों में यह संख्या जितनी रूढ़ 
दीख पड़ती है उतनी बौद्धों या वेष्णवों में नहीं, क्योंकि बोंड और वेष्णव 
मत में बुद्ध के विविध रूपों तथा विष्णु के अवतारों की संख्या सदेव एक- 
सी नहीं रही । 


१. भागवत सम्प्रदाय १० १७५३। २. जैन साहित्य और इतिहास पृ० १०। 


रद मध्यकालीन खाहित्य में अवतारवाद 


चोबीस अतीत बुद्ध 


बोद्ध साहित्य में उपयुक्त चौबीस बरद्धों को अतीत बद्ध माना गया। 
चोवीस बढद्धों के प्राथमिक संग्रह बछूुवंस में इनकी कल्पना अतीत बद्ध के रूप 
में हुई है। इस अटद्वाइस परिच्छेदों के पद्मात्मक ग्रन्थ में पूर्वचर्ती २७ बद्धोँ 
की जीवनी पौराणिक ढंग से दी गई है ।* इन बद्धों के साथ बद्ध को सम्बद्ध 
करने के निमित्त यह कहा गया है कि पूर्वजन्मों में शाक्यमुनि बुद्ध ने इन 
चौबीस पूर्ववर्ती बुद्धों की सेवा की थी । अतः अस्तुत ग्रन्थ में. उनका वर्णन 
पच्चीसवें बुद्ध के रूप में किया गया है। इस अकार इस अन्थ में पच्चीस 
बुद्धों की जीवन-गाथा का वर्णन हुआ है। इनमें चोबीस पू्वंवर्ती बुद्ध तो 
अतीत बुद्ध हैं ओर शाक्यमुनि गौतम बुद्ध वतमान बुद्ध हैं। 


4 


किंतु केवल इसी कल्पना से बोद्ध पंडित संतुष्ट नहीं हुए। उन्होंने 
भावी छुद्ध को कल्पना कर इस ग्रन्थ के पूरक स्वरूप “अनागत वंस” की 
रचना की । इसमें छुब्बीसर्े बुद्ध मेत्रेय की जीवन-गाथा का बुदछूवंस की 
ही शेली में वर्णन किया गया है।? भावी बुद्ध की यह कल्पना कल्कि 
अवतार के समानान्तर जान पड़ती है। दोनों की कथाओं में भी किंचित्‌ 
साम्य दीख पड़ता है। अनागत वंस के अनुसार बुद्ध मेत्रेय जम्बू द्वीप 
( भाश्तवर्ष ) की केतुमति नामक नगरी में ब्राह्मण वंश में उत्पन्न होंगे । 
इनकी माता का नाम बलह्यावत्ती और पिता का नाम सुबह्मया होगा। इनका 
प्रारम्भिक नाम अजित होगा । ये <०० वर्ष तक गाहंस्थ्य सुख का उपभोग 
करने के वाद प्रत्नज्या लेंगे ।* 

इन तथ्यों के क्रमिक अध्ययन से स्पष्ट है कि बुद्ध के विविध रूपों की 
कल्पना के मूल कारण ये चोबीस बुद्ध हुए। बुछवंश में अतीत बुद्धों के 
रूप में इनके मान्य होने पर स्वभावतः वतंमान ओर भावी बुद्धों की भी 
आवश्यकता हो गईं । फरूतः पेतिहासिक बुद्ध को तो वर्तमान बुद्ध साना 
गया और भावी बुद्ध के लिए मेत्रेय नाम के एक नए बुद्ध की कल्पना की 
गई । इस पकार अतीत बुद्धों की ही परम्परा में वतंमान और अनागत बुद्धों 
के भी बीज विद्यमान हैं । 


किंतु लंकावतार सूत्र में पच्चीस स्कंधघ, आठ रूप ओर दो प्रकार के 
बुद्ध पुत्नों की चर्चा करते समय चौबीस बुद्धों का भी उल्लेख किया 
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गया है ।? इससे छगता है कि चोंबीस बुद्धों की भी कोई परम्परा बोंड साहित्य 
में रही होगी। पर रूंकावतार सूत्र के आरम्भ ( अ० १, २) में ही कहा गया है 
कि लंका में अतीत बुद्धों का निवास था ।* परन्तु यहाँ अतीत बुद्धों की किसी 
संख्या विशेष का उल्लेख नहीं है । पुनः छुठे अध्याय में अतीत, वतमान 
और अनागत असंख्य ब॒द्धों की चर्चा हुई है* तथा एक दूसरे स्थक पर इसी 
ग्रन्थ सें चुद्धों की संख्या ३, ६ बतकाई गई है । 

इससे स्पष्ट है कि आरम्भ में चौबीस बद्धों की कल्पना की गई थी। 
उसी से अतीत, वर्तमान ओर अनागत व॒ुद्धों का भी विकास हुआ । परन्तु 
इनकी संख्या सदंच एक सी नहीं रही । 

बद्ध के संख्यात्मक विकास के अतिरिक्त उनकी उत्क्मणशीरू साधना, 
ब॒द्धत्व, उपदेश, धर्मप्रसार ओर बहुजनहिताय का व्यापारों के फलस्वरूप 
विभिन्न प्रकार के बुद्धों के रूप छक्षित होते हैं । इनमें से प्रायः अधिकांश का 
सम्बन्ध बोझ अचतारवादी तस्‍्तवों से रहा है । 


प्रत्येक बुद्ध 

प्राचीन बौद्ध धर्म के मुमुक्ओं में तीन आदर्श प्रधान रूप से प्रचलित 
थे, जिन्हें श्रावक, अ्रस्येक बुद्ध और सम्यक्ू सम्बुदध के नाम से अभिहित किया 
जाता है। इस क्रम में पू्व रूप की अपेक्षा पर पद श्रेष्ठ हे। श्रावक उपाय 
यज्ञ थे ओर दुःख निवृत्ति के मार्ग से वे परिचित थे | किंतु बोधि ज्ञान के लिए 
उनको बुद्धादि शास्ताओं की देशना पर निर्भर करना पड़ता था। फिर भी 
श्रेष्ठ निर्वाण का छाभ्न न करके वह केवल झत्यु से मुक्त हो जाता था। 

परन्तु प्रत्येक बद्ध का आदर्श श्रावक से श्रेष्ठ हे। इसका सम्बन्ध भी 
वयक्तिक स्वार्थ तक ही सीमित हैं। शअ्रत्येक बद्ध केवछ अपने बद्धत्व तक 
सीमित होता है। सामान्य रूप से अतीत्यसमुत्पाद की साधना से मनुष्य 
प्रत्येक बुद्ध होता है। इस साधना के द्वारा वह केवल व्यक्तिगत दुःख दूर 
कर सकता है। अतः श्रावक और प्रत्येक बुद्ध में बुद्ध की व्यक्तिगत 
साधनाओं की साधारण और उच्च दो अवस्थाएं दइृशष्टिगत होती हैं। इन रूपों 
में बुद्ध की प्रारम्भिक उत्क्रणशील प्रवृत्ति का परिचय मिलता है! जिसका 
अनुसरण श्रावक और भ्रत्येक बुद्धों ने किया । यों तो इनका सम्बन्ध व्यक्तिगत 
साधना से ही रहा है, किंतु किंचित्‌ अवतारबादी तर्वों की भी झलक इनमें 
मिलती है । 
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करुणा का उद्धेक और बहुज्नन-हित के निमित्त धर्म-देशना बौद्ध धर्म 
७ ञ्‌ हा हें यों छ 
के दो मुख्य अवतारबादी प्रयोजनात्मक तत्त्व हें । इस दृष्टि से श्रावक ओर प्रत्येक 
बुद्ध की करुणा भी सत्त्वावलम्बन दै। सरत्तों का दुःख दुःखत्व और परिणाम 
दुःखत्व का अवछूमग्बन करके इनकी करुणा उत्पन्न होती है, और श्रावक्र की 
देशना वाचिकी होती है परन्तु प्रत्येक छुछू की कायिकी ।* 


सम्यक्‌ सम्बुद्ध 


पर श्रावक और प्रत्येक बुद्ध की अपेक्षा सम्यक्‌ सम्बुद्ध का आदर्श अधिक 
श्रेष्ठ ही नहीं समझा जाता बल्कि सम्यक्‌ सम्बोधि को ही बुद्ध भगवान्‌ कहते 
हैं। थे अजुत्तर सम्यक सम्बोधि प्राप्त हैं। इनका रूच्य कोटि-कोटि जन्मों 
की तपस्या और अशेष विश्व-कल्याण भावना है। गोपीनाथ कविराज़ के 
अनुसार क्लेशावरण तथा ज्ञयावरण के निव्ृत्त होने से ही बुद्धत्व छाभ 
नहीं होता । श्रावक का द्वत बोध नहीं छूटता । प्रत्येक बुद्ध का भी पूरा 
द्वेत भाव नहीं छूटता। केवर सम्यक्‌ सम्बुद्ध ही द्वेत भाव से निवृत्त 
होकर अहयय भूमि में अतिष्ठित होता है।' सम्यक्‌ सम्बुद्ध बोधिसत्त्न 
का ही प्रारम्भिक रूप है। प्राचीन साहित्य में सम्यक सम्बुद्ध प्रचलित है 
तथा उत्तरवर्ती साहित्य में बोघिसत्त का अधिक प्रचार हुआ। क्योंकि 
दोनों अनन्त ज्ञान और महाबोधि प्राप्त करते हैं। दोनों में अनन्त ज्ञान 
के साथ-साथ करुणा भी विद्यमान दे। सम्यक सम्बुद्ध का रूचय केवछ 
स्वदुःख की निवृत्ति न होकर--सत्त्वार्थ क्रिया परा्थ भावापादन या निरन्तर 
जीव सेवा है। अपने उक्त पारिभाषिक अर में सम्यक्‌ सम्बुद्ध का सद्धम पुंडरीक 
में श्रायः अयोग हुआ है ।३ सेल-सुत्त में सस्बुद्धों का दशन ओर जन्म बार-बार 
दुरूम बताया गया है । एक कथा के अनुसार शाक्य मुनि ने ५०० विविध 
जन्म लेकर पारमिताओं के अभ्यास द्वारा सम्यक-सम्बुद्ध की छोकोत्तर-संपत्ति 
आप्त की थी ।” महायान धर्म में महाकरुणा को सम्यक ससम्बोधि का साधन 
माना जाता है। इसके साधक सम्यक सम्बद्ध प्रज्ञापारमिता के अनुसार 
मायोपम बताए गए हैं ।£ 


इससे स्पष्ट है कि सम्यक्‌ सम्बद्ध बुद्ध का सम्बोधि श्राप्त रूप है। इस 
रूप में वे अनन्त ज्ञान और महाकरुणा दोनों की आपति कर लुके हैं। बुद्ध के 
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अवतार-काये तथा अवतारवादी रूपों के विक्रास में इस रूप का सर्वाधिक 
महत्त्व है। यही नहीं, बुद्ध के अनन्तर बौद्ध अवतारबाद के प्रसारक महायानी 
बोधिसस्तों के मूल में भी सम्यक्‌ सम्डुद्ध नींव स्वरूप रहा है। 


धर्मंता बुद्ध, निःष्यन्द बुद्ध ओर निर्माण बुद्ध 


बोद्ध धर्म में जिन त्रिकायों ( धर्मकाय, सम्भोगकाय और निर्माणकाय ) का 
अधिक अचार रहा है, वे प्रारम्भ में बुद्ध के विशिष्ट रूपों से सम्बद्ध रहे हैं। इन 
कार्यों को ही पूर्ववर्ती साहित्य में क्रशः धर्मता बुद्ध, निःष्यन्द बुद्ध ओर निर्माण 
बुद्ध कहा जाता था । लुंकावतार सूत्र के अनुसार क्रमशः धमंबुद्ध से निःष्यन्द 
और निःष्यन्द बुद्ध से निर्मिता या निर्माण बुद्ध उत्पन्न डुये। थे तीन उनके स्वयं 
रूप हैं ओर अन्य उनके परिवर्तित रूप हैं ।* विशेषकर इनमें धर्मब॒द्ध ही 
सत्य बुद्ध हैं ओर अन्य बुद्ध उनके निर्मित रूप हैं। इन्हीं से बुद्धवंश का 
अविरल अवाह निःखत होता है । निर्वाणेच्छु प्राणी तब से रूग्रातार इन बुद्धों 
का दर्शन करते रहे हैं। निःष्यन्द बुद्ध सम्भोगकाय का ही एक अतिरूप है। 
धप्रज्ञापारमिता? के अनुसार सम्भोगकाय बुछू का सूचमकाय है। इसके द्वारा बुद्ध 
बोधिसत्वों को उपदेश देते हैं। यह शरीर उनका तेजः पुंज है, इस शरीर के 
प्रत्येक रोम कूप से अनन्त रश्मियां निःसत होती है।* लंकावतार सूत्र में विवेच्य 
त्रिख्प तो मिलते हैं किन्तु इनसे सम्बुद्ध त्रिकायों का परिचय नहीं मिलता । 
किंतु लंकावतार सूत्र की भूमिका में श्रो० सुजुकी का कहना है कि ये परिवर्तन 
काय या निर्माणकाय अनिवाय रूप से बुद्ध की इच्छा से उन भज्ञानियों की 
रक्षा के लिये निर्मित किये जाते हैं, जिन्हें बुद्ध-मार्ग में प्रदत्त करना है। यदि 
वे किसी प्रकार बुद्धता की ओर प्रवृत्त नहीं हो सके तो कम से कम अंशतः 
भी उनको झुकाने के लिए वे महाकरुणा से आविष्ट होकर कोई भी अवतार 
धारण कर सकते हैं ।* 

अतएव विवेच्य तीनों रूपों में पअथम से बुद्ध के सनातन परबह्म के सहश 
शाश्रत सत्ता का भान होता है ओर दूसरा रूप साधनों के लिये उपयुक्त उनका 
ज्योतिः स्वरूप दे । तीसरा निर्माण बुद्ध का रूप ही बौद्ध साहित्य में अवतार- 
काय के नाम से विख्यात है। क्योंकि अवतार-कार्य के निमित्त विविध स्थान, 
विविध युग और विविध मानव समुदायों में भी करोड़ों निर्माण बुद्ध उत्पन्न 
हुआ करते हैं । निश्चय ही निर्माणकाय में व्यापक अवतारबाद का दृष्टिकोण 
अभिव्याप्त है। 

१. लं० सू० पृ० २७९ | २. बौ० ४० द० १० १६५। 

३. रू० सू० भू० पृ० १४ । 
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मालुषी बुद्ध 

यो तो निर्माण ब॒द्धों की संख्या अनन्त मानी जाती है किंतु सात सानुषी 
बुद्ध उल्लेख योग्य हैं । कहा जाता हे कि प्रारम्भ में खात ही मानुषी ब॒ 
निर्माणकाय कहे जाते थे। थे समय समय पर संसार में घम्म की पतिष्ठा के 
लिये आते हैं ।* इनके संख्यात्मक विकास के सम्बन्ध में कहा जाता है कि 
आरम्भ में ये सात थे बाद में २४ हो गए ।* किन्तु महायान में बुद्धों की एक 
अव्यवस्थित सूची दी जाती है, जिसमें ३२ विभिन्न नाम मिलते हैं। उनमें से 
अंत के नाम वाके सात तथागत जो विख्यात हैं, महायानियों के द्वारा मामजुषी 
बुद्ध कहे जाते हैं ।१ पर पूर्वकालीन कृतियों के अध्ययन से ऐसा ग्रतीत होता 
है कि इनका क्रमिक विकाप्त हुआ है । चुद्धचर्या में संकलित एक प्राचीन कथा 
के अनुसार सात “मनुप बुद्धों? में से विपश्यी, शिखी और विश्वभू के लिए कहा 
गया है कि उनका बह्मचर्य चिरस्थायी नहीं हुआ क्योंकि उनके हारा उपदेशित 
भिक्ु उक्त मानुषी बुद्धों के निर्वाणोपरान्त बह्मचर्य का पालन नहीं कर सके, 
परन्तु क्रकुछुन्द, कोना गमन, कस्सप के द्वारा उपदेशित लोगों ने उनके बाद 
भी बह्मचर्य का पान किया ।* यहाँ सात मानुषी चुद्धों में अधम और उत्तम 
वर्ग के छः मालुपी चुद्धों का उल्लेख हुआ है। छंकावतार सूत्र में कश्यप, 
क्रकुछन्द और कनक मुनि इन तीन ही का उल्लेख हुआ है ।” इससे विदित 
होता है कि सात मानुषी बुद्धों का भी क्रमशः विकास होता गया। सम्पदार्यों 
में इस भद्र कल्प के सात बुद्ध कहे गए हैं जिनमें उक्त छः के अतिरिक्त 
सातवें गौतम हैं। इस प्रकार विपश्येन, शिखी, विश्वभू, कश्यप, क्रकुछन्द, 
कनकमुनि और शक्यसिंह ये सात मानुषी विख्यात हैं। कहा जाता है कि 
दिव्य बोधिसत्त्व इन्हीं माजुषी ब॒द्धों के द्वारा विश्व में अपना काय करते हैं । 
वाद में बौद्ध तंत्र ग्रन्थों में मानुषी ब॒द्धों के सी बुद्ध शक्तियों और बोधिसत्तों 
का निर्माण हुआ, जिनमें केवल यशोधरा भौर आनन्द ही परिचित या ऐति- 
हासिक विदित होते हैं। 


इस प्रकार मानुषी बुद्ध प्रारम्भ में तो निर्माण बुद्ध से निर्गेत सात बौद्ध 
अवतारों में गुहीत हुए। पर बाद में शक्तियों जौर बोधिसत्तों से युक्त इनके 
उपास्य रूप अधिक प्रचछित हये । 


सात मानुषी बद्धों के भनन्तर पंच ध्यानी बद्ध भी बद्ध के विशिष्ट उपास्य 
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रूपों में प्रचलित हुये । ये तंत्र और सिद्ध साहित्य में अधिक व्याप्त हैं इसलिए 
इन पर बाद में विचार किया गया है। 

बुद्ध के पौराणिक या साम्प्रदायिक अनेक रूपों के अतिरिक्त उनके ऐति- 
हासिक चरित्र भी लक्ितविस्तर, महावस्तु तथा अश्वघोष कृत बुद्ध चरित और 
सौन्द्रनन्द्‌ में अवतारत्व से रंजित होकर चित्रित हुये हैं । 
छेतिहासिक बुद्ध का अवतारवादी उपास्य रूप 

पिछुले पृष्ठों में बुद्ध या अन्य बुद्धों के जिन रूपों का अध्ययन प्रस्तुत 
किया गया है, वे सभो बुद्ध ऐतिहासिक और बौद्धधर्म के प्रवर्तक बुद्ध की 
अपेक्षा भिन्‍न व्यक्तित्व वाले प्रतीत द्वोते हैं । पुनर्जन्म या साधनाव्मक 
साम्य के अतिरिक्त उनका ऐतिहासिक बद्ध से कोई साज्ञात्‌ या सापेक्ष संबंध 
नहीं जान पड़ता । 


फिर भी गौतम बुद्ध के नाम से जो ऐतिहासिक बुद्ध विख्यात हैं, वे भी अपने 
साम्प्रदायिक या साहित्यिक चरित अन्थों में अवतारबादी रूप में वर्णित हुए हैं । 
विशेषकर महावस्तु, लल्तिविस्तर, बुद्ध चरित और सौन्द्रनन्द में उनके जीवन 
चरित को वेष्णव और जेन महाकाव्यों के अवतारवादी उपादानों की शेली में 
ही अनुस्यूत किया गया है । 

जहाँ तक उनके अवतार-प्रयोजनों का प्रश्न है वे प्रयोजन वेष्णव-अवतार- 
हेतुओं से बहुत कुछ साम्य रखते हैं। इसके अतिरिक्त वेष्णत अवतारबाद 
(गी० ४, ६-७ ) में अवतरित रूप मायिक माना जाता है, उसी प्रकार 
ऐतिहासिक बुद्ध भी नित्यकोक से अवतरित होने वाले माय्रिक रूप हैं। 
छलितविस्तर के प्रारम्भ में कहा गया है कि ये सम्यक्‌ सम्बुद्ध देवताओं के गुरु हैं, 
भगवान्‌ हैं | ये एक दिन बुद्धालंकार व्यूह में निमप्न थे । उसी समय इनके सिर 
से एक बुद्ध ज्योति निःख्तत हुईं। इस ज्योति से देवता, महेश्वर और उनके छोक 
आलोकित हो उठते हैं।* इस प्रकार तुषित छोक से अवतरित होने के पून ये 
ज्योति निःसत किया करते हैं ।* देवता इनको अज्ञान और दुःख का नाश 
करनेवाला मानते हैं । छलित विस्तर के दूसरे अध्याय में मिकुक, मनुष्य, देवता 
आदि सभी अवतरित होने के लिए इनकी प्रार्थना करते हैं। इस प्रार्थना में 
जेष्णव अवतारों के सदश इनके अवतार प्रयोजनों की चर्चा हुई है। प्रार्थना के 
अनुसार बद्ध कृपा और करुणा की मूत्ति हैं, ये दुःख, चाय ओर रूत्यु का नाश 
कर विश्व में शान्ति स्थापित करते हैं ।* देवता प्राथना करते हुए कहते हैं--- 
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हहे बुद्ध ! तुम त्रिरत्न के ज्ञाता और मार के संहारक हो । तुम ज्ञीघ्र अवतरित 
होकर जिन और मार को अपने करतल से नष्ट करो । तुम देवताओं और 
ब्राह्मणों पर भी कृपा करने के लिये अवतरित हो ।? 


उपयुक्त मंगछाचरण से स्पष्ट है कि छलितविस्तर की अवतार परम्परा 
महाकाव्यात्मक वेष्णव अवतारबाद से बहुत साम्य रखती है। ललित विस्तर 
के बुद्ध में जिन चौरासी गुणों का उल्लेख हुआ है उनमें कतिपय गुण पौराणिक 
अवतारों की कोटि के हैं। यहाँ बुद्ध प्रत्येक युग के रथान में अत्येक कल्प 


में जन्म लेते हैं।* भागवत का कल्पावतार इससे प्रभावित कहा जा 
सकता है। 


सामूहिक देव अवतार 


बुद्ध के अचतरित होते समय ललितविस्तर में सभी देवपुत्र भी अपना 
स्वर्गीय रूप छोड़कर ब्राह्मणों के रूप में अवतरित होते हैं । पुनः कहा गया 
है कि सेकड़ों देवपुत्र जम्बूद्वीप में प्रकट होकर अत्येक बुद्धों की उपासना 
करते हैं। ललित विस्तर सें देवावतार के अन्य प्रसंग भी मिलते हैं। ये 
चुद्ध के अवतार काल में कहीं तो अद्धं परिवर्तित रूप में प्रकट होने वाले 
बताए गए हैं और कहीं ये मनुष्य रूप में भी उपस्थित होते हैं ।” यह देवा- 
वतार परम्परा महाकाब्यों की ही परम्परा में कही जा सकती है । 
अवतार वेशिष्टय 

छलितविस्तर के तीसरे अध्याय में उनके विशेष काछ, देश, स्थान और 
जाति में होने वाले अवतार कारणों पर भ्रकाश डाछा गया है। उस धारणा के 
अनुसार बुद्ध सृष्टि के अत्येक परिवर्तन काछ में अन्य द्वीपों की अपेक्षा केवल 
जम्बू द्वीप में ही अवतरित होते हैं। इनके अवतार के किए उपयुक्त स्थान 
मध्यदेश है । वहाँ ये केवल ब्राह्मण या क्षत्रिय कुल में जन्म लेते हैं ।* पृथ्वी जब 
ब्राह्मणाक्रान्त होती है तब ये ब्राह्मण कुछ में और जब ज्ञत्रियाक्रान्त होती है 
तब ये क्षत्रिय कुल में जन्म लेते हैं । तुषित छोक में ही इन बातों को विचार 
कर ६४ ग़ुर्णों से युक्त वंश में वे जन्म लेते हैं १ इनके माता पिता दिव्य गुर्णो 
से युक्त तो हैं ही साथ ही दशरथ-कोशल्या के सहश अनेक जन्मों में रगभग 





१, ऊू० घि० पृ० २४। २, क० वि० १० २०-२८ । 
३. ल० वि, ९० ३६ । ४. ल० वि० पृ० ९८ में दोनों रूपों का उल्लेख हुआ हे । 
७, ल० बि० १० ३७। ६, ल० वब्ि० १० ४० । 


सिद्ध साहित्य. । ३३ 


७०० बोधिसत्त्वों के माता-पिता रह चुके हैं। माया देवी दस सहख्र हस्तियों 
की शक्ति से युक्त हैं।? चेकुण्ठ से अवतीर्ण होने के पूर्व विष्णु जिस. अकार 
देवताओं से परामर्श करते हैं, कुछ उसी के समानान्‍्तर तुषित छोक में सभी 
देवता, नाग, बुद्ध, बोघिसत्व, अप्सरा अत्येक दिशा से एकन्न होते हैं । अब- 
तरित होने के समय वे उनके सामने १०५ धरम ज्योतियाँ निःखत करते हैं ।* 
इन १०८ ज्योतियों में विष्णु के कल्याण गुणों के सहश अनेक गुण विद्यमान 
हैं। अतः इन्हें विष्णु के अवतारी गुणों के समत माना जा सकता है। बुद्ध 
देवता, शक्र, महेश्वर, गंध, सूथ आदि दिव्य रूपों की अपेक्षा मानव रूप में 
ही आविभूंत होने की कामना करते हैं ।* उनके अवतार-काल में प्रथ्वी का 
वातावरण अत्यन्त मनोरम और सुखमय हो जाता है। इसी असंग में उनके 
अनेक अवतारी गुणों की चर्चा करते हुए यह भी कहा गया है कि उन्होंने 
अपने सभी शजञ्जुओं का नाश किया है। वे एथ्वीपति हैं जौर अब अवतरित 
होने जा रहे हैं । बुद्ध के अवतरित होते ही देवता उनका अभिषेक करते हैं 
और उन्हें मनुष्यों का स्वामी होने के लिए आर्थना करते हैं ।* आणीमान्न पर 
दया और अनुकम्पा के अतिरिक्त धघर्म-प्रवतंन उनका मुख्य प्रयोजन विदित 
होता है। 'सये प्रगट कृपाछा? के सदशश यहीं अवतीर्ण होने पर उनकी स्व॒ति 
करते समय उनके विग्रहात्मक अवबतारी गुर्णों की भी चर्चा की गई है ।£ इस 
अवतार क्रम में माया देवी का श्रेत हस्ति-स्वप्त जेन तीथंकरों की दुषभ आदि 
स्वरप्तों की परम्परा में विदित होता है। अतः जेन तत्तों का संयोग भी 
' बोद्धाचतार-परम्परा में दृष्टिगत हो, है । 


नारायण से अभिद्वित . न 


“छलितविस्तर” में कतिपय स्थलों पर इन्हें नारायण का अवतार या उनकी 
शक्ति से युक्त माना गया है ।* इनकी मूत्ति कृष्ण के सइश तथा ये भगवत्‌- 
स्वरूप कहे गए हैं । इनका शरीर नारायण के समान अच्छ्ेच्य और असभेद्य है।' 
सभी पौराणिक काय ये ही धारण करते हैं और देवता वेष्णव अवतारों के 
समान इन्हें लोकहितार्थकारी मानते हैं। अतएव ये विष्णु के सदश 'सुर- 


अन्‍ना अन्‍न्‍र 
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सहायाः? हैं। ये सुर और मनुष्य छोकों पर दया, अनुग्रह और अनुकम्पा 
रखते हैं ।* 


इन उपादानों से स्पष्ट है कि 'छलितविस्तर” के बौद्ध-अवतारवाद पर 
वेष्णव महाकाव्यात्मक अवतारवाद का स्पष्ट प्रभाव है | देवताओं का सामूहिक 
अवतार विष्णु के समान बुद्ध के उपास्यवादी सर्वश्रेष्ठ रूप के अतिरिक्त यह भी 
चोतित करता है कि नारायण का अवतारवादी रूप 'ललितविस्तर” के प्रणयन के 
पूर्व व्यापक रूप में प्रचलित था । यह 'छलितविस्तर” के विवेच्य पसंगों से स्पष्ट 
है । “महावस्तु? में भी कुछ अधिक साम्प्रदायिक रूप में उपयुक्त बोद्धावतार का 
ही प्रतिपादन हुआ है अतः उसकी पुनराबृत्ति अनावश्यक है । 


बोद्धचरित और सौन्द्रनन्द्‌ 


“ललितविस्तर? की किंचित्‌ अवतारवादी रूपरेखा अश्वघोष के 'बुद्धचरित' और 
'सौन्दरनन्द! में लक्षित होती है । हन कृतियों के अनुसार भी वे तुषित लोक के 
बीच से पृथ्वी पर अवत्तरित होते हैं ।* उनके अवतार काल में माया देवी श्वेत 
गजराज को स्वप्न में शरीर के अन्तर्गत प्रविष्ट होते हुए देखती हैं । अश्वघोष 
के मत से भी बुद्ध का जन्म उपपादुक है। (बु० च० १, ११ ) बुदछचरित” 
में बुद्ध कहते हैं कि 'जगत-हित एवं ज्ञान-अर्जन के लिए मेंने जन्म लिया 
है। संसार में यह मेरी अन्तिम उत्पत्ति है। आहलोच्य बुद्ध ने पूवंकाल में 
अनेक अतीत बछुद्धों की सेवा की है। (बु० च० १, १९ ) बुद्धचरित! में 
देवता इनके अतीत अवतार-कार्य की स्घति कराते हैं ।” उपयुक्त तथ्यों के 
आकलन से विदित होता है कि उस काल के अश्वधोष जेसे कवि कालिदास 
अग्ठति के सदश तत्कालीन अवतारवादी प्रवृत्तियों से अवगत थे। महापुरुषों 
के जन्म पर किंचित्‌ साम्प्रदायिक रंग लिए हुए अवतारवादी उपादानों का 
आरोप होता था । प्रायः वेष्णव अवतारवाद का प्रभाव बौद्ध और ज़ेन दोनों 
सम्प्रदायों के कवियों भोर काव्यों पर रूज्षित होता है। 


५. इस दृष्टि से 'बुछचरित' का मार-पराजय उल्लेखनीय है। यहाँ सम्भवतः 
चंष्णव अतिह्दन्द्दी राक्षसों की ही परम्परा में मार को एक भयानक राक्षस के 
रूप में उसकी राक्षसी सेना के साथ चित्रित किया गया है। वह बुद्ध से 
भयानक युद्ध करता है और बुद्ध पर प्॑त-श्ज्ध के सदश जछता हुआ कुन्दा 
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फेकता है जो बुद्ध मुनि के प्रभाववश टुकड़े-टुकड़े हो जाता है ।' इस चरित 
काव्य के बुदू किसी भी गुरु-परम्परा को अस्वीकार करते हुये धर्म के विषय 
में स्वयं अपने को स्वयंभू मानते हैं। समझने योग्य सब कुछ समझ लिया 
है इसलिये वे बुद्ध हैं ।* 'बुद्धचरित' में चुद्ध के चमत्कारों के भी दुशन होते हैं । 
बुद्ध आकाश में उड़ते हैं और पवन-पथ पर चछकर हनुमान के सदृश सूर्य का 
रथ हाथ से स्पर्श करते हैं। वे शरीर को एक से अनेक और अनेक से एक 
बनाते हैं ।2 


इस चरित में उनका अवतार-प्रयोजन स्पष्ट विदित होता है। वे कहते 
हैं कि 'पूर्वकाल में जीव-छोक को आात्त देख कर मैंने प्रतिज्ञा की कि स्वयं 
पार होने पर मैं जगत को पार छगाऊँगा । और स्वयं मुक्त होने पर में सभी 
को मुक्त करूँगा! यों तो बोधिसत्त्वों के सहश प्राणिमान्न का उद्धार उनका 
प्रमुख प्रयोजन प्रतीत होता है, किन्तु बोद्ध साहित्य में प्रचलित सम्भवत 
रूप, अरूप और काम तीनों लोकों में धर्म चक्र का प्रवतन इनका मुख्य 
अवतार-कार्य रहा है ।* देवर्षि दुरूंस ज्ञान इन्होंने आये जगत्‌ के हित के 
लिये पाया है। वे अत्यन्त करुणामय आणिमान्न के हितेषी उपदेशक हैं ।* 
परिनिर्वाण के समय पुनः जगत-हित के लिये उनके जन्‍म की चर्चा 
की गई है।* 

इस प्रकार पेतिहासिक बुद्ध को लेकर जिन साम्प्रदायिक और साहित्यिक 
चरित-पन्धों का निर्माण हुआ उनमें राम-कृष्ण की महाकाव्यात्मक अवतार- 
परम्परा गृहीत हुई है। देवताओं का सामूहिक अवतार साम्प्रदायिक चरित 
क्राव्यों में अभिव्यक्त हुआ है। बुद्ध का उपास्य रूप भी यहीं अतिभासित 
होने छगता है। जैन तीर्थंकरों के सदश इनकी क्षवतार-कथा में स्वप्नों के 
प्रसंग मिलते हैं। फिर भी बुद्धों की साधनात्मक उत्क्रमणशील प्रवृत्ति कोर 
धर्म-प्रवर्तन जेसे बोद् अवतारवाद के दो मुख्य तत्त्व इनमें विद्यमान हैं । 


अवतार-प्रयोजन ओर अवतारी तथागत बुद्ध 


'रलितिविस्तरः में बुछू के केवल अवतरित रूप का ही प्रतिपादन नहीं 
हुआ अपितु अनेक अवतार-प्रयोजनों से भी उन्हें सन्निविष्ट किया गया। उनके 
जीवन के मूर्त आदश ही अनेक अचतार-कार्यों के रूप में प्रचलित हुये। ये 
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धर्मप्रवर्तक, दुःखन्राता, अपने कार्य और चरित्र में आदर्श, अनन्त प्रज्ञाचान्‌ , 
वैद्य सम्राट, अमरत्व प्रदान करने वाले, युद्धवीर, दु्शो को मारने वाले, साधुओं 
के सच्चे मित्र तथा कल्याणकर्ता और मोक्षदाता माने गये ।* थे समाज-कल्याण, 
संघार की समृद्धि, देवता और मनुप्य की तुष्टि, महायान का प्रवतन तथा 
वोधिसच्ों को प्रोत्साहित करने के लिये प्रादुभूंत होते हैं ।* धममम-प्रवर्तेन के 
लिये तथागत, अहंत्‌, सम्यक्सस्बुछ जादि का रूप घारण करते हैं। इस प्रकार 
अवतारवाद की उपयोगिताबादी विचारधारा ने बोध धर्म में प्रचलित 'बहुजन- 
हिताय, बहुजनकामाय देवानां च मनुष्याणों च सकंसस्वानुदिश्य” के हेतु 
साम्य के आधार पर अपने मार्ग का उत्तरोत्तर विकास किया ।* अतः शाक्य 
मुनि करुणावश जिस प्रयोजन से अवतरित होते हैं उसमें केवल धर्मप्रवतंन 
ही नहीं अपितु 'जब जब होंहि धरम की हानि! का भाव भी विद्यमान है । 
इसकी रूपरेखा 'आयमंजुश्रीमूछ कल्प” में मिलने लगती है। इस तन्त्र के 
अनुसार जब अधर्मी लोगों से सरवों के जीव संकटगप्रस्त हो जाते हैं। राज्यों 
में नित्य अव्यवस्था होने रूगती है। राजा दुष्ट चित्त वाले हो जाते हैं। 
मनुष्य मनुष्य से द्वेष करने रगता है। धर्मकोशों की मर्यादा नष्ट होने लगती 
है, तब युग-युग में बुद्ध अवतरित होकर उन्हें भनुशासित करते हैं और 
बालदारक रूप में सत्र विचरते हैं।” “क्ंकावतार' सूत्र में भी तथागत द्वारा 
दुष्ट कार्यो से दुष्टों को सुधारने की चर्चा की गई है ।” 'सद्धम पुंडरीक के 
अनुसार तथागत का अचतार॑ एकमात्र महाकरणीयम कृत्य के लिए होता है । 
वे तथागत ज्ञान को आणियों के सामने अस्तुत करने के लिये आविभूत होते 
हैं ।£ अनन्तसारि पुत्र सभी दिशाओं सें जाकर भविष्य में भी बहुजनद्विताय, 
बहुजनसुखाय, लछोकों पर अनुकम्पार्थ एवं जन-कल्याण के निमित्त मनुष्यों 
और देवों में धर्मदेशना करते हैं । | 


इस प्रकार छुद्ध और तथागत के अवतार के निमित्त आलछोच्य साहित्य में 
नाना अकार के अवतार-प्रयोजनों की सृष्टि होती गई । किंतु बाद में चछ कर 
साम्प्रदायिक अयोजन प्रसुख हो गया। 'सद्धम पुंडरीक' में आगे चलछ कर कहा 
गया दै कि केवल बोद्ध ज्ञान के प्रकाशनाथ पुरुषोत्तम कोकनाथ समुत्पन्न होते 
हैं। इनका कार्य एक ही है द्वितीय नहीं, परन्तु वह हीनयान नहीं है अपितु 
महायान है। अनन्त बुद्धों ने मिछकर केवल एक ही यान ( महायान ) की 
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अवतारणा की है। वे सत्त्वों पर अनुकस्पावश सूत्र ( वेषुल्य सूत्रों ) को प्रकट 
करते हैं ।* यहां महायान और सूत्र के संकेत से केवल बहुजन-हित ही नहीं 
अपितु साम्प्रदायिक प्रसार की मनोचृत्ति भी स्पष्ट है । 


तथागत बुद्ध का अचतारचाद्‌ 


इसी प्रसंग में यह भी उल्लेखनीय है कि बुद्ध में ज्यो-ज्यों अवतारवादी 
तत्वों का सम्प्रदायीकरण होता गया त्यों-त्यों उनका ऐतिहासिक रूप छुछ 
होता गया। बौद्ध साहित्य में इस साम्प्रदायिक रूप का द्योतक तथागत सबसे 
अधिक अचलित हुआ । तथागत बुद्ध पूर्णतः साम्प्रदायिक उपास्य रूप में 
गुहीत हुए । इन्हें नित्य बह्म की समकक्षता प्रदान की गई । तुषित लोक के 
नित्य निवासी तथागत बुद्ध के विषय में 'लंकावतार सूत्र” में तो यहाँ तक कहा 
गया कि तथागत बुद्ध का अवतारी उपास्यों के सच प्राकव्य होता है जन्म 


नहीं । वे गर्भ में नहीं अवतरित होते अपितु उनका दिव्य प्रादुर्भाव होता है ।* 


सदमे पुंडरीकः में अब तथागत का आरादुर्भाव भी विष्णु के अवतार सचश 
दुलूभ माना गया ।* ऐतिहासिक बुद्ध का अवतार वेशिष्ठय तथागत बुद्ध में 
आकर समाप्त हो जाता है। विष्णु के समान अब तथागत कोई भी रूप धारण 
कर सकते हैं ।” अतएवं तथागत बुद्ध पर बोद्ध अवतारवादी रूप होते हुए भी 
दिंष्णु का प्रभाव लक्षित होने लगता है। क्योंकि 'लंकावतार सूत्र” में कहा गया 
है कि तथागत के हृदय में श्रीवस्स ( विष्णुचिह्न स्थित है जिससे किरणें 
निकल रही हैं ।? यहाँ ये तथागत विष्णु के ही एक रूप आभासित होते हैं । 
यो तो ये आयः उपदेश के निमित्त अवतरित होते हैं किंतु इनका स्वोपरि 
वेशिष्व्य तो अनेक ऐसे रूप धारण करने में है, जो बह्म।, इन्द्रादि के द्वारा 
भी जज्ञेय हैं ।/... रा 


विश्रह रूप 


तथागत की इस अनेकरूपता में पाप्वरान्न विभव, अन्तर्यामी और अर्चा 
के तत्व छक्षित होते हैं। क्योंकि विभवों की उत्पत्ति के सदश तथागत बुड़ों 
का प्रादुर्भाव भी दीपादुत्पन्नदीपवत! होता है । “लंकावतार सूत्र' के द्वितीय 


१, सद्धम पु० १० ४९ और १० २१७ | १०, ३। 
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अध्याय में प्रतिपादित तथागत-गर्भ अन्तर्यामी रूप से बहुत कुछ साम्य रखता 
है।* अर्चावतारों की भाँति तथागत मणिस्वरूप होकर अनन्त रूपों में 
अवतार-कार्य करते हैं। इस प्रकार तथागत बुद्ध के मूर्त और अमूत्त दोनों 
रूप हैं ।* ये अनेक देशों में अनेक रूपों में दृष्टिगत होते हैं | 


अतः वेष्णव ओर पाश्चरात्र दोनों का प्रभाव तथागत के अवतार और 
उपास्य रूपों पर रहा है। सदमे पुंडरीक' के अनुसार तथागत के सभी विग्रह 
और भित्ति चित्र करोड़ों मनुष्यों को समान रूप से तारने की क्षमता रखते 
हैं।” अतः बोद धर्म ने केवर विग्रह ही नहीं अपितु भित्ति-चित्रों को भी 
प्राणियों का उद्धारक उपास्यवादी अचतार माना | 


बौद्ध अवतारवाद के पौराणिक ( मीथिक ) रुप 


तथागत बुद्ध के अवतारी उपास्य विग्रहों का प्रचार तो हुआ ही साथ ही 
बोद्ध अवतारवाद में कतिपय पौराणिक उपादानों का समावेश किया गया। 
'रंकावतार सूत्र” में कहा गया है कि तथागत यों तो शाश्रत या नित्य रूप में 
अपने छोक में स्थित रहते हैं। फिर भी अपनी प्रतिज्ञा से वे कभी विरत 
नहीं होते । वे दुःखी प्राणियों के निर्वाण के लिए अपने हृदय में अनन्त करुणा 
बटोर कर रखते हैं। थे महाकारुणिक अखिल मानव-समुदाय को अपनी 
एकमात्र संतान मानते हैं। तथागत इस उद्धार कार्य में दुष्ट ओर देव का 
भेद नहीं करते ।* 

'सद्धम पुंडरीक' के भनुसार ये सभी म्रियमाण सत्वों को नवजीवन प्रदान 
करते हैं तथा दुःखियों में सुख्र ओर आनंद का संचार करते हैं । ये स्वयं कहते 
हेँ-.में ही तथागत हूँ, इस लछोक के संतारणाथ उत्पन्न हुआ हूँ । में सहसो 
कोटि प्राणियाँ के लिए विशुद्ध धर्म का उपदेश करता हूँ ।* 

बोंद्ध उपास्यवादी अचतारवाद की इस अबृत्ति पर पौराणिक रंग चढ़ाते 
हुए 'सद्धर्म पुंडरीक' में कहा गया है कि तथागत के निर्वाण के उपरांत केवल 
३२ कर््पों तक छोक और देव के किए सद्धम स्थित रहेगा ।* 'लकावतार सूत्र” 
में सष्टि-चक्र के साथ अवतार-चक्र भी संबद्ध प्रतीत होता है। इस सूत्र 
ग्न्थ के अनुसार बुद्ध अजन्मा होते हुए भी गुहत्यागी संत के रूप में आविभूत 

१. लुं० सू० मू० ३८ अनु० ५० छप८ | २. लं० सू० पू० ७८, ८२। 
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६. सद्धम पु० पृू० १२८ (५, १८, १९, २० ) 
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होते हैं। इनके निर्वाण के बाद व्यास, कणाद, ऋषभ, कपिक और अन्य 
संत अवतरित होते हैं । तदनन्तर क्रमशः भारत (कौरव, पॉडव), राम, मौंय, 
ननन्‍्द और गुप्त तथा अंत में स्लेच्छु आते हैं। इस काल में धर्म का नाश 
हो जाता है तब सूर्य और अप्नि के संयोग से सृष्टि का संहार होता है ।* 


युगावतार 


संहार के बाद सृष्टि के आरंभ और विकास में हिन्दू पुराणों की परम्परा 
के अनुसार सत्ययुग, ब्रेता, ढ्वापर और कलियुग का क्रम माना गया है । 
अतः सृष्टि का आरंभ होने पर सत्ययुग में पुनः चार वर्ण, राजा, ऋषि और 
धर्म प्रादुभूत होते हैं । तथागत बुद्ध ज्योतिर्मय रूप में स्वर्ग में और अन्य 
_ दो रूपों में मणि-सुक्ताओं से युक्त देवता और लोकेश्वर रूप में अवतरित 
होते हैं। ये इनके सत्ययुगी अवतार हैं। इस अवतार में ये धर्म-देशना 
करते हैं ।* सत्ययुग के बाद ज्रेता और द्वापर के अवतारों का उल्लेख नहीं 
है । अब पुनः कछियुग सें तथागत बुद्ध शाक्यसिंह के रूप में अवतरित 
होते हैं । इनके पश्चात्‌ विष्णु, व्यास और महेश्वर का आविर्भाव होता है।र 
इस श्रकार “लरूंकावतार सूत्र” के सम्भवतः परवर्ती सूत्रों में बोंड युगावतार 
का अभिनव रूप लक्षित होता है | युगावतार-परम्परा का विकास 'लंकावतार 
सूत्र” में क्रशः हुआ है। क्‍योंकि उक्त युगावतार-क्रम में त्रेता और द्वापर 
के अवतारों की जो संयोजना नहीं हुईं थी उस्ते पुनः. अगले सूत्रों में युगबद्ध 
करने की चेष्टा की गई है। इन सूत्रों में कहा गया है कि कश्यप, 
क्रकच्छन्द और कनक तथा में ( तथागत बुद्ध ) विरज और अन्य सत्ययुगी 
बोद्ावतार हैं। ब्रेता में मति नामक एक नेता होगा वह महावीर ज्ञान 
के पाँचों रूपों से परिचित होगा। यहाँ महावीर विशेषण से जेन महावीर 
के समाहित होने का अनुमान किया जा सकता दै। पुनः बुद्धावतार पर 
ही बल देते हुए कहा गया है कि बुद्ध न तो द्वापर, न ज्ञेता, न कलि अपितु 
सत्ययुग में आविभूत होकर बुद्धत्व प्राप्त करेंगे। यहाँ भी युगानुरूप 
अवतार-परम्परा का क्रम स्पष्ट नहीं है। कवर बाद में होनेवाले पाणिनि, 
काव्यायन इत्यादि विद्वानों की चर्चा की गई है। इनमें बलि राज भी 
हैं, इनका अवतार अन्य वेष्णव अवतार राजाओं के सदरश जगत्‌ में शान्ति 
ओर सुख की स्थापना के लिए होगा 


भ 
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दगों सें विभक्त किया है। इनके कथनानुस/र सभी धर्मों के देवपुत्र 
मायोपम या स्वप्नोपम दो प्रकार के होते हैं । अतः बौद्धधर्म सें मान्य अहंत्‌ , 
प्रत्येक चुद, सम्यक सम्बुद्ध आदि भी सायोपम या स्वप्नोपम दो प्रकार 
के होते हैं।* कंकावतार सूत्र में साया और स्वप्न की चर्चा तो हुई 
है किंतु तथागत बुद्ध के यहाँ ज्ञानात्मक और मायात्मक दो भेद भी 
माने गए है ।* पर मायावाद का निराकरण अपने अवबतारी उपास्यों की 
सुरक्षा के लिए केवल वेष्णवाचा्यों को ही नहीं करना पड़ा था अपितु 
बोद्ध विचारंकों के समक भी यह प्रश्न उपस्थित हुआ था। मायावाद 
को लेकर सामान्य रूप से अश्न यह उठता है कि यदि भगवान मायोपम 
है तो उसकी पूजा और अर्चना भी काल्पनिक है। प्रज्ञाकर मति के अनुसार 
यदि वह मायोपम है तो सत्त्व पुनः जन्म केसे लेता है और झूत केसे होता 
है? माया पुरुष तो विनष्ट होकर उत्पन्न नहीं होता। जन्‍्त में बोड 
विचारकों ने भी इस समस्या का समाधान वही निकाछा जो प्रायः अह्म 
के लिए बह्यसूत्र! में तथा निगुण ब्रह्म के सगुण साव के लिए मध्यकालीन 
वेष्णव आचायों ने निकाछा था। बह्मसूत्रकार एवं वेष्णव आचार्यों ने 
ब्रह्म की उत्पत्ति और अभिव्यक्ति को नठ्वत्‌ या छीलात्मक माना था। 
अतः बौद्ध आचारयों ने भो तथागत बुद्ध के अवतार रूपों को नटवत्‌ स्वीकार 
किया है। इनके मतानुसार रंगभूमि के नट के सदृश वे नाना रूर्पों में 
अवतरित होते हैं ।? 'लूंकावतार सूत्र” में भी तथागत-गर्भ के प्रसंग में कहा 
गया है कि ये शिव और अशिव दोनों के कारण हैं और नटवत्‌ अनेक 
प्रकार के रूप ग्रहण करते हैं ।” इसके अतिरिक्त इस ग्न्थ में एक वेज्ञानिक 
तक यह भी दिया गया कि सत्य की सत्ता होने के कारण माया भी असत्य 
नहीं है । सभी पदार्थ माया के स्वभाव से युक्त हैं। वे माय्रिक होने के 
कारण रूपांतरित तो होते हैं किंतु वे असत्य नहीं हैं ।* 


इस प्रकार उपास्य तथागत बुद्ध के अवतार या विग्रह रूर्पों को माया 
से विमुक्त करने के अयत्र होते रहे हैं। इससे सिद्ध होता है कि बौद्ध 


किक 


सम्प्रदाय एबं साहित्य में उपास्यवादी अवतारबाद की भावना प्रबल होती 
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जा रही थी | इसके परिणामस्वरूप आगे चलकर थों तो धर्म-प्रवर्तन या 
उपासना को लेकर अनेकों अवतार कहे गए हैं किंतु पंच तथागत या पंच 
ध्यानी बुद्ध उनमें विशेष प्रचक्तित हुए । 


पंच तथागत या पंच ध्यानी बुद्ध 


पंच तथागत या ध्यानी बुद्धों का स्फुट अस्तित्व 'लंकावतार सूत्र” और 
सदमे पुडरीक' में मिलने छगता है। परन्तु उस काल में ये उतने अधिक 
प्रचक्षित नहीं हुए जितना बौद्ध तंत्र और वज्ञयानी सिद्धों में इनका प्रचार 
हुआ । “रूंकावतार सूत्र! में केवल पंचनिर्मिता चुद्धों का उल्लेख मात्न हुआ है 
और 'सदुम पुंडरीक' में पंच बुद्धों में परिगणित अमितायु या अमिताभ सद्ध्म 
की स्थापना के निमित्त भविष्य में अवतरित होने वाले कहे गए हैं ।* 


उपास्यवादी भ्रवतार 


प्रारम्भिक तंत्रों में से सर्वप्रथम 'तथागत? ग़ुद्यक में पंच ध्यानी बुद्धों के 
अवतार और उपास्य दोनों रूपों का विस्तृत परिचय मिलता है। 'गुह्मसमाज' 
के अनुसार बुद्ध के रश्मिमेघच्यूह नाम की समाधि से--पाँच रश्मियाँ 
निःसत हुईं ।' हन्हीं पंच रश्मियों से पंच बुद्धों के उ'्भधचभ का आभास मिलता 
है। किंतु अद्वयवज्ञ! के भजुसार बुद्ध के ध्यान से पंच ध्यानी बुद्धों का 
्ाविर्भाव माना जाता है। “अद्वयवज्ञ' में ही वेरोचन, रत्नसंभव, अमिताभ, 
अमोघसिद्धि और अक्षोभ्य को पंच स्कधों से आविभूंत तथा उनका प्रतीक 
माना गया ।? 'गुह्वसमाज” के अनुसार तथागत ने विभिन्न ज्ञानों के आविर्भाव 
के लिए पाँच चुद्धों का रूप घारण किया | बाद में इनकी ख््री शक्तियों का भी 
अविर्भाव हुआ ।४ “गुझासमाज' में कहा गया है कि तथागत भगवान स्वयं पंच 
स्री रूप में आविभूत होते हैं ।? 'साधन-माका' के अनुसार विज्ञानवाद जो 
वज्ञयान का मूल रहा है अभी तक विज्ञान और शून्य की साधना के आधार 
पर निर्वाण मानता था। उसी विज्ञानवाद से निग्गंत वच्यान ने महासुख 
नामक नए तक्त का समावेश क्रिया तथा इसी शाखा में पंचध्यानी बुद्धों को 
पंच स्कधों का स्वामी मान कर कुल का सिद्धान्त प्रचारित क्रिया [* 
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सिद्ध साहित्य ४३ | 


उपास्य रूप 


उपास्य अर्चां विग्रहों के सदश ध्यानी चुद किसी भी समय आवश्यकता 
पड़ने पर उपासक के समक्ष उपस्थित हो जाते हैं। सिद्धों में पद्म वच्ध ने 
'गुह्समाज” की पद्धति का अनुसरण करते हुए पंच ध्यानी बुद्धों को अपना 
उपास्य माना । इनका कहना है कि बिना इनकी सहायता के समाधि की 
अवस्था उपलब्ध नहीं की जा सकती ।' '"ज्ञान॑ंसिद्धि' के अनुसार जिस ज्ञान 
के माध्यम से निर्वाण प्राप्त किया जा सकता है वह ज्ञान पंच तथागत या 
पंच ध्यानी बुद्धों के ज्ञान के अतिरिक्त कुछ है ही नहीं। यहाँ तक कि मंत्र, 
मंडल और मुद्रा इनकी सहायता के बिना तुच्छ हैं ।* 


इस प्रकार सिद्ध युग में पंच ष्यानी बुद्ध इष्टदेव के अतिरिक्त स्वयं ज्ञान- 
स्वरूप समसे गए। फलतः सिद्धों में ज्ञानस्वरूप तथागर्तों की उपासना 
अनिवाय मानी गई । सिद्ध साहित्य में इनका सम्बन्ध पाँच प्रकार के ज्ञानों 
से स्थापित किया गया। वे हैं क्रमशः आदर्श ज्ञान, समता ज्ञान, प्रत्यवेक्षा 
ज्ञान, कृत्यानुष्ठान ज्ञान और सुविशुद्ध ज्ञान, इनमें से प्रत्येक के एक-एक बुद्ध 
स्थामी माने गए हैं। वज्रयानियों के एक महत्त्वपूर्ण ग्रन्थ 'अद्वथ-सिद्धि! में पंच 
ध्यानी बुद्ध और उनके असंख्य प्रादुर्भावों की उपासना का प्रतिपादन किया 
गया है। 'सेकोद्ेशटीका' में पंच बुद्ध समन्वित रूप में ठपास्य माने गए हैं । 
ये पाचों नासिकेन्द्र पर पंचरत्न रूप में स्थित कहे गए हैं।* चर्यापदों में 
वज्धर शरीर का अथ बतछाते हुए कहा गया है कि सभी वेरोचन आदि 
तथागत सम्बोधि लक्षण से युक्त वज्ञधर शरीर वाले हुए हैं। ये रूपादि पंच 
स्कधों को क्षीर-नीरवत्‌ समरसी भाव सें स्थापित करने वाले हैं ।४ं 


अवतार प्रयोजन 


वज्नयानी साहित्य में ध्यानी बुद्धों का अवतार-प्रयोजन मंत्र और मुद्गाओं 
का अवतारण और प्रचार रहा है। ये योग तन्‍त्रों के अवतार हेतु भी 
अवतरित होते हैं ।” सिद्ध क्ृष्णाचाय के अनुसार ये महासुखरूपी नौका लेकर 
मायाजालवत्‌ सरकन्धादि के समुद्र में उपस्थित होकर रक्षा करते हैं ।* इन 
ध्यानी बुद्धों के एथक अवतार भी बोद्ध साहित्य में मिलते रहे हैं। 'सद्ध्म 
पुंडरीक' के अनुसार अमिताभ का अवतार सदझ्धर्म की स्थापना के निमित्त माना 
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3७ मध्यकालीन साहित्य में अवतारवाद 


' जाता रहा है ।* अमिताभ तिब्बत सें अवलोकितेश्वर के अवतारक रूप में 
भी विख्यात हैं ।* अक्षोभ्य के वन्नएक अवतार की चर्चा सिद्धों में मिलती 
है। ये अपने काल में अवतरित होकर वेरोचन की सुद्रा और अवधूतों के ३६ 
मंत्रों का प्रवतन करते हैं।3 इस प्रकार ये तन्‍त्रों और सिद्ध मन्त्रों के 
अवतारक होने के नाते सिद्धों के उपास्थय रूप में प्रचलित रहे हैं। 
ये तथागत महाकरुणात्मक निग्नह और अनुग्रह में समर्थ, दान्‍्त, दुर्दान्त और 
सौम्य सभी प्रकार के जीवों को तारने वाले हैं । इससे सिद्ध है कि पद्च 
ध्यानी बुद्ध अवतारक और उद्धारक उपास्य दोनों रूपों में प्रचलित रहे हैं । 


सिद्धो के अन्तर्यामी 


सहजयानी बाउलों ने इन देवों की पूजा बाहर से करने की अपेक्षा अन्तर 
में करने के लिए बताया क्योंकि शरीर में ही ये सभी देवता स्थित रद्दते हैं । 
सिद्धों में भी अन्ञोभ्य, वेरोचन और अमिताभ जादि बुद्धों का अन्‍्तर्यामी 
इष्टदेव के रूप में प्रचार रहा है। सिद्ध पदों में सिद्ध देह में उपस्थित अक्तोभ्य 
को अन्तयांमी इृष्टदेव के रूप में संकेत किया गया है और गगन नीर अमिताभ 
की कल्पना की गई है। जिससे अवधूति-कृत मूल-नार स्वरूप अहंकार का 

जन्म होता है ।* 

इस प्रकार उपास्य के रूप में अन्तर्यामी रूप ही सिद्धों को अधिक ग्राह्य 
प्रतीत होता है। अवतारवादी प्रयोजन के रूप में भी पंच ध्यानी छुद्ध ज्ञान 
ओर ध्यान से अधिक सम्बद्ध रहे हैं । 


बोधिसत्त्ववाद 


वेष्णव अवतारवाद में अवतरित शक्ति कार्य करती है परन्तु बोद्ध अवतार- 
वाद के मूल में उत्क्रमणशीक साधनात्मक शक्तियों का विशेष योग रहा है। क्‍ 
बौद्ध साहित्य में बुद्ध के तथागत रूप के अतिरिक्त एक बोधिसत्त्व रूप मिलता 
है। विशेषकर महायान सम्प्रदाय में उनका बोधिसत्त्त रूप ही अधिक 
प्रचलित रहा है। बोधिसत्व के रूप में छुद्ध केवल निर्वाण प्राप्त करने वाले 
व्यक्तिगत साधक नहीं हैं अपितु लोकव्यापी दुःख को देखकर असीम करुणा 
से दवित होने वाले छोकहितेषी भी हैं। छोकहित के निमित्त सूत, वर्तमान 
और भविष्य तीनों कारों में पुनः पुनः अचतरित होते रहते हैं । 
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सिद्ध साहित्य छुज 
उत्कमणशीलता 


पर कल्याण की भावना से युक्त महायान में बोधिसत््व रूप को सर्वाधिक 
महत्त्व प्राप्त हुआ। बोधिसत्त्व मुख्य रूप से उत्क्मणशीरू साधक दहै। वह 
बोधिचित्त की साधना शून्यता और करुणा की अभिन्नता द्वारा करता हैं। इसे 
अद्दय कहा जाता है। इस अद्वय से सामान्य शरीर सी सिद्ध शरीर हो 
जाता है।? यह बौद्ध सम्प्रदा्यों सें प्रचकित दुश भूमिकाओं का एकमात्र 
साधक कहा गया है । दश भूमियों में प्रसुदिता, विमलछा, ग्रभाकरी, अर्चिष्मती, 
सुद्ुर्ज्या, अभिमुखी, दुरंगमा, अचला, साथुमती और घर्ममेघा का नाम लिया 
जाता है ।* इन दश भूमियों को एक-एक कर पार करने के उपरान्त बोधिसच्व 
बोधिचित्त में निर्वाण प्राप्त करता है और तब वह सर्वव्यापी हो जाता है । 
“रुकावतार सूत्र' के अनुसार बो घिसरत्त्वों में यौगिक ओर अवतारवादी दो प्रकार 
की शक्तियाँ विद्यमान रहती हैं। समाधि और सम्पत्ति के रूप में वह योगिक 
शक्तियों से युक्त रहता है और अवतरित शक्ति के रूप में स्वयं बुद्ध व्यक्ति रूप 
में अवतरित होकर अपने हाथों से उसे दीक्षित करते हैं । तदुपरान्‍त सहस्तों 
प्रत्येक बुद्ध, तथागत बुद्ध, अहंत्‌ , सम्बुद्ध अपनी अनेक कल्प से संजोयी हुई 
दक्तियों से उसे अभिसिंचित करते हैं ।* इस प्रक्रिया को धर्ममेघ कहा गया है | 
इस प्रकार बोधिसत्वत अनेक कलपों की संचित तथागत-दशक्ति प्राप्त करता 
है। वह जन्म लेने के बाद प्रज्ञापारमिता की साधना के द्वारा योग्यता उपलब्ध 
करता है । शून्यता और करुणा का अद्वय ही उसमें अवतारवादी विकास का 
दओोतक है। बोधिसत्त के लिये करुणा और शून्यता दोनों आवश्यक हैं। 
चर्यापदों के अनुसार जो करुणा छोड़ कर शून्य से सम्बन्ध रखता दे वह उत्तम 
गति नहीं पाता। जिसे केवरू करुणा ही भाती है वह भी सहस्नों जन्मों तक मोक्ष 
नहीं प्राप्त कर सकता ।४* शून्यता और करुणा का यह अद्बय रूप ही युगनद्ध, 
महासुख आदि विविध रूपों में वद्यानी साहित्य में अभिव्यक्त हुआ है। 
चर्यापरदों में वोधिसत्त भूमि की चर्चा करते हुये कहा गया है कि घारण-ग्रहण 
स्वभाव रहित एक तत्त्व हैं।* यहाँ एक सच्त्व अद्दय का ही द्योतक प्रतीत 
होता है। सामान्यतः सिद्ध साहित्य से अद्वय का व्यापक रूप परिलत्षित 
होता है। सिद्ध अद्वय स्वरूप को तथागत मानते हैं ।* यह तथागत रूप 
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६. दो० को? । राहुल | १० २२५ “जो ही अद्वय स्वरूप सो तथागत हैं | 


४७द मध्यकालीन साहित्य में अवतारवाद 


बोधिसत्त का ही सिद्ध रूप विदित होता हैं। इसी कोटि के बोधिसत्त्व को 
सरहपाद ने सम्बुद्ध होने की सम्भावना की है ।* 


इन उपादानों से स्पष्ट हे कि उत्क्मणशील साधक शून्‍्यता और करुणा 
के अद्वय द्वारा 'बोधिसत्त्व की स्थिति प्रा करता हे । वह सिद्ध बोधिसत्त्व 
होने पर स्वयं तथागत स्वरूप हो जाता हे । 


बोधिसत््व का अवतार 


उपयुक्त साधनात्मक श्रवृत्तियों के अतिरिक्त बौद्ध साहित्य में बुद्ध 
हारा विविध बोधिसत्तों के रूप में अवतरित होने के भी उद्चेख मिलते हैं । 
वो घिचर्यावतार? में कहा गया है कि बुद्ध दान पारमिता के कारण करुणायमान 
होकर बोधिसत्त्व रूप धारण करते हैं ।* सरहपाद के अनुसार सम्भवतः 
बुद्ध ने ही स्वयं चोधिसत्त्व स्थिति से युक्त होकर शील धर्म भर्थात तारने 
का धर किया ।? बुद्ध के अतिरिक्त अन्य बोघिसत्ततों के अवतरित होने 
की चर्चा भी बौद्ध साहित्य में हुई है। एकनिष्ठ स्वर्ग में सर्वज्ञ होने के 
उपरान्त बोधिसत्व का बुद्धावतार होता है।' 'तरव संग्रह” के भाष्यकारों 
के अनुसार एकनिष्ठ स्वर्ग के ऊपर माहेश्वर मदन छोक है । वहाँ कारुणिक 
बोधिसत्त्व सर्वेज्ञ होते हैं। सरहपा के अन्लुसार विकल्प मार्ग के अवगाहन 
के लिए सम्भवतः ये ही बोघिसत््व अंकपित अवतरित होते हैं ।” इस 
प्रकार चुद्ध और अन्य बोधघिसत्तों की जवतार-परम्परा के उल्लेख मिलते 
हैं। इन परम्पराओं में अवतार ग्रयोजत का अत्यन्त सबल आग्नमह दीख 


पढ़ता है । 


अवतार प्रयोजन 


महायानी बोधिसरववाद अवतार-प्रयोजन की दृष्टि से अवतारवादी 
साहित्य में अपना विशिष्ट स्थान रखता है। क्योंकि विना अवतार काय 
के केवछ बोधिचित्त का साधक बोधिसत्त्व नहीं कद्दा जा सकता, अपितु 
बोधिसत्त्त वही हो सकता है जो महाकरुणा से द्ववित होकर निर्वाण के 
बाद प्राणियों के कल्याण में तबतक रत रहे जबतक सृष्टि का प्रत्येक जन 





२. दो० को० । राहुल । १० २१३१ दो० ४५९ 

यहां जहां बोषिसत्त्व दो, सो सम्बुद्ध होवे दुष्कर नहीं ।? 
२, बोधिचर्यावतार पृ० १७३। . ३. दो० को० राहुल । ए० २४१ दो० ७४। 
४ साध० मा० भू० पृ० ७३। ५. दो० को० । राहुल । ५० १३३ दो० ६१। 


सिद्ध साहित्य 8७ 


बोषिज्ञान नप्राप् कर ले।* ये संसार के आवतंन-विवर्तन युक्त होने पर 
भी करुणावश छलोक-कल्याण से डरते नहीं। अतएव बोधिसत्त्वों की करुणा 
इनके निर्वाण फू भोग से अधिक महत्त्वपूर्ण है।* '“प्रज्ञोपाय-विनिश्चय 
सिद्धि! के अनुसार बुद्ध के धर्मकाय को अग्नसर करने के लिए इस जगत 
में अनेक श्वोधिसत्व सस्बुद्ध, श्रावक और सौगत गुणों से संयुक्त उत्पन्न 
होते हैं। बोधघिसत्व अशेष दुःख के क्षय होने तक यत्रशील रहता है। 
जब तक सभी प्राणियों का दुःख दूर नहीं हो जाता तब तब उनके कल्याण 
में वह छगा रहता है। 


पंच बोधिसत्त्व 

जन कल्याण में लीन बोधिसत्त्वों की संख्या गंगा की बालुका की 
भाँति असंख्य मानी गई है।" वेपुल्य सूत्रों में प्रसिद्ध 'सद्धमं पुंडरीक' में 
अनेक भावी बुद्धावतार बोधिसत्वों की कथाएँ वर्णित हुई हैं । किंतु बौद्ध 
साहित्य में उनमें से कुछ ही बुद्ध अधिक भ्रचलित रहे हैं। विशेषकर 
बौद्ध साहित्य में पंच ध्यानी बुद्धों से पंच बोधिसत्तों की अवतारणा मानी 
जाती है। वेरोचन से सामन्तभद्र, अक्षोभ्य से वजच््पाणि, अमिताभ से 
पद्मपाणि, रत्सम्भव से रलपाणि और अभमोघसिद्धि से विश्वपाणि उत्पन्न 
कहे गए हैं। इनमें सामन्तभद्व का विस्तृत प्रसंग 'सद्धर्म पुंडरीक' के 
पच्ची स्वें परिवत में मिलता है। ये महाकारुणिक हैं और प्राणियों के हित 
के लिए सदेव देशना करते हैं । ये शाक्यमुनि से स्वतः धर्मपर्याय श्रवण करते 
हैं तथा धर्मोपदेशक के अद्वितीय गुणों से युक्त हैं । “तथागत गुद्यक! के 
अनुसार महाकारुणिक बोधिसत्त्त सामन्तभद्र॒ परम निर्मल तथा कृपा 
करनेवाले हैं । ये क्र कर्म करने वाले दुशों को भी चुद्धत्व प्रदान करते हैं ।* 
चज्ञपाणि का उल्लेख 'सेकोद्रेशटीका' के प्रारम्भ में ही हुआ है। ये मुख्यतः 
उपास्य बोद्ध देवों के रूप में प्रचलित हैं । 'सेकोद्ेशटीकाः के अनुसार राज- 
सुचन्द्र को सम्भवतः परम भक्त होने के कारण वज्भपाणि का निर्माणकाय 
या अवतार कहा गया है-। उक्त दोनों बोधिसत्तों के अतिरिक्त रत्नपाणि 
और विश्वपाणि का बौद्ध साहित्य में अपेक्षित प्रचार नहीं हुआ परन्तु 


इनमें परिगणित प्मपाणि या अवलोकितेश्वर सबसे अधिक लोकप्रिय हुए । 
२. साध० मा० ए० ७६। २. साध० मा० पृू० २५ और इन० बु० ३० पृ० २८ । 
३, ० वज़्० प्रज्ोी० पृ० १८-१९ ।॥ ४, १९-२५। ४, सद्धम पु० ९० ९, ३। 

७५, सद्धमें पु० पृ० ४३७। . ६५ तथागत गुद्यक ए० १६५९ । 

७. सेको ई शदीका पृ० ३ । 


४८ मध्यकालीन साहित्य में अवतारवाद 


इनके बाद मंजश्नी और मैत्रेय भी विशिष्ट स्थान रखते हैं। अत्तः क्रमशः इन 
तीनों पर विचार किया जाता है । 


अवलोकितेश्वर 


बोधिसत्तों में अवकोकितेश्वर का अद्वितीय स्थान माना जा सकता है। 
कारण्ड व्यूह' के प्रसंगानुसार .ये निर्वाण प्राप्त करने के बाद शून्य में लीन हो 
चुके थे। बहुत दूर सुमेरु गिरि से शोर गुरू सुनाई देने पर जब इन्होंने 
ध्यान छगाकर देखा, तो विदित हुआ कि महाकरुणामय बोधिसत््व अवलोकि- 
तेश्वर के अभाव में अखिल मानवता कराह रही है। अवलोकितेश्वर एकमात्र 
उनके रक्षक और उद्धारक हैं । ये तब से दयाद्ंं होकर प्रथ्वी पर आये और 
प्रतिज्ञा की कि जब तक एक भी व्यक्ति पृथ्वी पर रह जाएगा तब तक ये 
पृथ्वी को नहीं छोड़ेंगे ।* 'बोधिचर्यावतार” में कहा गया है कि अवलोकितेश्वर 
दुःखी ओर दीन के कातर स्वर से व्याकुछ होकर चल पड़ते हैं। ये परम 
कारुणिक ओर पर दुःख दुःखी हैं । इनके दर्शन मात्र से यम॒दूत आदि दुष्ट 
पलायमान हो जाते हैं ।* “मंज्ञश्नीमूछकल्प” के अनुसार मुनिश्रेष्ठ बोधिसत्त्व 
अवलोकिता सत्त्ववत्सल होने के कारण स्वेच्छा से लोक सें अवतीण होते हैं ।३ 


विविध रुपधारी 


'कारण्ड व्यूह” और 'सद्धम पुंडरीक! में इनके केवछ बोधिसत्त्व रूप दी नहीं 
अपितु विविध रूपों का उल्लेख हुआ है । “कारण्ड व्यूह” में इनके अवतार-काय 
सम्बन्धी प्रतिज्ञा के क्रम में कहा गया हे किये विष्णु का रूप धारण कर 
धर्म की शिक्षा देंगे और अपने उपासकों को धर्म-देशना करने के निमित्त शिव 
का रूप धारण करेंगे । ये गाणपत्यों को गणेश रूप में तथा राजभरक्तों को 
राजा के रूप में धर्म-देशना करेंगे । इस प्रकार अवलोकितेश्वर में अभिनव 
सवंधर्म समन्‍य की प्रव्नत्ति दीख पड़ती है । 'सद्धर्म पुंडरीक' के २४ वें परिवर्त 
में इनके उपास्यवादी अवतार रूप का अपेक्षाकृत व्यापक प्रसार हुआ है । 
विष्णु की भांति अवलोकितेश्वर भी सकड़ों कल्पों में करोड़ों बुद्धों के रूप में 
प्रणियों के द्वित के लिये अवतरित होते हैं। दोनों में अन्तर यह है विष्णु युद्ध में 
स्वयं उपस्थित होते हैं । उनमें रक्षा की भावना अधिक है किन्तु अवलोकितेश्वर 





१. इन० बु० इं० घृ० २९ | २. बोधिचर्यावतार ए० ६६-६७ । 
३, म० सू० क० पू० २३९। 
४. इन ० बु० ई० ४६ | और कारण्ड व्यूद ( चोथी शती ) १० २१ २२। 


सिद्ध साहित्य ४९ 


विविध रूपों में आविभूंत होकर अधिकतर धम-देशना करते हैं। ये उपासकों 
के कल्याण के लिये विविध प्राणियों में बुद्ध, बोधिसत्त्व प्रत्येक बुछू, श्रावक, 
बह्मा, इन्द्र, गन्धव, यक्त, ईश्वर, महेश्वर, चक्रवर्ती, पिशाच, कुबेर, सेनापति, 
ब्राह्मण, वज्भपाणि आदि रूपों में उपासकों की इच्छानुरूप देवों का रूप घारण 
करते हैं ।* तिब्बती बौद्ध धर्म म॑ अवलोकितेश्वर पितृदेवता समझे जाते हैं । 
छामा धर्म का प्रथम प्रचारक अतिशा अवलोकितेश्वर का अवतार कहा जाता 
है | छामा मंत में पुनजन्म और अवतारबाद साथ-साथ चलते हैं । अतएव यहाँ 
की परम्परा में जो भी छामा अवतरित होता है वह देव अवलोकितेश्वर का 


किक 


अवतार या पअतिनिधि समझा जाता है।* इसी परम्परा में प्रत्येक दकाई 


छामा को अवलोकितेश्वर के शरीर से युक्त माना जाता है ।? 'साधनमालछा' के 
मंत्रों में इनका महाकारुणिक रूप विशेषकर अधिक अचलित है। 


युगल रूप 


चोथी शताब्दी तक अवलछोकितेश्रर का सम्बन्ध तारा नाम की एक देवी 
से स्थापित हो गया.। इनके छोकेश्वर, छोकनाथ और वजच्नपाणि आदि रूपों के 
सदृश तारा के भी विविध रूप बौद्ध सम्प्रदायों में प्रचलित हैं। स्वभाव एवं 
गुण की दृष्टि से तारा भी विद्या्जिनी, महाकरुणामयी, तथा प्राणियाँ के हित में 
सदेव तत्पर रहने वाली कही गई । 


विष्णु के तदरूप 


बोद्ध साहित्य में यों तो अवछोकितेश्वर शिव और विष्णु दोनों से अभिदित 
किए गए हैं। परन्तु इनकी मूर्तियाँ बनावट की दृष्टि से विष्णु के निकट अधिक 
जान पड़ती हैं ।" इनकी मूर्तियों में चतुभुंज अवलोकितेश्वर के दोनों ओर 
सुखमाला और हय्रीव हैं। हाथ में कमल होने के कारण ये पद्मपाणि हैं ।* 
'मंजुश्री मूल कल्प” में ये कष्णवर्ण के महात्मा बतलाए गए हैं ।* तिब्बत में 
छामा अपने को हिल्महंजी का वंशज कहते हैं, जो सम्भवतः हनुमान जी का 
व्रिक्ृृत रूप है। कहा जाता है कि इन्हें अवलोकितेश्वर ने ही तिब्बत में भेजा 
था । इन उपादानों के अतिरिक्त इनका व्यापक अवतारवादी रूप भी इन्हें 
विष्णु के अधिक निकट छा देता है। जिस अमित जाभा वाले अंमिताभ से 


१. सद्धमे पु० प्‌ृ० ४११ । २. बुद्ध० त्ि० पृ० ३५, ३८-३९ । 
३. बुद्ध ति० पू० ४० । | ४. साध० मा० १० ५२ । 

७५. इम्पीरियल कनोज ५० २७७ । . ६. इम्पीरियल कनौज पू० २०९ । 
७. म० भू० क० पृ० २४० | ८, बुद्ध ति० पृ० १५। 


छ म० आ० . 


५७० मध्यकालीन साहित्य में अवतारवाद 


इनकी उत्पत्ति मानी जाती है वे सूर्य के ही एक रूप विशेष हैं । विष्णु केवल 
द्वादश आदित्यों में ही नहीं अपितु अन्य असंगों के आधार पर भी सूय के एक 
रूप विशेष रहे हैं। इन उपादानों के आधार पर अवलोकितेश्वर को विष्णु का 
तद्रूप कहा जा सकता है। क्योंकि दोनों के अवतारबादी सिद्धान्तों में अपू्व 
धर्म-समन्वय की प्रवृत्ति छक्षित होती है । 


मंजुश्री 

सहायान सें मंजश्नी की गणना श्रेष्ट देवों में होती है | वच्नयानी साहित्य में 
भी ये प्रमुख उपास्य देवों में साने जाते हैं। इस साहित्य में इनके अनेक रूप 
और मंत्र प्रचलित हैं। ये उपासक को बुद्धि और मेधा शक्ति प्रदान करते हैं । 
साधन मारा! के अनुसार मंजुश्नी लोक पर अनुग्नह करने के लिए कुमार रूप में 
प्रकट होते हैं ।? इनके भावी अवतार की चर्चा करते हुए “मंजुश्री मूल कल्पः में 
शाक्य मुनि से कहवाया गया है कि बुद्ध के बाद मंजुश्री ही बाल रूप में बुद्ध- 
कृत्य करेंगे ।* इस तंत्र अन्ध से इनका अवतार-च्षेत्र व्यापक प्रतीत होता है, 
क्योंकि कुमार और बाल रूप के अतिरिक्त ये और भी विविध आकार के रूप 
धारण करने वाले कहे गए हैं | 


अचतार प्रयोजन 


चज्ञयानी तंत्रों के अनुसार मंजुअओी का बोधिसत्त की दृष्टि से मुख्य प्रयोजन 
लोकों पर अजुग्रह करना है। परन्तु “साधनमाला” के अनुसार इन्होंने 
अतीत्यसमुत्पादकर्क्रिया' . अवतरित की थी। अवलोकितेश्वर के समान 
ये भी जब तक सभी लोकबान्धर्वो को सृष्टि से मुक्त नहीं कर लेते हैं, तब 
तक युग युग में अकट होते रहते हैं। ये छोक में वालदारक या मंत्र रूप में 
सर्वत्र विचरण करते हैं। विभिन्न स्थानों में जा जा कर सच्तों का दुःख नष्ट 
किया करते हैं।' 


डपास्य ओर प्रवर्तक 


बौदछ साहित्य में जब देवीकरण की प्रवृत्ति का विकास हुआ तो अनेक 
बोद्ध भावनाओं और सिद्धान्तों के भी मानवीकृत रूप उपास्य होकर प्रचलित 
हुए। कारान्तर में उनके नाना अकार के विग्रह बौद्ध सम्प्रदायों में पूजे जाने 
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लगे । सरस्वती के समान मंजुश्री भी वाणी, ज्ञान, मेधा, या विद्या के अतीक 
स्वरूप हैं। इनके मंजुधोष नाम से भी इस तरह का आभास मिलता है। 'मंजुश्री 
सूल कल्प! में इनका उपास्य रूप दृष्टिगत होता है। यहां ये महाकारुणिक और 
विश्व रूपधारी हैं । शत-सहख ज्योति रश्मियों से इनका शरीर मंडित है ।* इस 
कल्प में इन्हें शिव, विष्णु, विनायक, जेन आदि देवों से भी अभिहित किया 
गया है ।* इस अकार संजुश्नी में भी सर्वधम समन्वय की भावना लक्षित होती 
है। तिज्बती बौद्धधर्म में इनके अवर्तक एवं अवतारी रूप का पता चलता है । 
क्योंकि तिब्बत का धर्म प्रचारक अतिशा सुख्य रूप से मंजुश्री का अवतार 
माना जाता है ।* यह सी कहा ब्नाता है कि दलकाईछामा के समकालीन एक 
अमुख छामा जब अवलोकितेश्वर के अवतार नहीं माने जा सके तो उन्हें मंजुश्नी 
का अवतार कहा गया ।* इस अकार तिब्बती बौद्ध धर्म में इनका प्रवतंक और 
अवतारी रूप भी प्रचलित जान पड़ता है । 


विष्णु के स्वरूप 


मंजुञश्ी का स्वरूप भी विः्णु से कुछ सम्य रखता है। क्योंकि 'साधनमाला? 
में इनकी जिस मूर्ति का उल्लेख हुआ है उसके हार्थों में वन्न॒ और खज्न के 
अतिरिक्त चक्र और पद्म हैं ।* “मंजश्री मूछ कल्प” में चक्रपाणि के सच्श वे 
गदा शंख युक्‍त हैं ।* उपास्य विष्णु के सदश मंजुश्री स्सत््वों के हितकारक 
ओर दुष्ट सत्तवों के निवारक हैं ।” उनकी सभा में अन्य छुद्धों के अतिरिक्त 
रावण, विभीषण, कुम्मकण और वाल्मीकि मंजुश्री की वन्दना करते हुए 
लक्षित होते हैं । इन तथ्यों के आधार पर यह स्पष्ट अतीत होता है कि मंजुश्री 
पर भी मुख्यतः विष्णु के रूप और अवतारवादी गुणों का आरोप किया गया। 
उन्हीं के समान इनमें समन्वयवादी .अब्त्ति का भी विकास हुआ जिसके 
फलस्वरूप ये अधिक लोकग्रिय हो सके । 


मैत्रेय 
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ण्र्‌ मध्यकालीन खाहित्य में अवतारबाद्‌ 


बोधिसत्व के रूप में तुषित स्वर्ग में निवास कर रहे हैं ।* ये भविष्य में गौतम 
बुद्ध के चार हजार वर्ष बाद अवतरित होंगे। हीनयानी और महायानी दोनों 
इनकी पूजा करते हैं । 


निष्कर्ष 


इस प्रकार बौद्धधर्म में वोधिसत्ववाद एक ऐसी प्रवृत्ति ह जिसमें उत्करण 
और अवतरण दोनों में पूर्ण सामंजस्य स्थापित किया गया है। दोनों का 
अभिनव सम्बन्ध अनिवाय रूप से अवतार-प्रयोजनों से रहा है। बोधिसत्व 
केवक करुणावश बहुजन हिताय रत नहीं रहता अपितु जब तक वह छोक 
कल्याण में अव्ृत्त नहीं होता तव तक उसे बोधिसत्त्व ही नहीं कहा जाता । 
इसीसे वोधिसत्व अवतारबाद वेष्णन अवतारवाद से भी अधिक व्यापक और 
छोकपरक प्रतीत होता है । क्योंकि इस मत के अनुयायी कितने वोधिसत्त्व 
केवल जीवन पयन्‍त ही नहीं अपितु जब तक सृष्टि का उद्धार कार्य समाप्त 
नहीं हो जाना तब तक अनेक जन्मों में अवतरित होकर मानव-कल्याण के 
लिए सक्रिय हैँ । यह भावना कम से कम मध्ययुगीन होते हुए भी एक बहु 
जन-व्यापी छोकादर्श को प्रतिष्ठित करती है । 


ह बोड्ध सिद्ध 
बोद्धधर्म में महायान के वाद जब चउज्नयानी तंत्रों का प्रवेश हुआ उस 
समय तक बोधिसरत्त्वों के रूप ओर रूक्ष्य दोनों बदल गए भे। बोधिसर्तों में 
प्रचक्तित प्रज्ञापारमिता की साधना का स्थान पंच मसकारों ने ले लिया था। 
यद्यपि सिद्धों ने भी करुणा और शूल्यता-भावना के अद्वय रूप में ही परम 
पुरुषाथ की श्राप्ति मानी है,” परन्तु तंत्र थुग में अहयय युगनद के रूप सें 
ओर निर्वाण महासुख के रूप में परिचर्तित हो चुके थे । 


चर्यापद्‌ का प्रतिपाद् चर्या 


सिद्धों के चर्यापद में जेसा कि चर्या शब्द से स्पष्ट है, गुल्य साधना, विशिष्ट 
आचरण, गुरुत्राणी, गुरु संकेत, मंत्र और मुदा को अधिक महत्व दिया गया 
है। उन पदों में इनके जो रूप मिलते हैं वे प्रयोगाजनित सिद्ध वाक्य अधिक 
हैं और सिद्धान्त की मात्रा उनमें बहुत कम है। परिणामतः बोधिसत्वों की 
वोधिचर्या से सम्बद्ध अवतारकारिणी करुणा के जो उल्लेख सिद्धों में मिलते 
हैं, उनमें भी बौधसिद्धों की महासुख-भावना की अभिव्यक्ति अधिक हुई 
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के 
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है। और करुणा से प्रेरित अवतारवाद की “बहुजन हिताय”ः और “बहुजन 
सुखाय' की अवृत्ति क्षीण पड़ गई है। इससे विदित होता है कि सिद्धावस्था 
में सेद्धान्तिक पद्धति या तथ्यों की अपेक्षा गुरुओं द्वारा व्यवह्ृत कौर अनुभूति 
सम्पन्न विचारों का अधिक अचार हुआ 


फिर सी सिद्धचर्यापदों को एक अ्रकार से अवतारबादी पझजूत्ति से अधिक 
पृथक नहीं साना जा सकता। क्योंकि बौद्ध साहित्य में जन सम्जुदाय को 
निर्वाणोन्मुख करना एक विशिष्ट कोटि का अवतार कार्य रहा है, जिसे जुद्ध 
या बोधिसत्व करुगावश विदिध उपायों द्वारा करते रहे हैं। महायानी 
बोधिसत्त्वों के अनन्तर वच्नयानी वच्ञधर गुरुओं का भी एकसान्र काय स्वयं 
चुद्धच्च या सिद्धि प्राप्त करने के पश्चात्‌ अन्य छोगों को निर्वाणोन्मुख ही 
करना रहा है। सिद्ध भी चर्यापदों में महासुख या निर्वाण आप्ति के उपाय 
व्यक्त करते हुए दीख पड़ते हैं। अतः वष्णव अवतारों की परम्परा में न 
आते हुए भी इनका उद्धार काय सगुण उपास्यों, भक्तों, विश्यहों और आचार्यों 
के सदश जान पड़ता है । 


उत्कमणशील सिद्ध उपास्य 


मुनि सरह को अद्वयवजञ्ञ ने “मुनि सगवान” एवं “परमाथ रूप” कहा है ।* 
इससे जान पड़ता है कि गुरु ही सिद्धों में सिद्ध गुरु या बुद्ध हो जाने पर 
अगवानवत्‌ हो जाता है। सिद्ध भगवान का यह रूप उपास्यों के सदश 
नित्य, पारसार्थिक या अबतारी होता है। अद्दयवत्ञ ने उत्क्मणशील सिद्ध 
का रूच्षण हेबज तंत्र” के अनुसार बतछाते हुए कहा है--वही सर्व जगत और 
तीनों भ्रुवन है ।' जो सिद्ध योगी निरंजन में लीन हो जाता है, सिद्धों में 
संभवतः उसी को सबसे अधिक परमार्थ प्रवीण माना जाता है ।* सिद्धों में 
भी यह धारणा अचलित है कि करुणा और शून्यता के अद्दय से सामान्‍य 
शरीर सिड्धशरीर हो जाता है।' तिलोपाद के अनुसार शून्यता जौर करुणा 
को समरस करने की जो इच्छा साधक में स्वयं सिद्ध होने के लिए लक्षित 
होती है उसमें परोपकार की भी इच्छा विदित होती है ।” परन्तु सिद्ध युग में 
उत्तम, मध्यम जौर अधस तीन प्रकार के सिद्धों में करुणावश बहुजन हित 
करने वाके सिद्ध को मध्यम कोटि का माना गया उत्तम कोटि का नहीं 
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छ . मध्यकालीन साहित्य में अवतारवाद्‌ 


इससे विदित होता है कि बहुजन हिताय कार्य गोंण और “महासुख” का 
लचय मुख्य हो गया था । 


सिद्धों के सशुण उपास्य 


गुछ्म योगी सिद्धों के चर्यापदों से अकसर यह भ्रम हो जाता है कि सिद्ध 
निराकारोपासक या विशुद्ध योगी थे। किंतु 'तत्त्वरत्नावछी” में साकार और 
निराकारभेद से सिद्ध योगियों के भी दो भेद किए गए हैं ।* इससे प्रतीत 
होता है कि सिद्धों में यदि सभी नहीं तो कुछ ऐसे अवश्य थे जो सगुण 
उपास्य और अवतार-भावना में विश्वास रखते थे। क्योंकि सिद्धों में मनोरथ 
रक्षित अवलोकितेश्वर के उपासक रहे हैं ओर मंगल सेन ने ध्यानी बुद्धों पर 
स्तोत्र लिखा है।* रत्नाकर गुप्त और सरहपाद क्रमशः सम्बर और रक्त 
लोकेश्वर के उपासक रहे हैं ।* संभवतः पूवबंवर्ती सामन्तभद्र॒ जेसे सिद्धाचार्य 
भी वच्ची भगवान की सेवा करते हैं । इससे इतना तो सिद्ध हो जाता है 
कि कतिपय सिद्ध इश्देव के रूप में उक्त विग्रह मूर्तियों की उपासना 
करते थे । 


सिद्ध-उपास्यों में अवतार-भावना 


३ 


सरहपाद के नाम से विख्यात 'त्रेलोक्य वशंकर” के श्रति कहे गए एक 
मंत्र में 'अवतर अवतर अवतरन्तु? का प्रयोग हुआ है । इससे विदित होता 
है कि बौद्ध सिद्ध अपने उपास्य देवों को अर्चा विग्नहों की आणग्रतिष्ठा के 
समान अवतरित किया करते थे । उनके चर्यापददों के कुछ दोहों से एकेश्वरवादी 
उपास्यों के अवतरित होने का आभास मिलता ह। सिद्धों के कथनानुसार 
एक ही देवता नाना शास्त्रों में दष्टितत होता है और वही स्वेच्छा से स्फुट 
रूप में प्रतिभासित होता है । सम्भवतः सरहपाद ने एक अन्य दोहे में उसी 
का रत्तण 'स्थृति विस्मृति अजन्मा युग में उतरे' माना है ।* “अद्य वच्ध! 
के अनुसार वही स्वयं भर्ता, हर्ता, राजा और स्वयं अभ्ठु है । 

इस अकार सिद्धों ने जिन सशुण उपास्यों की इृष्टदेवरूप में उपासना 
की थी उनमें अवतारवाद के भी कुछ उपादान मिलते हैं। 


2, अद्वय बज़ सं० पृू० १४ । २. साथ ० मा० 4० १०५, १०४ । 


३. साध० मा० पृ० ११३, ११५५। ४. ६० वज़० प्रज्ञोपाय० पृ० २१-७५, ८ । 
०, साध० मा० पृ० <३ मूल | ६. बौ० गा० दो० पृ० १०७, बागची १३२ ॥ 


(एक्कु देव बहु आगम दोसइ । अप्पणु इच्छें फुड़ पड़ ह्यासइ ॥? 
७. दो? को० (राहुल) पृ० १६३, दो० ६८। ८, दो० को० बागची १० १३२ । 


सिद्ध साहित्य द ७ 
सिद्ध गुरु 


वच्नयानी सिद्धों ने गुरु को सर्वाधिक महत्त्व दिया है। वह सिद्धों के 
लिए बुद्ध मूर्त्ति हे, सुगत है, धर्मकाय है ओर उद्धारपरक सभी शक्तियों से 
युक्त है। वह सर्वव्यापी है। बिना उसके अनुगह के कुछ भी नहीं हो 
सकता ।? इस प्रकार सिद्धों में अवतार-रूप की अपेक्षा उपास्य-रूप अधिक 
प्रचछित है। चर्यापद्‌ के गुरु उअएसे विमर मई” से इसका निराकरण हो 
जाता है ।' बौद्ध सिद्धों में जो उत्कमणशील सिद्ध विरमानन्द्‌ में निमझ 
रहते हैं उन्हीं को बुद्ध स्वरूप देखा जाता है | यही बुछू सिद्ध गुरु उपास्य- 
वादी अवतारों के सदश भवबन्धन तोड़ने का काय करता है। सिद्धों की 
साधना सें भी सदगुरू बोध की पण पग पर आवश्यकता होती है। इश्टदेव 
के सदश वह और उसके वचन पतवार की तरह सहायक होते हैं।* 


किक 


गुरु में उपास्य इशष्टदेव के उद्धार सम्बन्धी कुछ अवतार-कार्य भी दृष्टिगत 
होते हैं। सिद्ध पदों के अनुसार गुरु जरा-्मरण और राग-दुःख आदि नाना 
बाण शल्यसमूह से अज्ञान्त श्ारीरियों को ज्ञानामृत दान करता है।* 
सिद्ध अहय वच्ध गुरु को कभी जगन्नाथ स्वरूप मान कर उसकी स्तुति करते 
हैं और कभी तथागत के रूप में उसका स्मरण करते हैं ।* वे गुरु-माग की 
आराधना श्रेयस्कर मानते हैं। उनके मतानुसार गुरु-मार्ग का स्मरण सिद्ध 
का परम रूचय है ।* इस प्रकार सहज निर्वाण या सहज सिद्धि के लिए गुरु 
वचन में दृढ़ भक्ति आवश्यक है ।“ सरहपा ने गुरु को वेरोचन कह कर 
नमस्कार करते हुए कहा कि उसने “करुणा-किरण से विश्व प्रपंचित किया 
तथा उसी के रल्लग्रभा मण्डर से सरह ने तन समूह को प्रध्वस्त किया! ।* 
सिद्धों की इन शक्तियों में गुरु के किंचित्‌ अवतार-कार्य का आभास मिलता है। 
परन्तु वच्नयान की प्रसिद्ध रचना 'ज्ञानसिद्धि? में गुरु का व्यापक अवतारवादी 
उपास्य रूप दृष्टिगोचर होता है । 

ज्ञानसिद्धि के अनुसार गुरु ही बुछझ, धर्म और संघ स्वरूप है। श्रेष्ठ 
रलन्रय उसी के असाद से जाने जा सकते हैं। वह अज्ञान रूपी तिमिरान्धकार 
१, साथ० मा० मू० १० ६३ । २. पुरा? [नेब॒० १० १६९ । 
३. पुरा० निब० पू० १७६ 

“(व्रिमानन्द विलक्षण सुध, जो एक बुझा सो एथु बुद्ध ।? 

४, बौ० गा० दो० प्‌ृ० ५८ 'सदगुरु वअने धर पतवालर ९ 
५, दो० को० ( राहुल ) ए० २८१। ६. बौ० गा० दो० पृ० ७७। 
७. बो० गा० दो० पृ० ८६ । ८. बौ० गा० दो० १० ९८-९९ । 
९ <दो० को० ( राहुल ) ६० २७९ । 


कि मध्यकालीन साहित्य में अवतारवाद्‌ 


में मार्ग अ्रदर्शक है, सर्व काम प्रदायक सखा है और धार्मिक या धर्म में 
गस्सीर करुणा से युक्त निशस्सा है ।? वह सर्व छुद्धाग्मा औौर सभी देबों के 
द्वारा चंद्य जगत्पति तथा रक्षा करने में महावलूवान्‌ बोधिसत्त्व है। वह बुद्ध 
और महात्मा के समान सेव वज्ञकाय में स्थित रहता ह। वह बुद्ध धर्म का 
ग्रवर्तक है। वह महाबलवान्‌ पराक्रमी छोकपा्ों के सदृश सर्वत्र जाकर 
रक्षा करता है। वह मार के विद्नों को दूर करता है।* वह अवछोकितेश्वर के 
सदृश वेनायकोौ कें लिए गणेश रूप में, सम्भोगिकों के लिए बुद्धों के सम्भोग 
काय से तथा निर्माणिकों के सत से स्व लक्षण युक्त नाना बुद्धों के रूप में 
आविभूत होता है ।* 


इस प्रकार सिद्धू साहित्य सें उपास्य इष्टेव और उपास्य गुरु दोनों का 
समान रूप से एकेश्वरवादी विकास हुआ। सिद्धों ने इन्हें विभिन्न साधनाव्मक 
अवतार ग्रयोजनों से सन्निविष्ठ कर इनमें उस अकार के समनन्‍्वयात्मक अवतार 
वाद का समावेश किया जो पहले से बोधिसत्वों की अवतार परम्परा में 
अचलछित था। 


कायवाद 


बौद्धधर्म के प्रारम्भ में तो विविध अकार के बुद्धों का विकास हुआ । किंतु 
बाद में धर्मजुद्ध ओर अन्य बु्धों का वर्गीकरण करने का अयास किया गया। 
कायवाद के विकास में प्रत्यक्ष या अप्रत्यक्ष दोनों दृष्टियों से इस अवृत्ति का 
विशेष योग था। पर काय के जो रूप सम्प्रदायों में अचछित हुए उनमें 
संख्या और रूपरेखा की दृष्टि से बहुत मतभेद रहा है। फिर भी बाद 
सम्प्रदायों में आयः धर्म, सम्भोग ओर निर्माण इन तीन कायों का बहुत 
अचार हुआ । सिद्ध साहित्य में कभी काय चतुष्टय और कभी त्रिकाय का 
उल्लेव मिलता है। अद्दय दत्न का कहना है कि धर्म, सम्भोग, निर्माण और 
महासूख ये काय चतुष्टय सदगुरु के चरणों की विमरू मति युक्त उपासना 
से ही ऊपर्ूब्ध होते हैं ।। सुगत वचन के अनुसार क्रिया के लिए धर्मकाय, 
सम्भोग, निर्माण और स्वभाव काय ही हेतु मूछ-फक कहे गए हैं ।* सरहपाद 
के दोहों में उक्त कायों का ग्रायः उल्लेख हुआ है। इनके दोहों में विशेष कर 
ब्रिकायों को रजसपंवत्‌ या सायात्सक माना गया है । 


१. ट० वज़ ० शानसिद्धि १,२४-२५। २५ ८० वज्ञ० शानसिद्धि १, २६-५२ । 
३. टू० वज़ ० शानसिद्धि १, ५४-५५। ४. बौ० गा० दो० पृ० १०४। 
५. दो० को० ( राहुल ) ए० ११९। 


सिद्ध साहित्य (५१ 
धर्मकाय 


बौद्ध धर्म में कायों का मुख्य जनक धर्मकाय ही रहा है। जबसे बुद्ध 
ने कहा कि मैं ही धर्म हुँ तलब से उनका एक घर्मकाय भी अचछित हो गया । 
सम्प्रदायों सें धर्मकाय शाश्रत काय है। तथागत का यह घर्मकाय गद्जा की 
चालुका राशि की भांति कमी नष्ट नहीं होता ।* बौद्ध धर्म के विचारकों ने 
इसे बह्म से मिलता जुलता होने के कारण ब्रह्म काय माना है।* 'सेकोदेशटीका' 
में कहा गया है कि समस्त बुद्ध धर्म स्वभाव से संबति सत्य है ओर द्वेधी 
भाव होने पर वह सत्य युगनद्धू कहा गया। इसलिए युगनद्ध काय ही 
धर्मकाय है।? इसी ग्रन्थ में पुनः बताया गया है कि जो अनित्य और नित्य 
नहीं है, जो एक और अनेक नहीं है, जो भाव और अमाव नहीं है वह 
धर्मकाय निराश्रय है ।* “प्रज्ञोपायविनिश्रय सिद्धि! में उस छुद्ध को नमस्कार 
किया गया है। जो सद्धम को बढ़ाने वाला है, जिसके धमंकाय से सम्भोग 
और निर्माणकाय उत्पन्न होते हैं । 

अतः यह स्पष्ट है कि प्रारम्भ में धर्मकाय का उद्धव बुद्ध के धर्म स्वरूप 
से था। इसी से सम्भोग और सम्भोगकाय से निर्माणकाय की उत्पत्ति हुई । 


४7 


विविधकाय 


सिद्धों में इसी काय को शुद्धकाय, स्वाभाविककाय, वज्चकाय और सहजकाय 
भी माना गया है ।* 'सेकोहेशटीका? के अनुसार महासुख संज्ञक शुद्धकाय से 
. विपरीत जो काय बिंदु है वह तुरीयावस्था क्षय होने पर शुद्ध काय होता हैं ।* 
शून्यता और करुणा से भिन्न, राग-विराग और अ्रज्ञा-उपाय से रहित काय 
स्वाभाविक काय है । सहायानियाोँ का धर्मकाय ही वज्ञयान में वज्ञकाय 
या वज्ञसत्तत के रूप में परिणत हो गया। क्योंकि वज्ञकाय को प्रायः धर्मकाय 
से अभिहित किया जाता है ।* सहजिया बौद्धों में शूल्यता और करुणा ही 
परिवर्तित होकर प्रज्ञा और उपाय हो जाते हैं। सहज के ये ही दो प्राथमिक 
गुण माने गये है ।* 'सेकोद्रेशटीकाः के अनुसार रूप, शब्द, गंध, रस और 
स्पश ये षड़ात्षर कहे गये हैं। वे जब एक या समरस हो जाते हैं तो विंदु 
शून्य हो जाता है। विंदु अच्युत है और अच्युत परमाक्षर कहा जाता है। 





१. लं० सूृ० ४० २०० । २. बौ० ध० पृ० ११२, महा? ४० ७४। 
३. सेको दे शटीका ४० ५७ । ४. सेको देशटीका ए० ६१। | 

५. इन० ता० बुद्द० ए० ८९ । ६. सेक्रोद शटीका ४० ५६ । 

७, सेकोद शटीका 8० ६१ । €., इन० ता० बुद्ध ० ए० ८९। 


५, औ० रे० क० भू० ६० ३8२ । 


५८ मध्यकालीन खाहित्य में अवतारवाद 


परमाक्षर अकार होता है और अकार से सस्बुद्ध उत्पन्न होता है। उसका 

ज्ञोपायात्मक वज्सत्व नपुंसक पद सहजकाय के रूप में प्रचलित हआ।'* 
कार्यों के इन विविध रूपों के अध्ययन से यह स्पष्ट है कि प्रायः सभी कार्यों 
में शून्‍्यता और करुणा के ही विविध रूप अद्वय होकर इनमें सह्निविष्ट हुए 
हैं। अतः विवेच्य सभी कार्यों को धर्मकाय का विकसित रूप माना जा 
सकता है। 


सम्भोगकाय 


सम्भोगकाय धर्मकाय से ही निर्गंत एक अवतारबादी काय प्रतीत होता 
है। क्‍योंकि यह वह काय है जिसको बुद्ध दूसरों के कल्याण के किए बोधि- 
सत्त के रूप में अपने पुण्य संभार के फल स्वरूप तब तक धारण करते हैं 
जबतक वे निर्वाण में अवेश नहीं करते ।* बौद्ध सम्प्रदायों में अभिताभ बुद्ध 
का सम्भोगकाय है। भगवान इस काय के द्वारा अपनी विभूति को प्रकट 
करते हैं। धर्मकाय के विपरीत यह काय रूपवान है पर यह रूप अपार्थिव 
है। कतिपय सम्पदायों में इस “रूपकाय” को नाना रूपवारा कहा जाता 
है क्योंकि सम्भोग काय अपने को अनेक रूर्पों में प्रकट करने की क्षमता 
रखता है । अतः सम्भोगकाय अपार्थिवकाय है। यह अमिताभ से सम्बद्ध 
होने के कारण रश्मियुक्त काय भी माना जा सकता है क्योंकि निर्माणकार्यो 
का विकास अधिकतर बुद्ध रश्मियों से ही होता है । 


निर्माणकाय 


निर्माणकाय को इसकी विशेषताओं के अनुरूप अवतारकाय कहा जा 
सकता है। यह काय भी दिव्य अवतार कार्यों के सदश अस्थि और रुधिर 
रहित है। केवल सर्तों के परिपाक के लिए. निर्मित काय के दशन होते हैं । 
'लछड्भावतार सूत्र” के अनुसार बुद्ध असंख्य निर्माणकार्यों के रूप में अवतरित 
होकर अज्ञानियों को धर्म-देशना से तृप्त करते हैं । इन निर्माणकार्यों के 
रूप में श्रावक, प्रत्येक छुद्ध नहीं अपितु केवल कारुणिक स्वभाव से युक्त 
वोधिसत्त ही चुद्ध रूप होते हैं।” इस सूत्र अन्थ में स्वाभाविक बुद्ध के 
पंचनिर्मिता नाम से पांच निर्माणकाय भी माने जाते हैं | सम्भवतः ये 


पंचध्यानी चुद्धों के प्रारम्भिक रूप हैं। इसी ग्रन्थ में धर्म बुद्धों से निःष्यन्द 
१, सेको देशटीका पृ० ६९ । २, बोौ० घ० द० प्रृू० ११९ | 


३. बौ० घ० द० पू० १२० | ४. लं० सू० पृ० २२९, ४० । 
५, लं० सू० पृ० २३२ । ६. लुं० सूृ० १० २५६ । 


सिद्ध साहित्य ९, 


ओर निष्यन्द से निर्मिता बुद्धों की परम्परा चलती है ।? कालान्तर में इसका 
ब्रिकायात्मक रूप विदित होता है। 


सिद्धों में सरहपाद के एक रूपान्तरित दोहे से ऐसा जान पड़ता हैं कि 
महाझ्लुद्ा ही सम्भवतः अवतरित बुद्ध है। वह प्राणियों के हित के लिये रूपकाय 
में अवतीण होती है । सरहपाद के अन्य रूपान्तरित दोहों में नाना निर्माण- 
कार्यों के आविर्भाव का पता चलता है।? इन दोहों में निर्माण काय की 
चर्चा करते हुए कहा गया है कि नाना भासित निर्माणकाय निज स्वभाव 
का काय है। करुणा और शून्यता के अद्ववय तथा कमंसमुद्रा के आश्रय से 
इसका अनुभव होता है। जद्वयवज्ध ने “चाहन्ते चाहन्ते दिंद्वा निरुद्धा 
की व्याख्या करते हुए चाक्षुपदर्शन के लिए विशिष्ट निर्माणकाय की उत्पत्ति 
मानी है ।* सरहपाद के दोहों में निर्माण विशिष्ट आविर्भावों का भी उल्लेख 
हुआ है। जिनके अनुसार जिन इत्यादि सर्वत्र नाना रूप निर्मित करते हैं। 
अचित्य स्वयंभू करुणावश निर्मित होकर शुद्ध न्याय का आचरण करता हैं। 
सिद्ध सरह ने त्रिकायवादी अवतार या निर्माणों को स्वीकार किया है। कितु 
वे सब रूप इनकी दृष्टि में मायात्मक हैं। सरह के एक पद से इसकी पुष्टि 
होती है। वे कहते हैं कि अजात धातु के स्वभाव को बन्धन में उतरने से 
सेद नहीं, इश्टान्त लक्षण या प्रतीक के माध्यम से उसे स्वीकार किया जा 
सकता है। पुनः उनके सायोपम रूप की चर्चा करते हुए उनका कथन है कि 
विनय मार्ग में आरूढ़ बल वाले शास्ता अवतारी बोधिसच्त के जिस माग 
की चर्चा उन्होंने की वह माया विशिष्ट होने के कारण आलूम्बन रहित है। 


. इससे स्पष्ट है कि सिद्धों में निर्माणकाय रूपकाय से नाना रूपों में 
आविभूत होने वारा काय रहा है। इसके अवतार अयोजनों में बोधिसच्तों 
के दर्शन, धर्मदेशना और धर्मप्रवतन अमुख रहे हैं। करामा मत में पुनरा- 
वतार निर्माणककाय का ही एक गअ्रचक्तित रूप है। जिसके अनुसार दिव्य 
छोक निवासी बुछू सम्भवतः धर्ंग्रचार के निमित्त मर्ठों में अवतरित होते 
हैं। इस प्रकार मर्ठों के प्रवतंक प्रायः किसी न किसी बुद्ध के अवतार होते 


हैं। जिनकी परम्परा प्रथम दुलाई छामा से आरम्भ होती है। 


१. लूं० सृ० प्‌ू० २५९। २. दो० को० ( राहुल ) ४० १६७ 
महाऊुद्रा क्षणिक पूर्व बुद्ध (है), सोई प्राणी के अथे रूप-काय में होइ ।? 

१, दो० को० ( राहुल ) ए० १२१, ६५। ४. दो० को० (राहुल) प्ृ० १६५, ७० । 

५. बौ० गा० दौ० पू० ९१। ६. दो० को? ( राहुल ) पृ० २२७, ३५। 

७. दो० को० ( राहुल ) ० २९१-१५, १६ । ८. बुद्ध ति० २३० ! 


६० मध्यकालीन साहित्य में अवतारबाद्‌ 


उपयुक्त विवेचन से स्पष्ट है कि निर्माणकाय बुद्ध का उपपादुक क्षवतार- 
काय रहा है। इस काय में अकट होने का उन्तका प्रयोजन भक्तों को दर्शन 
और धर्मदेशना है। सिद्धों ने निर्माणकाय को मायोपम मानते हुए भी 
विविध रूपों का अवतारक माना है। तिब्बती छामा मत में निर्माणकाय 


तिब्बत में प्रचलित पुनराचतार का द्योतक रहा है । 


अवतारी शून्य 


वच्नयानी तंत्रों में अद्वयवज्ञ के अनुसार सभी बोद देवता शून्य या 
शून्यता के व्यक्त रूप के अतिरिक्त कुछ नहीं हैं। ये क्षणिक अस्तित्ववाले 
होने के कारण स्वभावतः निःस्वभाव हैं। जरथांत्‌ शून्य ही बोद्ध देवताओं के 
रूप में सायोपम या च्णिक होकर अवतरित होता है। अतः जब भी कोई 
अवतार होता है वह मुख्य रूप से शून्य का ही सार स्वरूप है। शून्य 
के अतिरिक्त इन अवतरित देवों का सम्बन्ध विज्ञान और महासुख्ध से भी है ।* 
चर्यापदों के अनुसार शून्यता-ज्ञान के धारण करने से महासुख छाम होता 
है।* शून्यता के अवतारीकरण में देवताओं की क्षणिकता और महासुख 
दोनों का योग माना जा सकता है। 


अद्वयवच्न सें शून्य का अवतारवादी विकास चार रूपों में कहा गया है। 
शून्यता से बीज, बीज से विस्व ओर बिम्ब से देवताओं का न्‍्यास-विन्यास 
उत्पन्न होता है। कभी-कमी बोद्ध देवीकरण में एक ही छुद्द में सभी बुद्धों को 
समाविष्ट किया गया है।? इस दृष्टि से मंजुशी उल्लेखनीय हैं । मंजुश्री को 
'साधनमाला! में सर्वतथागत स्वरूप कहा गया है। इसके मूल में 'ज्ञानसिद्धि! 
की यह अवृत्ति हो सकती है जिसमें कहा गया है कि एक बौद्ध देवता में पांच 
स्कंधों का अस्तित्व होता है। जिसमें प्रत्येक स्कंध का एक एक ध्यानी बुद्ध 
अतिनिधित्व करता है ।* 
शून्य से अवतरित इन देवों का अवतार-अयोजन पांचरात्र जर्चा विश्वहों 
के सदश सामान्यतः वरदान, शक्ति, सफलता, रक्षा और नाश रहा है ।” 
बच्नयानी विश्वार्सो के अनुसार शून्य,नाना रूप घारण कर लोक-कल्याण 
का कार्य किया करता है ।* बच्नयान में ग्रज्ञापारमिता का भी जब देवीकरण 
हुआ तो कहा गया कि शून्य ही अज्ञापारमिता देवी के रूप में आविभुत 





१, साध० मा० पूृ० ११३) २. चर्यापद १० २३०.। 
३. साध० मा० पृ० ११७ । ४. शानसिद्धि पू० ४७ | 
७, साध० मा० ए० १२५। ६. साध० मा० ४० १२९ | 


सिद्ध साहित्य ह ६१ 


होता है।* कहा जाता है कि इन विविध देवों ओर मूर्तियों के रूप में 
धमंबुद्ध ही जन समूह पर अपनी अनन्त करुणा और क्वपा विखेरते हैं ।* 


इस प्रकार वज्यान में शून्य करुणा के साथ साधकों की साधना का 
केवछ रूच्य मात्र ही नहीं रहा अपितु वह विविध बौद्ध देवता और देवियों 
के अवतारक रूप में भी प्रचलित हुआ | 


उत्तर मध्यकाल में वह शून्यता का अतीक नहीं रहा बल्कि वह पुरुष, 
निराकार या निर्शुंग बह्म का वाचक हो गया। उड़िया पुराणों में उसे 'अलेख 
पुरुष शून्य दुई एकइ समान! तथा अलेख पुरुषर नहीं शून्य वर्ण” कहा 
गया है।? इन पुराणों में उसका विचित्र ढंग से वेष्णवीकरण हो गया। 
इनके मतानुसार अब ब्रह्म ही शून्य रूप में आविभूत होता है। इसी से वह 
शून्य पुरुष के नाम से विख्यात है। वह विराट गीता के अनुसार रूप-चिन्ह 
रहित है [7 यही शून्य पुरुष विष्णुगरभपुराण में महाविष्णु कहा गया है, 
जो 'एते बोलि अकेख महाविष्णु हेल” से स्पष्ट है। यों तो वह शून्य पुरुष 
तटस्थ रहता है किन्तु शून्य से परे होकर यह लीला करता है ।* शून्य का 
प्रभाव संतों और मध्यकालीन सगुण भक्तों पर भी देखा जा साकता है। 
विशेषकर गोस्वामी तुल्सीदास जेसे सगुणोपासक में पांचरात्र पर झूप के 
रहते हुए भी “निर्शंग बह्य सगुण होइ जायी” का प्रयोग शून्य भावना से 
भी संवल्तित कहा जा सकता है। 


अतः बोद्धधर्म में जिस शून्य की अभिव्यक्ति सृष्टि की क्षणिकता के 
अथ में हुईं थी वच्चयानी तंत्रों में वही बोद्धू देवताओं का अवतार अवतारी 
हो गया । फरूतः उत्तर मध्यकाल में उसे निराकार, नि्ुण और पुरुष के 
साथ महाविष्णु से भी अभिहित किया गया ओर विष्णु से अभिहित होने 
के उपरान्त वह लीलात्मक रूप का धारक हो गया। 


अवतार हतु कशहणा 


शून्यता ओर करुणा का अपूव अवतारवादी .रूप वज््यानी साहित्य में 
इष्टिगत होने लगता है। वहाँ यदि . शून्य अवतारी पुरुष हे तो करुणा ही 
उसका मुख्य अवतार-प्रयोजन है । यों तो बोधिचित्त करुणा ओर शून्यता 

१. साथ० मा० पू० ६७-६८ । २. साथ० मा० ५० १२७। 

३, मे० बे० उ० पृ० ९२ और विष्णु गर्भ० पु० अ० ३, २७१, २७२। 

४, मे० बै० उ० पृ० ९३ विराट गीता १ थयाहार रूप रेख नहिं शून्य पुरुष शुन्य देही” 
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का अभिन्न रूप है जिनके अद्वय से सामान्य शरीर होता है। परन्तु साधकों 
की भावात्मक अवबृत्ति ने दुंवी करुणा और जआानन्द को ही अतिमानुषी या 
पूर्ण रूप में अवतरित करने का प्रयास किया है। बोधिसत्वों की साधना 
और कारय के रूप सें आनन्द ओर करुणा ही चरम फल के रूप में दृश्टिगोचर 
होते हैं । दोनों फल केवल व्यक्तिमात्र के रिए नहीं अपितु समस्त छोक 
हित के विधायक होते हैं । चर्यापद्‌ में ककूमा और आनन्द बोधिचित्त के 
सहज धर्म माने गए हैं।* महासुख का अधिक अ्रयोग होने पर भी सिद्ध- 
पदों में करणा का वहिष्कार नहीं हुआ है। सिद्ध जिस साधना से सम्बद्ध 
रहे हैं उसमें निरन्तर करुणा का स्फुरण होता है।* चर्यापदों में आए हुए 
“अक्ट करुना डमरुलि बाजय” में करुणा का सिद्धावस्था का रूप लक्षित होता 
है |? करुणा या कृपा साधक के हृदय सें डमरू की तरह वज रही है। यही 
करुगा पहले साधक को आपादमस्तक अभिभूत कर उसे महाकारुणिक बना 
देती है। सिद्ध पदों में कहा गया है कि इस अद्वय चित्त रूपी तख्तर ने ही 
त्रिभुवन में अपना विस्तार कर रक्‍्खा है। जिस तरुवर से निर्गत करुणा 
पुष्पफल बहते हैं, यद्यपि वह तरुवर शूल्य ही है फिर भी उस पर विविध 
विचित्र करुणा फलती रहती है। जो शून्य तरुवर निःकरुण ( हीनयानी ) 
है उसकी न मूल है न शाखा । वह मूल ओर शाखा के विना ही विच्छिन्न 
हो जाता है | अद्वय वज्ध के अनुसार परम निर्वाण रूपी चिंतामणि की आ्राप्त 
में जगदर्थात्मिका महाकरुणा ही संभवतः सबसे बड़ी सहायिका है।* 
सरहपाद के मत से करुणा रहित शून्य का उपासक उत्तम मार्ग नहीं पाता 
अपितु दोनों का साधक निर्वाण आघध्त करताहै।* पर इन दोनों में करुण 
बल से ही रूप काय द्विविध होता है।” सिद्ध साधना में गुरु तरुण करुणा 
से आदर मार्ग शिष्य को दर्शाता है 7 वह करुणा को उपाय से देखने तथा 
इृष्टान्त से दिखाने की आवश्यकता बतलाता है।* यहां दृष्टान्त से दिखाने 
का तात्पय बहुजन हिताय करुणा के उपयोग से माना जा सकता है। 


इस भकार सिद्धों ने अपनी साधना में जिस करुणा को स्थान दिया 
है वह केवछ उनके व्यक्तिगत निवांण की ही साधिका नहीं है अपितु उसमें 
परार्थ भाव और बहुजन हिताय की भावना भी निहित है। चर्यापदों के 
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नाम से असिद्ध दोहों में करुणा का महत्त्व स्थापित हुआ है। क्योंकि 
दोहाकोश में कुमारभूत मंजुश्री को नमस्कार करते हुए कहा गया है कि 
'सरह ने करुणयुक्त यह अवबोध गीत रचा! ।? इस करुणा में बहुजन हिताय 
की सनोवृत्ति ्रतिबिम्बित होती है । 


धर्ममेघ या करुणमेघ 

सहायानी बोधिसक्तवाद में धर्ममेघ से बोधिसत्त्वों में अवतार-काय की 
क्षमता प्रदान की जाती रही है। सिदछ्धचर्या पढ़ों सें भी करुणमेघ की 
वर्षा का प्रायः प्रयोग होता रहा है। भुसुकपाद ने निरन्तर करुणमेघ के 
फलने की चर्चा की है। बोधिसत्वों के समान सिद्धों का भी करुणमेघ के 
सहदश बरसना अधान अवतार-कार्य रहा है।' क्योंकि करुणा की वर्षा में 
साधक के साथ साथ बहुजन हित की भी भावना विद्यमान है । 

इस प्रकार बौद्ध धर्म में शून्यता यदि अबतारी है तो करुणा उसका 
अवतार प्रयोजन है। एक करुणा में ही सभी पारमार्थिक और बहुजन हित 
के भाव समाहित हो जाते हैं । 


वजयान के अवतारी उपास्य देव 


ऊपर स्पष्ट किया जा चुका है कि वजश्ञयानी सम्प्रदाय में शून्य ही 
विविध उपास्य देवों के रूप में अवतरित हुआ। इसके परिणाम स्वरूप 
वज्ञयान में नाना प्रकार के देवता प्रचलित हुए। इनमें से कतिपय ऐसे हैं 
जिनका अवतारवादी उपास्य रूप सिद्ध एवं उत्तरवर्ती साहित्य में मिलता है। 


आदि बुद्ध 

पूतवं मध्यकालीन बौद्ध धर्म के उपास्यों और दृष्टदेवों पर सम्भवतः 
पांचरात्रों के प्रभाव स्वरूप एकेश्वरवादी प्रवृत्ति का यथेष्ट प्रभाव पढ़ा । अनेक 
या पंच तथागत बुद्धों की अपेक्षा उन्हें पुनः आदि बुद्ध की आवश्यकता 
विद्ति हुई । कदाचित्‌ इसी प्रेरणा से आदि बुद्ध की उत्पत्ति १०वीं शती 
के प्रथम चरण में नालन्दा में हुई? कुछ छोग पंच चुद्धों की उत्पत्ति के 
बाद सर्वश्रेष्ठ चुड्ड की उत्पत्ति मानते हैं, जिन्हें आदि बुछ कहा गया। 
वच्नसत्व भी इनका ही नाम है। किंतु कुछ छोग आदि बुद्धों से ही पंच 
ध्यानी बुद्धों की उत्पत्ति मानते हैं। 


१, दो० को ० ( राहुल ) १० ३५१, १५ । 
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जो हो, वज्जयान में आदि बुद्ध ही सबसे बड़े देवता माने जाते हैं। 
इनकी शक्ति का नाम अज्ञापारमिता है। आदि बुद्ध का अचार कारूचक्रयान 
में भी दीख पड़ता है। अद्वयवच्र के अनुसार सम्भवतः आदि बुद्ध महाकारुणिक 
तथा करुणाशाली है ।' सरोजवच्न के दोहे की टीका में आदि बुद्ध विष्णु 
के सदश निर्माणकय के द्वारा विश्वस्रष्टा रूप में विश्व की नाना विभूतियों का 
निर्माण करते हुए लक्षित होते हैं ।* प्रायः इनके साथ वच्नरधर, वच्ञसत्त्व, 
ध्यानी चुद, सामनन्‍्तभद्गर, वज्धपाणि आदि देवता अभिहित किए गए हैं।3 
'सेकोदेशटीका' में आदि बुद्ध का विस्तृत श्रतिपादन हुआ है। यहाँये वेण्णवों 
ओर पांचरात्रों के उपास्य देवों के सदश छः गु्णो से युक्त बताए गए हैं 


घाडगुण्ययुक्त 


इस तंत्र ग्रन्थ के अनुसार आदि बुद्ध समग्र ऐश्वय, रूप, यश, श्री, 
ज्ञान और अयत्न इन छः भग्ों से युक्त हैं। इसी क्रम में बौद्ध सम्प्रदाय के 
अनुरूप भाग! शब्द की व्याख्या की गई है। 'हेवश्जतंत्र” में कहा गया है 
कि 'क्लेश मार आदि दुःखों का भंजन करने के कारण ग्रज्ञा उन क्लेशों का 
नाशक है इसलिए वह भग कही जाती है ।* अतः निश्चय ही अज्ञायुक्त होने 
के कारण आदि बुद्ध वच्चनयान में भगवान कहे गए । 


नि्मुण ओर सगुण रूप 


निगुंण ओर सगुण दोनों अकार के रूपों की चर्चा करते हुए कहा गया 
है कि आदि बुद्ध समाधि सम्पन्न, परमाक्षर, अच्युत, सर्वाकार, सर्वेन्द्रिय, विन्दु 
रूप, विश्वमायाघर भगवान के शरीर हैं 


अचतार रूप 
आदि बुद्ध स्वयं तो अजन्मा हैं किंतु असंख्य गुणों और रूपों में आविभूत 
होते हैं। वह जब अपने को अभिव्यक्त करता है तो कतिपय भागों में व्यक्त 
होता है। एक रूप सें तो वह स्वयं तथा द्वितीय रूप में वह संबृत्ति रूपिणि 
शक्ति का प्रादुर्भाव करता है ।* इस युगल रूप के अतिरिक्त आदि बुद्ध से 
प्रादुभूत ध्यानी बुद्धों की संख्या इतनी बढ़ी कि वह ३३ कोटि से भी अधिक 
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हो गई ।* वच्ञयान सें इनके व्यक्तितत अवतारके अन्य उल्लेख मिलते हैं। 
आदि बुद्ध स्वयं सनुप्य रूप में अवतरित होकर वज्ञधर का स्वरूप धारण 
करते हैं ।* कार स्वरूप होने के कारण वे काल रूप में भी अवतरित 
होते हैं । 
अवतार हेतु 

आदि बुद्ध प्राणियों के प्रति महाकारुणिक होने के कारण स्वयं आविभूत 
होते हैं। उपास्य के अबतार हेतु की यह प्रवृत्ति पांचरात्र पर उपास्य के 
समानानन्‍्तर विदित होती है। वह भी भक्तों के अनुअह वश आविभूत 
होता है । 
मायात्मक ओर लीलात्मक 

सिद्ध साहित्य सें सभी बुद्ध भावाभाषर युक्त मायवत्‌ माने जाते रहे हैं ।र 
बोड धर्स का नाना सम्प्रदायों में प्रचार होने पर बुद्ध का ऐतिहासिक जन्म 
भी सायिक या लीलात्सक मान्य हुआ | 'ज्ञानसिद्धि' में बुद्ध-जीवन के व्यापारों 
को क्रीड़ा मात्र बताया गया है। उनका गर्भ चक्र में अवेश, सर्वेत्न अमण, 
कुमार रूप की क्रीड़ा, शिल्प दर्शन, अन्तःपुर से निष्क्मरण, मार का दमन, 
देवावतरण, धर्मचक्र-प्रवततेन और महानिर्वाण, सब क्रीड़ा मात्र हैं ।* विष्णु 
के अवतार-कार्यो के सहश सायिक भगवान बुद्ध भी अपने पराक्रम से सभी 
लोकोों को मर्दित करते हैं। वे अत्यन्त दुष्ट सत्तों का विशोधन करते हैं । 
माया से छुलनेवाले मार से वे सभी लोकों को अभय दान करते हैं ।* 

इस प्रकार वज्ञयानी साहित्य में आदि बुद्ध का जो रूप अचलित हुआ 
है वह मायिक और छीलात्मक होने के कारण पूर्ण रूप से अवतार रूप रहा 
है। उपास्य रूप सें श्रचलित होने पर अनेक ध्यानी बुद्धों और वज्धयानी 
उपास्यों के अवतार आदि बुद्ध अवतारी रूप में भी अचलित हुए । 


वञ्नधर या वच्ञसत्त 


वज्जयान में आदि बुद्ध के वाद जिन देवताओं का अचार रहा है उनमें 
वज़धर या वच्ञसत्व अमुख हैं । इनके उद्गम को लेकर बज्ञयान के विचारकों 
में मतभेद रहा है। प्रायः वज्ञसत्त का विकास वज्भपाणि से माना जाता है 
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जो अक्षोभ्य से निकले हैं और उधर आदि बुद्ध जब मनुष्य रूप धारण 
करते हैं तब उन्हें वज्धघधर कहा जाता है | इससे रूगता है कि वजच्नसत्त्व और 
वच्धधर दो उपास्य रूप हों। परन्तु वच्नयानी साहित्य में इनसे सम्बद्ध जो 
उपादान मिलते हैं उस आधार पर इन्हें एक दूसरे का पर्याय भी माना 
जा सकता है। 


“बौद्ध गान ओ दोहा? में संग्रहीत 'डाकार्णव! के अनुसार वज्भधर के अवतार 
की पुष्टि होती है। इस तंत्र के अनुसार बुद्धमार्ग की स्थापना के हेतु वच्भधर 
मनुष्य रूप में बार बार उत्पन्न होते हैं। थे माया के कारण हैं फिर भी 
अपनी आत्मा को माया में स्थित कर श्रत्यवेक्षण करते हैं। अतः वज्ञधर के 
अवतरण में “तदात्मान सूजाम्यहं! और “सम्भवाम्यात्म मायया? की प्रवृत्ति 
लक्षित होती है ।* 


उपास्य रूप 


मध्यस्थ परमेश्वर में तथा उसके दर्शन में सरहपाद का विश्वास नहीं 
औ.. क+ ९ हि. े 
है, किंतु संसार से मुक्ति के लिए वे गुरु वश्ञधर की उपासना अभीष्ट मानते 
हैं। गुरु बौद्ध श्रणाली सें एक प्रकार का अवतारी पुरुष होता है। सरहपाद 
के दोहों की व्याख्या में “नमः श्री वज्नसत्वाय” के अयोग से उसके उपास्य 
रूप का पता चलता है। उसे पुनः जगन्नाथ और गुरु कहा गया है।"* इससे 
उपास्य वच्ञधर के गुरु इश्देव रूप का अनुमान किया जा सकता है । 


सिद्धों के अनुसार बुद्ध वज्अधघर भावाभाव तथा करुणा-शून्यता के अद्वय से 
रहित है। उसे सकल जगत से अशेष बुद्ध वचन्नधर परिकल्पित किया जाता 
हे कृष्णाचाय ने पदारम्भ में उसे “नमो वच्नचराय” कह कर उपास्य रूप 
में स्वीकार किया है ( “चर्यापद' के एक दोहे में कहा गया हैं कि गगन रूपी 
नीर में महासुख स्वरूप अमिताभ बोधिचित्तानन्द रूप पंक उत्पन्न करता 
है। वही कमर के म्रूछ नाक का प्रधान कारण है। उसीसे अहंकार रूपी 
शब्दाक्षर, अनाहत स्वरूप वन्नानड्ग अक्षररूप वज्रधर उत्पन्न होता है ।* यहां 
निगुंण ब्रह्म के सगुण रूप के सदश वज्जधर उपास्य की उत्पत्ति विद्त होती 
है। 'हेब्ज तंत्र” के अनुसार वह स्वयं कर्ता, स्वयं हर्ता, स्वयं राजा और 
प्रभु है ।* वह कर्ता के रूप में ख्रष्टा और हर्ता रूप में स्वयं रष्टि का संहारक 
3 3 
१. बी० गा० दो० पृ० १४८ | २. दो० को० बायची ए० ७४२। 
३. बो० गा० दो० पृ० ९८ | ४. बौ० गा० दो० 7० ११७। 
५. दो० को० बागची ४०१५० । ६. दो० को ० बागची ० १५२॥। 


सिद्ध साहित्य ६७ 


है। यही महासुख, धर्मकाय और स्वयं बुद्ध है।' सिद्ध पदों में वज्ञधर शरीर 
का अर्थ बतलाते हुए कहा गया है कि सभी वेरोचन आदि तथागत, सम्बोधि 
लक्षण युक्त वच्चधर शरीरवाले हुए हैं। वे ही रूपादि पंचस्कध शरीर स्वरूप 
के क्षीर-नीर भाव से समरस करनेवाले रहे हैं ।* इस कथन के अनुसार सभी 
तथागत वच्नधर के शरीर में समाविष्ट विदित होते हैं। सम्भवतः पंचध्यानी 
बुद्धों से युक्त होने के कारण वच्चसत्त्य छुठे ध्यानी बुद्ध रूप में भी मान्य हैं । 

वच्नसत्व बौद्ध तंत्रों में परबरह्म के समकक्ष हैं। वे छुः पारमिताओं से 
युक्त भगवान हैं । भगयुक्त होने के कारण ही इन्हें भगवान कहा जाता है। 
शून्यता को भी भग कहा गया है। कदाचित्‌ शून्‍न्यता और भग का यह 
सम्बन्ध अवतारी षहुणों से भी शुन्यता का सम्बन्ध स्थापित करता है।।ं 
इनमें महाकरुणा विद्यमान है। महासंगीति की तरह वच्नसत्व का अवचन 
सुनने के लिए अनेक बुर, वोधिसत्त्व देवता, दानव, भूत इत्यादि इतर लोकों 
से आकर एकत्र होते हैं ।* वच्नसत्त ही महासत्व, समयसत्व और ज्ञानसत्त भी 
कहे जाते हैं। वच्नसत्त ही आदि बुद्ध हैं। इनमें ध्यान, रूप, वेदना, संज्ञान, 
संस्कार और विज्ञान विद्यमान हैं। इसीसे ये पंच तथागत भी हैं। ये ही 
चज् और हेरुक नाम से भी प्रचलित हैं ।* 
विभूति रूप 

उपास्य रूप के ही क्रम में वत्नधर बुद्ध का विभूतिवादी रूप भी सिद्ध 
साहित्य में दृष्टिगोचर होता है। सिद्धों के अनुसार बोधि वज्धघर मायोपम 
हैं। वे अखिल सृष्टि के स्थावर और जंगम प्राणियों से पूर्ण महाविश्व में चन्द्र 
रूप में दश्यमान हैं। दो या एक महाकाय तथा निर्माणगकाय के वे सहज धारण: 
कर्ता तथा सभी प्रकार के धमंकाय भी वे ही हैं। वे आदि बुद्ध स्वरूप हैं। वे 
योग तंत्रों के प्रचार हेतु वच्चाचार्यों के चित्त में मोचर होते हैं। ये वचञ्नधर बुद्ध 
योगी, आचाय और सिद्धों सें प्रत्यक्ष रूप से और आमस्नायों में अजुमान से 
गुरुओं के खुख में ज्ञेय होते हैं। सभी पंडितों में बुद्ध ही गोचर होते हैं ।* 
ये महाबोधिसत्वों के विश्व स्वरूप स्थावर और जंगम सभी में विद्यमान 
इनके तीनों पूव॑ं रूप सदभाव के छक्षक हैं। तार्किक, ज्ञानी, आगमी और 
बालयोगी भी उस रूप को नहीं जानते । योगिनियों से वर प्राप्त करने पर ही 
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उसे अनेक रूपों में जाना जा सकता है। यह वज्नधर सत्य, अभेद रूप 
तारने वाला स्वयंभू है ।* 


सगुण विष्णु के समान सिद्धों के उपास्य वज्ध्घर उपास्य रूप सें निर्शण- 
सगुण रूपों के साथ उपयुक्त विभूतियों से युक्त माने गए । 


युगल रूप 


विभूति रूप के अन्तर युगछ रूप का विस्तार भी सिद्ध साहित्य सें 
रुक्षित होता है। सिद्ध व्याख्याकारों के अनुसार विलच्षण विरमानन्द सुख 
जो योगीन्द्र गुरुओं के प्रसाद से मिलता है यह स्वयं भगवान वज्ञधर 
स्वरूप है। 

“विरसानन्द विलक्षण सुख जो एहु बूझद सो एथु बूद्” सें बुद्ध का 
अर्थ बचञ्चघर से लिया जाता है ।* सारांशतः उपास्य वच्चधर भी आनन्द स्वरूप 
है। इसके अतिरिक्त बौद्ध शूल्यता ही वजच्ञयान वज्ञ के रुप में परिणत हो 
जाता है। वच्नयान के सर्वश्रेष्ठ देवता वच्नसत्व शून्यता ओर सर्च के मिश्रित 
रूप हैं ।? वतज्सत्व शब्द में 'वतज्ध' का अर्थ शून्यता और “सत्त्तः का अथ 
सिद्धान्त होता है।* वज्नसत््व से सम्बद्ध बोधिचित्त भी शून्यता और करुणा 
का मिश्रित रूप हैं। इस अकार विर्मानम्द के साथ साथ बौद्ध उपास्य और 
साधक दोनों में शूल्यता और करुणा के द्विविध रूप दृष्टिगत होते हैं। ये ही 
शुन्यता और करुणा कालान्तर में प्रज्ञा और उपाय के रूप में परिवर्तित 
हुए । पुनः इनका रूपान्तरण स्त्री और पुरुष रूप सें हुआ तथा इनके मिश्रित 
रूप को अद्दय, युगनढ्द, समरस, महासुख आदि नामों से अभिष्यक्त किया 
गया ।” सिद्धों ने इन्हीं उपादानों से निर्मित युगल उपास्य रूपों को झहण 
किया है । 

“गुह्य सिद्धि! में कहा गया है कि भगवान वच्धसत्तत और अज्ञा महासुख के 
लिए केछि-क्रीड़ा रत रहते हैं ।* चर्यापदों की व्याख्या में शून्यता-करुणा 
अभिन्नरूपा महामुद्रा धर्मकाय से निर्गत धर्मकारण्डक रूपा कही गयी है। 
वही रस बोधन के किए निज अभ्रु वच्चघर के वेश में आभरण जअलकार के 


साथ शोभित होती है * इस प्रकार वच्नधर और बच्ची (ज्ञान मुद्रा ) का 
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युगनद्ध रूप सिद्धों में बहुत प्रचलित हुआ। उन्होंने वच्नी-बच्चघर को काय- 
वाक-चित-अभ्रु साना है । सिद्धों ने ज्ञान सुद्रा के लिए घरिणी और तरुणी 
का ग्रायः अयोग किया है।* इससे विदित होता है कि तरुणी या घरनी 
ज्ञानमुद्रा था महामुद्रा का स्वरूप है। सिद्ध योगियों के समाधि मंदिर सें 
प्रश्मु वत्नधर इसी निज घरनी और तरुणी महामुद्रा के साथ केलि या 
रतिक्रीडा करता है |? वच्ची और वच्चधर दोनों इस केलि में राधा-माधव और 
माधव-राधा की तरह अद्बय हो जाते हैं। यही नहीं राधा के सदृश ज्ञानमुद्रा 
भी वद्धघर का वेश धारण करती है । 


अतः युगल रूप सें ही चच्ची और वजघर का युगनद्ध 'या अद्वय रूप 
अभिव्यक्त हुआ है, जिसमें शून्यता और करुणा का अह्दय भाव भी विद्यमान 
है । 'डाकाणव तंत्र' के महावीरेश्दर और वीरेश्वरी वच्चधर ओर बच्ची के एक 
स्वरूप विशेष के रूप सें ग्रचछित हैं। 


अवतार प्रयोजन 


बौद्ध तंत्र और सिद्धों का उपास्य होने के कारण इनका अवतार ग्रयोजन 
भी तंत्रों से सम्बद्ध रहा है। वच्भधघधर के अवतार रूप के अति कहा गया है 
कि भगवान तथागत बुद्ध मार्ग की स्थापना के हेतु वच्चघधर मानव के रूप 
में बार बार उत्पन्न होते हैं। फिर भी वे अपनी आत्मा को माया में स्थित 
कर प्रत्यवेज्षण करते हैं ।? “अज्ञोपायविनिश्चयसिद्धि' के अनुसार वच्चनाथ 
साधकों के हित के किए अवतरित या निर्मित होते हैं। ये दुजन कुटिल स्व- 
पर सभी के लिए समान रूप से हितकारी हैं ।* “डाकाणव तंत्र' के अनुसार 
वच्नधर या वज्ञसत्त्व तंत्रों के अवतरण के निमित्त अवतरित होते हैं । ये युग 
युग में अवतरित होकर बुद्ध धर्म में छोगों को अबृत्त किया करते हैं | अजुअह, 
निम्नर और रक्षा इनके स्वाभाविक धर्म हैं ।* जनमुक्ति के लिए करुणारूप 
में इनका उद्भव सिद्धों में सान्‍्य है“ थे योग को असावित करने वाले प्रज्ञा 
आओर मोक्ष के दाता, अहय आकार ओर धर्मात्सा हैं तथा द्वयाव्मक तरत्तों से 

१. बी० गा० दो० ४० १२६ दा० को० बागची १६४ । 
२. दो ० को? बागची ५० १६२ दो० २८ 'णिअ घरिणी रूइ केलि करन्त? दो० २९ 

में तरुणी और दो० ३१, ३२ में घरिणी के प्रयोग हुए हैं । 
३. दो० को० बागची पृ० १६२ दो० २८ 'णिअ घरिणी लइ केलि करन्त”ः ओर 

“जअ घरे घरिणी जावण मज्जह ताव कि पंच वण्ण विहरिज्जश 


४. बौ० गा० दो० ए० १३२। ५, बौ० गा० दो० ए० ११२। 
६. (० वज्० प्रश्ौ० ५, ३१, ४९ । ७. बौ० गा० दो० पू० १०३ | 


८, बी० गा० दो० पृ० १३३। 
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सन्निविष्ट हैं ।? इस प्रकार इनके सिद्धात्मक अवतार-कार्य का वर्णन करते हुए 
कहा गया है कि भगवान, स्वामी, वाराही सुखनन्दन हैं । थे योगात्मा इन्द्रिय 
विषय के मारक, ज्यों ज्यों सत्तों में विषय उत्पन्न होता है त्यों त्यों उनका नाश 
कर कम के अभाव को नष्ट करने वाले हैं | ये साधकों को तंत्रों का सार ज्ञान 
प्रदान करते हैं ।* ये भगवान शाख्र तथा महाभयनाशक आज्ञा सिद्धि या भाज्ञा 
चक्र के प्रवर्तक हैं और स्वाभाविक ज्ञान भूमि स्वरूप हैं ।? वच्रधर के अतिरिक्त 
सिद्धों में प्रचलित योगिनियां भी तंत्रों के प्रचार हेतु अपने अपने ज्षेत्रों में 
ग्रादुभूत होती हैं ।* 

उपयुक्त विवेचन से स्पष्ट हे कि आदिबुद्ध के अवतार बच्चधधर केवल 
अवतार ही नहीं हैं अपितु सिद्धों में उनके उपास्य रूप में भी मान्य हैं। 
इनके विभूति रूप और वज्नी-वद्धधर के रूप में युगल रूप सिद्धों में पर्याप्त 
प्रचलित रहे हैं। इनके अवतार का मुख्य प्रयोजन तंत्रों का अचार और 
उसके माध्यम से साधकों का उद्धार रहा है। इनके ही सदश योगिनियों का 
अवतार हेतु भी तंत्रों का प्रचार ही विदित होता है । 


हेरुक 


सिद्ध साहित्य में हेहक का उपास्यवादी अवतार रूप दृष्टिगोचर होता 
है। सिद्धों के मतानुसार हेरुक वेष में स्वयं आदि भगवान ही अकट होते 
हैं ४ कहा जाता है कि वचत्ञयान में अद्दय का जब दृवीकरण हुआ तो शून्यता 
ओर करुणा के अत्तीक प्रज्ञा और हेरुक नामक दो देवता संयुक्त होकर युगनछ 
या अद्वय कहे गए ।* कृष्णपाद के एक दोहे में कहा गया है कि हेरुक 
. की वीणा बज रही है । वहाँ चीणापाद नृत्य कर रहे हैं और उनकी सहचरी 
नेरात्मा गान कर रही है। इस भाव से बुद्ध निर्वाण-नाटक चल रहा है। 
यहां हेरुक बीना में बुद्ध का उपास्यवादी रूप प्रतीत होता है। टीका के 
अनुसार बुद्ध का यह लीलात्मक नाटक सर्तों के निर्वाण हेतु चक रहा है ।* 
इन उपादानों में हेरुक के अचतार के साथ साथ उपास्य और युगल लीछात्मक 
अवतार हेतु की पुष्टि होती है। हेरुक अन्य वज्ज्यानी उपास्यों के सदश 


अनन ८ कलननीनक्रनननी गगन कप ली घनननम कक. 


१, बौ० गा० दो० १४७ । २. बो० गा० दो० पृ० १४६ । 
३. बौ० गा० दो० १४७। '. ४. बी० गा० दो० ५० ११३। 
७. बौ० गा० दो०.५० २२ । ६. साध० मा० पू० ८ भू० ८०। 


७, बौ० गा० दो० १० ३० दो० १७ 
वबाजइ भआालो सहि दहेरुअ वीना शून तान्ति धनि विलसइ रूना ।? 
नायन्ति बाजिल जान्ति देवी । बुद्ध नाटक विसमा होई ॥ 
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सवतथागताकार हैं। इसी प्रसंग सें इन्हें जालनायक भी कहा गया है ।* 
राहुल जी द्वारा संकलित सरहपाद दोहा कोझ में प्रायः “नमो भागवते 
हेरुकाय' के रूप में इनके षाहुण्य युक्त रूप का आभास मिलता है।* 'डाकाणव 
तंत्र! में 'हेरुकाकृति से हेरुक की मूर्ति का बोध होता है । इस तंत्र के मंगल 
कर्ता हेरुक वाराही मथ हेरुक हैं | वाराही के अनन्त रूप हैं । काया भाव 
से उसके सेद्‌ भी अनन्त हैं। बुद्धकाय महारस युक्त विश्व में स्फुरित हुआ । 
इस अकार नर रूप से साया सदा महासुख से विस्फुरित होती रहती है। 
इससे विदित होता है कि वच्ची-वच्चधर के सच्श इनका युगल रूप भी महारस 
ओर महासुख युक्त सिद्धू साहित्य में त्रचलित था। 


अवतार-प्रयोजन 


उक्त रूप के अतिरिक्त इनके उपास्यवादी अवतार-प्रयोजन की चर्चा 
भी सिद्ध साहित्य में हुई है। साधन माला? सें कहा गया है कि श्री हेरुक 
जगन्नाथ स्वरूप होकर जगत हित के किए विभावित होते हैं और सर्वार्थ 
सस्पत्ति अदान करते हैं ।” ये परमानन्द सुख स्वरूप हैं तथा परमार्थ के लिए 
मायाकार रूप धारण करते हैं ।* इस प्रकार हेरुक में भी अवतार, अवतार-हेतु 
युगछर उपास्य और छलीलात्मक आदि वे सभी रूप मिलते हैं जिनका विवेचन 
उपयुक्त देवों में किया गया है। 


आदि बुद्ध के अचो विग्रह 


उपयुक्त उपास्य रूपों में जिन बौद्ध देवों का परिचय दिया गया है उनके 
सेद्धान्तिक और व्यावहारिक दोनों रूपों के दर्शन समान रूप से होते हैं । 
किंतु ऐसा छगता है कि सगुण सम्प्रदायों के समान मध्यकालीन बोद 
सम्प्रदार्यों में भी आदि बुद्ध के अर्चा विग्रहों को परब्रह्म की समकक्षता प्रदान 
की गई थी। उन पर पांचरान्र विग्रहवाद का यथेष्ट प्रभाव देखा जा 
सकता है । 

उत्तरवर्ती बौद्ध धरम में प्रचलित कतिपय अर्चाविग्रह रूप विभिन्न स्थानों में 
प्रचलित हुए। इनमें स्वयम्भू का नेपाल क्षेत्र में सर्वाधिक अचार हुआ । इस 
काल में आदि बुद्ध स्वयम्भू कहे गए । पू्॑वर्त्ती बौद्ध धर्म में पंचध्यानी बुद्धों 
का निर्माण आदि बुद्ध से माना जाता था । किंतु इस युग में इधर आदि बुद्ध 
१. बो० गा० दो० पृ० १५८। २. दो० को० ( राहुल ) ० १२९, २९९। 
३. बौ० गा० दो० पएृ० ११२९। ४. बौ० गा० दो०क्रमशः १० १४९, १५१-१५२। 
७५. साध० मा० पृ० ४७२ । ६. साध० मा० प० ४७३'और ४८५ । 
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तो स्वयस्मभू विग्नह रूप में ग़ृहीत हुए ओर इनकी घरनी अज्ञापारमिता को भी 
सम्भवतः पंचध्यानी छुड्ों की आदि माता कहा गया ।* आदि बुद्ध के इन 
विग्नह रूपों के सम्बन्ध में बताया गया कि बुद्ध कलियुग में इस गुप्त रूप को 
घुनः ग्रकाशित करते हैं ।* 


स्वयम्थू 


'स्वयस्भू पुराण” ( रचनाकार वि० सं० ९१५ ) के प्रारम्भ में बुद्ध के 
स्वयम्भू रूप की प्रार्थना की गईं है। उसी क्रम में यह कहा गया है कि ये 
सत्ययुग में पद्ममगिरी, त्रेता सें वश्ञकूट, द्वापर में गोश्टंग तथा कलि में गोएच्छ 
पर्वत पर पूजे ज्ञाते हैं |) विद्वानों का कहना है कि शिव-शक्ति के अनुकरण 
पर परवर्ती बोद्ध घर्म में भी विशेष कर नेपाल में आदि बुद्ध और आदि पज्ञा 
का प्रचार हुआ । थे आदि चुद्ध जो देवों और यज्ञ राक्षसों के स्वामी हैं गौरी 
अंग में पूजे जाते हैं । ये धर्मधातु, वेरोचन, जगन्नाथ, धर्मराज, स्वयस्थू और 
शुम्भु दोनों हैं ।/ इनकी विग्वह मूर्ति के साथ तारा और पंचबुद्ध का अस्तित्व 
मिलता है । इस आधार पर ये अवलोकितेश्वर से भी सम्बद्ध प्रतीत होते हैं । 
सद्गर्म पुंडरीक के २४वें परिवर्त में जिस प्रकार अवलोकितेश्वर को विविध 
रूप धारी कहा गया है स्वयस्भू से भी उसका सम्बन्ध स्वयम्भू पुराण में 
रूछित होता है। उनके समान स्वयस्भू ज्योति, बच्चा, विष्णु, शिव, इन्द्र, 
काम, गन्धव, नाश, यक्ष, अप्सरा, किन्नर, खगेश, बाह्मण, राजा, चेश्य, शूद्, 
कृषि, वाणिज्य, मोक्ष, छोक, धाम, सू्य, धर्म, सर्वज्ष, बोडू जादि अनेक रूप 
घारण करते हैं। इनका यह रूप विस्तार वेष्णव विभूतिवाद की परम्परा में 
विदित होता है।” इसके बाद कहा गया है कि नाना रूप और विश्वरूप ये ही हैं (£ 


अवतार प्रयोजन 


'स्वयस्भू पुराण! में इनके अवतार प्रयोजन के ग्रति कहा गया है किये . 
देवता और मनुष्य के हित, सुख और मोक्ष के निमित्त अवतरित हुए ।* 
इसके पूर्व ही यह कहा गया है कि स्वयम्भू भगवान्‌ ने जगत को आह्यादित 


डी... कह डे कलेकलननमकक+पममन : पका-परान्‍यापान 





१, में० बे ० 3० १० १०५ शून्य सहिता ११, ३५२ 
'बुद्ध माता आदि शक्ति सखी छन्ति कहि? 
२. मै० वैं० 3० १० १११ शान्य संहिता 
“लि युगे बुद्ध रूपे प्रकाशिल पुणि, कलि युगे बोौद्ध रूपे निज रूप गौप्य |? 
३. स्वयम्भू पु० ० ८ । ४. ओ० रे० क० पृ० ३२५। 
५. स्वेयम्भू पु० पू० ६० ) ६. स्वयमस्भू ० पुण० ६९० ६२ । 
७. स्वयम्भू पु० पृ० ५० | | 


सिद्ध साहित्य छरे 


करने के लिए सर्वक्ोकानुकम्पार्थ अवतार अहण किया है। ये त्रिदेव और सभी 
देवों द्वारा पूजित स्वयं प्रभु हैं ।? कलि के दुष्टों का नाश भी इनके अवतार का 
भ्रमुख प्रयोजन है ।* 


इस प्रकार अवतार, उपास्य रूप, विभूतिरूप और अवतार अयोजन इन 
सभी दृष्टियों से बौद्ध उपास्य देव तथा आदि बुद्ध के अर्चा विग्ह रूप हैं । 


स्वयम्भू ओर जगन्नाथ 


'स्वयस्थू पुराण! में .इन्हें प्रायः जगन्नाथ से अभिहित किया गया है ।* 
सामान्य रूप से कहा गया दै कि ये ही ब्रिजगन्नाथ धर्मंधातुक हैं । इससे 
खेसा प्रतीत होता है कि पुरी जगन्नाथ के विग्नद रूप को भी इनसे सम्बद्ध 
करने की चेष्टा की गई है | यों बोद्ध या वज्ञयानी बोद्ध साहित्य में .यह शब्द 
अपरिचित नहीं है| प्रज्ञाकार मति कृत बोधिचर्यावतार? में महाबली जगन्नाथ 
4 बुद्ध ) की शरण में जाने के लिये कहा गया है, जो जगत के रक्षक, 
मुक्तिदाता, स्ंत्रास हरनेवाले जिन हैं ।* 'प्रज्ञोपाय विनिश्यसिद्धि! के अनुसार 
गुरु जगन्नाथ उपास्य निरन्तर परदित को कामना से युक्त सर्वार्थ सिद्धि 
दाता हैं।* “ज्ञान सिद्धि! के प्रारम्भ में भी जगन्नाथ स्तुति के प्रसंग में 
गरृहीत हुए हैं ।० द 


इन तथ्यों से इतना स्पष्ट हो जाता हे कि जगन्नाथ शब्द का प्रयोग बोद्ध 
उपास्यों के लिए भी बोद साहित्य में होता था और स्वयस्भू के का तक वे 
विग्नह रूप जगन्नाथ के नाम से स्वरूपित किए गये। अतः विष्णु अवतार पुरी 
जगन्नाथ के भी बौद्ध रूप में प्रचलित होने में इन उपादानों का योग माना जा 
सकता है । मध्यकालीन उड़िया साहित्य में प्रचलित रूपों के अनुसार उन पर 
बींद्ध प्रभाव भी कम विदित नहीं होता । क्योंकि जगन्नाथ केवल बुद्ध ही नहीं 
अपितु त्रिरत्रों से भी सम्बन्धित माने जाते हैं। जगन्नाथ की रथयात्रा तो 
स्पष्टतः नेपाल में प्रचलित बुद्ध रथयात्रा की देन है।* शून्य संहिता! में जगन्नाथ 
को बुद्ध रूप मानः गया है। 'शून्य संहिता? के उड़िया पदों के अनुसार ये बौद्ध 
रूप में महोद्धि के किनारे अवतीर्ण होकर विलछास करते हैं ।* 'दारु ब्रह्म गीता! 


मा न किन 


२. स्वयम्भू पु० पू० १६ । २. स्वयम्भू पु० पृ० १७। 

३. स्वयम्भू पु० ३० २, २१ इत्यादि । ४. स्वयम्भू पु० ए० १७ | 

०, बोधिचर्यावतार ५० ६५ । ६. टू० वज्० प्रज्ो० १० २, २६। 
७. टू० वज़ ० ज्ञान० ए० ३२१। ८. मे० बे० उ० पू० १७-१९ । 


९, मे० बे० 3० (० १२२ शून्य संहिता 
“'बउद्ध रूपे महोदधि कूले, भोग विरुसिद्रु ते सेते बेले ।? 


७४ मध्यकालीन साहित्य में अवतारवाद 


में कहा गया है कि बुद्ध अवतार कलियुग में जगन्नाथ दास ब्रह्म के रूप में 
पूजित होंगे ।* 

बुद्ध और जगन्नाथ के इस अवतारवादी सम्बन्ध के मूल में पर्यायवाची' 
नामों के अयोग का मूल्य भी आंका जा सकता है। क्योंकि उक्त तथ्यों के 
आकलन से यह प्रकट होता है कि पूर्वमध्यकाल में जगन्नाथ भी आदि बुद्ध और 
उनके अन्य रूपों के नाम-पर्याय के रूप में प्रचलित थे, जिसके फलस्वरूप उन्हें 
बुद्ध का अवतार माना गया । 


मुनीन्द्र 

कबीर पन्‍थी सनन्‍तों की परम्परा में मान्य कबीर के शिष्य धमंदास ने 
चतुयुंगी अचतारों में त्रेता युग का अवतार मुनीन्द्र को माना है।* बौद 
साहित्य में बुद्ध का एक मुनीन्‍्द्र रूप अचलित रहा है जिसका सम्बन्ध 
उत्तरकालीन बौद्ध विग्नहों से भी दीख पड़ता है। अतः धमंदास ने मुनीनद्र के 
जिस रूप को अहण किया है राम के अतिरिक्त बोद्ध रूप से भी उसका सम्बन्ध 
माना जा सकता है । 


का 


वोधिचर्यावतार” में मुनीनन्‍्द्र का प्रयोग बुद्ध अचतार के लिए हुआ है । 
वहाँ वे संसार के दुःख महाणंव से सरत्तों का उद्धार करने वाले मुनीन्द्र हैं । 
सूत्र की व्याख्या में कहा गया है कि एक कल्प में सर्वार्थ हित-साधन के लिए 
बुद्ध भगवान्‌ मुनीन्द्र वोधिसत्तत के रूप में अवतरित हुए ।) इस ग्रंथ में बुद्ध 
के अवतारवादी कार्य से भी उनके मुनीन्द्रत्व का भान होता है। क्योंकि एक 
स्थल पर उन्हें साथुओं का परित्राता या परित्राण कर्त्ता कहा गया है तथा 
'पूज्यमान मुनीन्द्रान पूजयामि? जेसे पदों का उल्लेख मिलता है।' वच्चयानी 
तंत्रों में विख्यात 'प्रज्ञोपायविनिश्रय सिद्धि! में मुनीन्द्र के अवतारवादी उपास्य- 
रूप का वर्णन करते हुए बताया गया है क्रि “त्रिश्ुवन के समस्त दुःखों को 
ध्वस्त करने में प्रवृत्त, अनुपम करुणा से युक्त, सुक्तों के अग्रबुद्ध, अपरिमित 
ज्ञेयराशि युक्त स्व-पर-अपर सुर्खों से मुक्त होने के लिए प्रवृत्त होते हैं ।* इसी 
प्रकार 'ज्ञानसिद्धि? में भी बुद्ध को प्रायः मुनीन्‍्द्र या भगवान्‌ मुनि कहा गया 
१. मे० बे० उ० १० १५४ दार ब्रह्म गीता 

समुद्रें मैलिण दिअ प्रभु देव राजा, कलियुगें पाश्वे से दारु ब्रह्म पूजा। 
२. धर्मंदास जी शब्दावली ५० ६८ शब्द ३ 
'त्रेतानाम मुनीन्द्र कह्ए, मधुकर विग्र को दई सरना? 

३. बोधिचर्यावतार ( प्रश्ञाकर मति ) पर १२, ७। 
४. बोधिचर्यावतार ( प्रश्ञाकर मति ) ए० ६५, ४६ और ए० ५३, १५। 
५. 2० वज्ध ० प्रशो० १, २८। 


सिद्ध साहित्य... ५ 


कर 


है।* सरह-पाद विरचित 'दोहाकोश' में मुनीन्द्र का प्रयोग अक्सर देखने सें 
आता है।* 'स्वयस्भू पुराण! में स्वथम्भू आयः मुनीन्द्र के रूप में भी विख्यात हैं।* 
“घर्म-पूजा-विधान' में धर्म ठाकुर के अवतारी विष्णु को ही मुनीन्द्र कहा गया है।* 


इससे प्रतीत होता है कि मुनीन्दर छुद्ध के बोधिसत्त्व अवतारों में से थे । 
प्रायः बुद्ध के पर्याय स्वरूप भी इनका प्रयोग होता रहा है। मुनीन्द्र का 
यह सम्बन्ध उत्तरवर्ती आदि बुद्ध के विग्नह रूपों तक अक्षुण दीख पड़ता है। 
कालान्तर में ये विष्णु से अभिहित किये गये और साधु परित्राण इनका एक 
अवतार हेतु माना गया । 
निरंजन 
कबीर पंथ में निरंजन के जिस रूप का अत्यधिक अचार हुआ है” उसका 
एक 'रूप वज्रयानी सिद्ध तथा उत्तरवर्ती बौद्ध प्रभावित पूर्वी सम्प्रदायों में 
इृष्टिगत होता है । वच्धयानी सिद्धों में आदि छुद्ध ही निरंजन कहा जाता है ।* 
दोहा कोश' में संकलित तिल्लोपाद के एक दोहे में कहा गया है कि 'में ही जगत, 
में हीबुद और में ही निरंजन रूप अमनस्कार और भवभक्षन हूँ ।* पुनः एक 
दूसरे दोहे में शून्य निरंजन परम महासुख को पुनः न पाने का अर्थात्‌ दुलूभ 
होने का उल्लेख किया गया है ।* अद्वय वच्चध के मत से निरंजन का शाश्वत रूप 
निराकार है।' कृष्णाचाय के प्रथम पद की टीका में योगियों को निरंजन 
( सहजकाय ) में लीन होने के लिए कहा गया है ।** यहाँ निरंजन सहजकाय 
का ओतक प्रतीत होता है । राहुल जी ने सरहपाद के विचारों को लेकर कहा 
है कि सरह ने परमपद्‌ को छोकभाषा में शून्य निरंजन कहा है। उपनिषदों ने 
भी जहा का निरंजन होना स्वीकार किया। परन्तु बरह्मवादियों के विपरीत 
' सरह ने उसे स्वप्नोपम स्वभाव का माना है ।** 'साधन साला? में करुणामय 
बुद्ध की शरण जाने के पू्॑ संभवतः सर्वधर्म समन्वित निरंजन को रस रूप 
कहा गया है ।** 
१. टू० वज० शञानसिद्धि १, २९ | २. दो० को० राहुल (० ३४५, १३० छायानुवाद' 
भुनीनन्‍्द्र के हाथ का वज्ञपाल न रुके पंक से निकला उत्पल देख रे 


३, स्वयम्भू पू० ७। ४५ धर्मपूजा-विधान पृ० १९। 
५. कबीर-अध्याय ५ में निरंजन का विस्तृत परिचय द्रष्टव्य । 
६. ओ० रे० क० पू० १२६ | ७, दो० को ० ( बागची ) ए० ५, १६ 


हंउ जगु हंउ बुद्ध हंउ णिरंजण | हंउ अमणसिआर भवभंजण | 
८. दो० को० ( बागची ) पृू० ५४, ४ । ९, बौ० गा० दो० पृ० ८८। 
१०, बो० गा[्‌० दो० पू० ११७ | ११, दो० को० राहुल । भू० १० ३१६ । 
१२. साध० मा० मूल पू० ३१९ । 


धदे मध्यकालीन साहित्य में अवतारवाद 


इस प्रकार वजश्नयानी सिद्धों में निरंजन का जो रूप मिलता है वहाँ उसे 
बुद्ध के अतिरिक्त महासुख, सहजकाय, परमपद्‌, और रस रूप माना गया है। 
इससे यह अनुमान किया जा सकता है कि अन्य वज्ञयानी उपास्यों की सौति 
निरंजन भी आदि बुद्ध के एक विशिष्ट प्रकार के रूप में अचलित था। 


उत्तरवर्ती बोद्ध धर्म से प्रभावित पूर्वी अंचछ के घर सम्प्रदाय के असिद्ध 
अंथ शून्य पुराण” में शून्य पुरुष से निरंजन का प्रथम अवतार बताया गया 
है।* उस निरक्षन का दर्शन सर्वप्रथम भगवान ने ही उलूक मुनि के रूप 
में किया । यह उलक निरक्षन नारायण भी कहा गया है। 'झून्य पुराण! के 
अनुसार निरक्षन का यह अवतार विना माता-पिता या विना रज-वीय का 
हुआ था ।* निरञक्षन का यह अवतार जल में हुआ था| हंस से मिलने पर बह 
अपने जल निवास सम्बन्धी कष्ट की कथा बताता है । इसके फल स्वरूप कूमका 


प्रादुर्भाव होता है । 
निरंजन और कूमे 

शून्य पुराण! में अधिकाँश स्थर्ों पर निरंजन और नारायण एक ही विदित 
होते हैं। अतः इस अंथ में कूम के जिस अवतार का प्रसंग आया है उसका 
प्राथमिक सम्बन्ध नारायण से रहा हैं। कथा-क्रम में बताया गया है कि 
स्थल निर्माण के लिए पद्म हस्त नारायण ने जल को थिर थिर कहा, फछतः 
उसी पद्म हस्त से कूर्म का भादुर्भाव हुआ । कबीर पंथी साहित्य में कूम 
और निरंजन की यही कथा विख्यात है। वह इधर उधर घूम कर नारायण 
के पास आया। निरंजन-नारायण ने कहा कि जल में में बहुत कप्ट पाता हूं 
अतएव अब में तुम्हारी पीठ पर निवास करूँगा। इस प्रकार कर्म ओर 
उरूक के मध्य में निरंजन-नारायण का निवास हुआ ।* 

कूर्म और निरंजन का यह सम्बन्ध अध्यकालीन युग के सम्प्रदार्यों में 
स्थापित हुआ। कूम बौद्ध तथा कूम निरंजन के सम्बन्ध की परिचायिका 
किसी पूव॑वर्ती वेष्णत या बोदछू परम्परा का पता नहीं चछता । सद्धम 
पुंडरीक में कूर्म-औवा का आसंगिक उल्लेख हुआ है । यहां यही कहा गया 
है कि 'माता और पिता के लिए बुद्ध का दर्शन उतना ही असंभव है जितना 
कि उदुम्बर का फूछ था महासमुद्ध के छिंद्र हय सें कूर्म ओवा का प्रवेश ।* 





९. शुत्य ५० ६० २ 
दिददेत अनमिल परभूर नाम निरञ्षन? । 
२. शुल्य पु० पू० ५-७ । है, शुन्य पु० ० ८ । 


४. शून्य पु० पू० ९५। ७५. सद्धम पु० ए० ४६३ । 





सिद्ध साहित्य ७ 


इस ग्रसंग से केवछ समुद्र और कूर्म के सम्बन्ध का आभास मिलता है किन्तु 
निरंजन या बुद्ध के साथ कूमे के धम्बन्ध का स्पष्ट निराकरण नहीं होता । 

वचञ्जयानियों के विख्यात चेन्र उड़ीसा में कूर्म पूजा ग्यारहवीं शती से 
प्रचलित दोख पड़ती है। उड़ीसा और बगाल में जिस कूर्म पूजा का प्रभाव 
था वह जनश्रुति के अनुसार प्रारम्भ में शोव मूर्ति थी। कहा जाता है कि 
शव कूर्स ने रामानुज के अलुरोध से कूर्म-नारायण का रूप धारण किया था ।* 
अतः बहुत सन्‍्भव है कि इली कूमं-नारागयण का सम्बन्ध निरंजन से भी 
स्थापित किया गया हो । क्योंकि उस काल में बौद्ध, वेष्णव, शाक्त या सूफी 
मतों सें जो अवतार संएक्त समनन्‍्वयवादी प्रवृत्ति लकक्षिव होती है उस आधार 
पर निरंजन और कूमम नारायणका सम्बन्ध सहज प्रतीत होता है । 


निरंजन ओर हिन्दू देवों का इस्लामीकरण 


शून्य पुराण! में केवछ वेष्णव, शेव, शाक्त और बौद्धों का ही समन्वय 

' नहीं हुआ है अपितु इस्कामीसूफियों के समन्वय का भी अपूर्व प्रयत्न दीख 
पड़ता है। इस हिन्दू-मुस्छीम समन्वय में निरंजन मुख्य माध्यम रहा है । 
शून्य पुराण” के अनुसार निराकार निरंजन वहिस्त से अवतरित होता है। 

उस समय सभी देवता एकमन हो जाते हैं। निरंजन के पश्चात ब्रह्मा 
मुहम्मद, विष्णु पेगम्बर, शूछपाणि ( महादेव ) आदम, गणेश गाजी, कार्तिक 

काजी, सभी मुनि फकीर, नारद शेख तथा पुरन्दर मरना हुए। इस प्रकार 
शून्य पुराण! में निरंजन के साथ मुख्य हिन्दू देवों का इस्काम के साथ सम- 

न्वित रूप प्रस्तुत किया गया है ।' इससे मुख्य निष्कर्ष यह निकलता है कि 

मध्यकालीन संतों में हिन्दू-मुसलूमान ऐक्ये की जो भावना मिलती है उसके 

अनुरूप निरंजन का रूप प्रचलित था। भारतीय सूफियों के सम्प्रदाय भी 
इस ऐक्य का प्रचार और प्रसार कर रहे थे। अतः सम्भव है कि निरंजन 

हिन्दू-सुसलछमान समन्वित रूप संतों में प्रचलित होने का सुख्य कारण रहा हो। 


धरम ठाकुर 


आदि बुद्ध से सम्बद्ध उत्तरकालछीन चिग्मह रूपों में धर्मंठाकुर अवतारबाद 
की दृष्टि से उल्लेखनीय हैं । कहा जाता दै कि नेपार के आदि बुद्ध जो धम्म- 
राज के रूप में प्रचलित थे वे ही बंगा् और उड़ीसा में धर्म ठाकुर कहे 
गए हैं ।? 





१. मे० बे० 3० पृ ० २६-२८ | २. शुन्य पु० ए० १४१ | 
हैं, ओ० रे० क० पू० ३२७। 


खिद्ध साहित्य ७९, 


 क्ष्णव मिश्रित रूप कहे जा सकते हैं। क्योंकि एक ओर तो ये आदि बुद्ध के 
पुन्न हैं ओर दूसरी ओर इन्हें स्वयं विष्णु भी माना जाता है ।* 


निरंजन रूप 

इस सम्प्रदाय में प्रचलित 'धर्म-पूजा-विधान” नामक पुस्तक में धर्म ठाकुर 
को निरंजन ओर शून्य देवेश कहा गया है ।* प्रायः “घर्म-पूजा-विधान! और 

५ ५$ ६३ ग्ेर ९ 

शून्य पुराण? दोनों में धर्म ठाकुर ओर निरंजन अभिन्‍न हैं । 

“म-पूजा-विधान' के अनुसार थे शुद्ध सत्त और करुणामयी मूर्ति हैं। ये 
निरंजन कच्छुप वाहन, शून्य देव निरंजन और ब्रह्म रूप निरंजन हैं ।* इन्हें 
सूच्म रूप घर, विराट काय, और विश्व रूप निरंजन भी कहा गया है।।ं 


विष्णु ओर दशावतार रूप 


'शून्य पुराण” में तो ये नारायण के अवतार हैं ही “'ध्म-पूजा-विधान? में भी 
ये नाना मूर्ति और महाकिष्णु हैं ।* इसके अतिरिक्त “'धमं-पूजा-विधान' में दो 
या तीन वार इनसे सम्बद्ध दुशावतार परम्पराओं का वर्णन हुआ है। जिनका 
विशेष परिचय “दृुशावतार”! नामक अध्याय में मिलेगा । 


चुद्ध रूप 


दादू पनन्‍्थ में दादू के आदि गुरु बुडढनदेव या बृद्धदेव नामक एक बाह्मण 
माने जाते हैं। उसी ब्रुद्धदेव के सदश घमं सम्प्रदाय में भी धर्म ठाकुर का 
चृः लि द्ठै न्हें हे पूः -विषध $ न 4 ६ १ झो ६ 
शक वृद्ध रूप भ्रचलित है। इन्हें धम-पूजा-विधान' मे वृद्धरूप” और “अनादि 
मंगल? में 'वृद्धू योगी? कहा गया है ।* अतः निरक्षन के रूप का कबीर पंथ में 
अचार देख कर धर्म सम्प्रदाय के बृद्धदेव का सम्बन्ध भी दादू पन्‍थ से आंका 


जा सकता है। 


उत्तरकालीन रुप 
इस प्रकार धर्म ठाकुर के प्रारम्भिक विकास में बोद्ध तत्ततों का योग तो 
अवश्य था, क्योंकि इनके पूर्व रूपों में शून्य का बहुत प्रयोग दीख पड़ता है । 
किन्तु उत्तरवर्ती कार के मयूर भट्ट ( १७वीं शती ), रामदास ग्रभ्ठति बंगला 





१, मे० बैं० उ० पृ० १९-२०। २. चमे० पु० वि० पृ० २३, ७० । 

३. धर्म पु० वि० ए० ८८-८९॥ ४. धरम पु० वि० पृू० ९२। 

७५, धर्म पु० वि० पू० ८०। ६. धर्म पु० वि० पृ० ९० अनादि मंगल पृ० ११ 
भायापति धम्मेराय निर्मान करेन कायं अशीति अधिक वृद्ध योगी? । 
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पौराणिक कवियों में धर्म ठाकुर का अत्यधिक वेष्णवीकरण हो गया है । मयूर 
भट्ट के अनुसार सावित्री के शाप वश विष्णु धर्मंशिला के रूप में अवतीर्ण 
हुए थे ।* अब धर्म ठाकुर की मूर्ति शंख, चक्र, गदा, पद्म युक्त कूर्म की आकृति 
में अचलित हुई । ठाकुर निरंजन कमठाकार विग्रह शिला की आक्ृति में भक्तों 
के लिये आविभूत होते हैं ५ “अनादि मझ्नछ! में भी निरंजन और नारायण 
दोनों से अभिहित घमराज युग-युग के भक्तों द्वारा पूजित हैं ।? 

उपयुक्त विवेचन से स्पष्ट है कि मध्यकाछीन बौद्ध धर्म भी सन्त सम्प्रदायों 
की भाति समनन्‍्वयवादी होता गया । इस काल में बौद्ध, वेष्णव और इस्छामी 
तत्वों का अपूर्व मिश्रण लन्चित होने लूगता है। इस समनन्‍्वयवादी धारणा से 
मध्यकालीन निगुंण संत प्रभावित हुए । उन्होंने निरंजन, कूर्म, वृद्ध देव जेसे 
उपास्यों को अपने सम्प्रदाय्यों में भी प्रश्नय दिया । इस काल में जगन्नाथ, धर्म 
ठाकुर आदि विग्नह रूपों पर वेष्णव अवतारबाद का इतना प्रभाव पड़ा कि 
उनके बौद्ध रूप गोण हो गए और वेष्णव रूप ही अत्यधिक मुख्य हो गये । 
“धर्म-पूजा-विधान' जेसी पुस्तकों में सम्भवतः तत्कालीन युग में व्याप्त दशावतार 
परम्परा में भी उन्हें समाहित किया गया । 


?. घसम पु० मु० ए० २५। २. धर्म पु० क्रमशः ४० २७, ३२ । 
३. अनादि मंगल ( १६६२ ई० सन्‌ ) ए० २। 


दूसरा अध्याय 
जैन साहित्य 


हिन्दी साहित्य की आदिकालीन परम्परा में बोड़ सि्धों के समकालीन 
जेन कवियों द्वारा रचित अपभ्रंश साहित्य का स्थान आता है। सामान्य रूप 
से अपश्रंश भाषा का काछ ५०० ई० से १००० ई० तक माना जाता है, 
जिसमें जेन अपअ्रंश कवियों की रचनाएँ ८वीं सद्दी से मिलने लगती हैं। 
आलछोच्य साहित्य में मुक्तक रचनाओं की अपेक्षा जेन श्रबन्ध कार्ब्यों और 
पुराणों में ही वेष्णय और जेन अवतारवादी उपादान मिलते हैं। यों तो प्रायः 
कतिपय जेन क्ृतियों में जेन तीर्थंकरों के उपास्य रूप वर्णित हुए हैं, किन्तु 
जेन परम्परा में प्रसिद्ध उनके अवतारवादी रूप विशेष कर जेन पुराणों में 
मिलते हैं । मध्यकालीन साहित्य में राम और कृष्ण की अवतार लोलाएँ सबसे 
अधिक व्याप्त रही हैं। 'रामायण', महाभारत” और “हरिवंश प्राण” से गृहीत 
जेर्नों में भी जेनीकृत रूप में अभिव्यक्त होकर वे प्रचलित हुई हैं । 


पडम चरिड 


जैन अपभ्रंश साहित्य के सम्भवतः आदि महाकवि स्वयम्भू ( वि० सं० 
७०० कार ) ने स्वयं राम कथा पर आधारित 'पठम चरिउ! का प्रणयन किया 
है । जेन धर्म किसी भी अकार के अवतारवादी सिद्धान्त की पुष्टि नहीं करता 
इसलिए 'पठम चरिडउ? में रामावतार का वर्णन उनका अभीष्ट नहीं है, फिर भी 
परम्परा से ग्रहीत कतिपय उपादान अनायास असडझ्नों में उपस्थित हो गए हैं । 
इनके आकलन ओर विवेचन के फलस्वरूप राम और रूचमण के अवतार रूपों 
का स्पष्टीकरण हो जाता है । 


यों तो स्वयस्भू देव कृत इस 'पठम चरिउः महाकाव्य के आधार आए 
रामायण रहे हैं किन्तु इस महाकाव्य सें आप परम्परा की अपेक्षा जेन परम्परा 
को ही मुख्य रूप से अहण किया गया है। आर्ष और जेन परम्पराओं में मुख्य 
अन्तर यह रहा है कि जहाँ आपर्ष परम्परा में राम प्रबन्ध कार्यों के प्रमुख 
नायक रहे हैं, जेन परम्परा में वह स्थान रूचमण ने ले लिया है। जेन कार्यों 


में लब्मण को ही अधिक महत्त्व मिलता है। इसी से वाल्मीकि या अन्य 
दे म० आअ० 
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किन 


रामायणों के विपरीत 'पठम चरिउ” में महाकाव्योचित औदात्य लरच्मण के 
चरित्र में अधिक दृष्टिगत होता है । 


लक्ष्मण ओर राम हरि-हलघर के अवतार 


विष्णु अवतार की परम्परा में आने वाले रामायर्णों में जहाँ सी राम का 
अवतार सिद्ध करना होता है, वहाँ उन्हें विष्णु का अवतार कहा जाता है.। 
ठीक इसके विपरीत 'पठम चरिएउ? में यों तो 'राम हो” के आधार पर 'रामा- 
वतार-विष्णो:? से तात्पय ग्रहण किया गया है, किन्तु 'पठम चरिउ! की परम्परा 
विष्णु की अपेक्षा हरि-हलूघर की परम्परा अधिक कही जा सकती है। इस 
प्रबन्ध काव्य में कतिपय स्थर्ों पर रूच्मण और राम को हरि-हरूधर का 
अवतार बता कर या स्वयं उन्हीं नामों से उन्हें अभिहित कर उनका जेनीकृत 
अवतारत्व स्पष्ट किया जाता रहा है। “आर्ष रामायण” में जिस प्रकार विष्णु 
अपने अवतारत्व के प्रतिमान हैं उसी प्रकार हरि-हलघर जेन साहित्य में 
प्रचलित वेष्णव अवतार रूपों के प्रतिमान हैं। अतः 'पडम चरिड' में हरि- 
हलूघर की अवतार-परम्परा को अपनाया गया है । 

“पठम चरिड? के प्रारम्स सें ही कवि ने दशरथ-पुत्र कक्ष्ण और राम को 
क्रमशः वासुदेव ओर बलदेव से अभिदहित किया है।* पदों के अध्ययन के 
अनन्तर यह स्पष्ट विदित होता है कि अवतार शब्द से सूचित न होने पर भी वे 
हरिहरूधर अवतार हैं। इसी स्थर पर कहा गया है कि घुरन्धर दशरथ पुत्र ही 
धनुषधारी वासुदेव-बलदेव हैं ।१ यह प्रवृत्ति 'पठम चरिउ? में अन्य स्थ्ों पर 
भी दीख पड़ती है। अन्य कतिपय स्थलों पर रूचवमण और राम वासुदेव ओर 
बलदेव से अभिहित किए गये हैं। सीता-स्वयंचर के समय भी इन्हें रूद्मण- 
राम न कह कर 'हरि-वलरूएव” कहा गया है।' २७वीं संधि में रुद्भूति राम- 
लच्मण से पराजित होने के उपरान्त इन्हें बलदेव-वासुदेव के रूप में 
पहचानता है । 





१, पठम च० १, १०, ३ 
जइ रामहो-तिहुअणु उबरे भाश तो रावणु कह्ितिय केवि जाइ |? 
२, पठम च० २१, १, २ 
, झुणु अवखमि रहुबंस पद्ाणउ दसरह अत्थि आउज्झहें राणउ। 
ताछु पुत्त होसन्ति धुरन्धर वासुएव-बरूएवं धणुद्धर । 
३. पठम च० २५, ११, ९ हरिहरूधर-जरूचर-परिचुम्विय” जेसे कतिपय प्रसंगों में 
उन्हें स्वरूपित किया गया है । 
४. पठम.च० २१, १३, २ 
हरि-बलएव पदुक्किय तेतद्े, सीय-स्वयम्वर-मण्डड जेतदे। 


जेन साहित्य '<ह३ 


इससे स्पष्ट है कि स्वयम्भू के पूर्व ही जेन साहित्य में विष्णु की जगह आठवें 
वासुदेव और बलदेव की अवतार परम्पराएं प्रचलित रही हैं जिनमें नो वासुदेव 
और नौ बलदेव माने जाते रहे हैं। स्वयस्भू ने इसी अवतार परम्परा में 
लच्मण और राम को वासुदेव और बलदेव का अवतार माना है। साम्प्र- 
दायिक रंग से स्वयम्सू मुक्त नहीं हैं। 'पउम चरिउठ” के नायक हय लरच्मण 
और राम स्वयं जेन धर्माचरम्बी ही नहीं" बल्कि जेन धर्म के प्रचारक भी 
विदित होते हैं। २८वीं संधि के एक प्रसंग के अनुसार जेन अजन्ुयायी को 
छक्ष्मण और राम अधिक पुरष्कृत करते हैं। कपिछ नामका एक संत जेन 
घर्म अपना कर इनके द्वारा पुरष्कृत होता ढे। ये रामचन्द्र॒प्रभा जिन की स्तुति 
करते समय उन्हें अरहंत, बुदू, हरि, हर, निरंजन, परमंपद, रवि, ब्रह्मा, 
स्वयस्भू जोर शिव कहते हैं ।* 
लक्ष्मण में विष्णु सूचक सकेत 

वासुदेव के अवतार होने के अतिरिक्त लक्ष्मण में कुछ ऐसे विष्णु सूचक 
संकेत मिलते हैं जिनके आधार पर रूच्मण को विष्णु से स्वरूपित माना जा 
सकता है । यों तो 'पडम चरिउ? में लक्षण के लिए अधिकतर हरि (२१, ५३, 
२-२३, ५, १०-२५, ११, ९ ), वासुदेव ( २१, $, ३-२३, ९, ७ ), कृष्ण 
(कण्ह२१, १४, ४-३१, 4, 4), गोविंद (३२, ७, १०-३७, १२, ९-३८, ११, १), 
गोचद्धण ( ३८, ७, ७ ) आदि नाम अधिक अश्रयोग में जाये हैं । परन्तु इनके 
अतिरिक्त उन्हें विष्णु (१७, १२, ४) के पर्याय” 'केसव” (३२, २, ११), 'जणाइण! 
€ जनादन २७, १०,१ ), 'सिरिकन्त? ( श्रीकान्त ४४, ११, ५ ), 'सिरिवच्छ' 
( श्रीवत्स ३६, ४, $ ), 'सिरिहर! ( श्रीधर २७-२८, ११, $ ), 'सारंगधर' 
( शाज्रधर २६, १६, १ ) आदि नामों से भी ज्ञापित किया गया है। पुकक 
स्थरू पर कहा गया है कि ये पद्म दशरथ वंश प्रकाशित करने वाले हैं । 


इनके वक्षस्थल में जय रच्मी का निवास है ।? 'पठम स्िरि चरिउ” आदि 
परवत्तीं काव्य में सी रूच्मी-जनादुन उपमान बन कर आते रहे हैं। 


१, पठम च० २५, ८, १२ में राम-लक्ष्मण जिन वंदना करते हु4 प्रस्तुत किए गये हैं । 
२, पठम च० ४३, १९, ९ रु 
अरहन्तु बुद्ध तुहुं हरि इरुवि तुहुं अगाण-तमोह-रिड । 
तुहं सुहुम्नु णिरंजणु परमपउ तुहुं रवि वम्भ सयम्भु सिउ ॥ 
2. पठम च० ५०, १३, ७ 
अण्णु वि दसरह-वंस पगास हों, वच्छत्थले जय-लरूब्छि-णिवास ह। । 
४, पृठम स्षिरि० च० पृ० २४, २, २१ 'घुहरिस रच्छी व जणादणेण? 
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इन संकेतों से स्पष्ट है कि जेन वासुदेव के साथ ही रचमण 'पठम चरिउ! 
में विष्णु से भी स्वरूपित किए गए हैं। इतना अवश्य है कि वासुदेव की 
तुलना में उनका विष्णु-स्वरूप गौण रहा है । 


अवतार प्रयोजन 


बलदेव-वासुदेव के अवतार राम-छच्मण की कथा का रूच्य 'पठम चरिउ! 
में अवतारवादी नहीं रहा है। फलतः इनके अवतार-प्रयोजन की चर्चा कवि 
को अभीष्ट नहीं है। इसी से राम-रूच्मण के अवतार-प्रयोजन का आभास 
कथा-प्रसंगों में कहीं कहीं मिल जाता है। आप रामायर्णों के सदश 'पठम 
चरिउ! में भी इनका प्रयोजन असुर-संहार रहा है । 'पठम चरिडउ” के अनुसार 
राम और लच््मण बलदेव ओर वासुदेव ही नहीं बल्कि दशरथ वंश का मनोरथ 
पूर्ण करने वाले असुरारि हैं ।* ३१वीं संधि में छचब्मण अपना और राम का 
परिचय देते हैं, उसमें उनके असुर-संहारक रूप का परिचय मिलता है।* 

इस अकार पठम चरिड में राम और छच्मण जेन परम्परा में प्रसिद्ध 
बलदेव और वासुदेव के अवतार हैं। विप्णु से केवछ कुछ स्थानों पर रुच्मण 
अभिहित किए गए हैं। इस अंथ के अनुसार इनका अवतार-प्रयोजन असुर- 
संहार जान पड़ता है किन्तु उससे अधिक प्रबकूतर प्रयोजन जैन धर्म का 
प्रचार रहा है। जेन धर्म का अनुयायी होने के साथ साथ 'पठम चरिड' के 
राम-लच्मण जेन धर्म का श्रचार भी करते हैं । 

यों तो जेन अपअंश साहित्य में अभी तक जितने महाकाव्य उपलब्ध हो 
सके हैं, सभी में धार्मिक भावनाओं का प्राधान्य रहा है। इनमें 'पठम चरिउ” 
के उपरान्त स्वयम्भू तथा अन्य जेन कवियों द्वारा लिखे गए “रिट्ठणेमि चरिउ! 
“हरिवंश पुराण” हेमचन्द्र का “त्रिषश्शिकाका पुरुष चरित?, पुष्पदंत के 'महा- 
पुराण!” ओर “उत्तर पुराण” इन पमुुख ग्रंथों में वेष्णाव अवतारों के जेनीकृत रूप 
तथा जेन अवतारवाद के कतिपय उपादान मिलते हैं। उपयुक्त सभी कवियों 
ने जन परम्परा का अनुसरण किया है, इसलिए एक साथ इनमें उपलब्ध 
अवतारपरक तथ्यों का निरूपण युक्तिसंगत प्रतीत होता है । 


१. पठस च० २६, ६, १-२ 
तहिं उववेण पश्सेवि विणु खेबे परमणिड वासुएबु बलएवें। 
मो असुरारि-वहरि-मुसुम्‌ रण दसरह-बंस-मणोरइ-पूरण । 
२. पठम च० ३१, १५, ६-७ 
वे अम्हईं लक्खण-राम भाय वणवासहो रज्जु सुणवे आय । 
उज्जारणे तुम्हारए असुर-मददु सहं सीयएं अच्छुइ रामभदूदु । 
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जेन साहित्य में अवतारवाद प्रमुख अभिव्यक्ति का विषय नहीं है, फिर भी 
उसमें कतिपय अवतारवादी तत्तवों के दर्शन होते हैं । इस दृष्टि से इस साहित्य 
में व्याप्त ६३ महापुरुषों की परम्परा उल्लेखनीय है। क्योंकि एक ओर तो 
इनमें गरहीत २४ तीर्थकरों के आविभांव पर अवतारवादी रंग चढ़ाया गया और 
नो बलदेव, नो वासुदेव और. प्रतिवासुदेवों के रूप में वेष्णव परम्परा में 
प्रचलित अवतारवादी रूपों का जेनीकरण किया गया। 


जिषष्ठि महापुरुष 


जेन साहित्यकारों ने अ्ंथारम्भ के पूव जिन महापुरुषों का मंगलचरण 
किया है, उनमें चौबीस तीथंकर, बारह चक्रवर्ती, नो वासुदेव, और नौ प्रति- 
चासुदेव ये तिरसठ महापुरुष वंद्य माने गये हैं ।* जिस प्रकार वैष्णव या शव 
पुराणों के कथात्मक उपादान संस्क्ृत साहित्य में प्रचुर मात्रा में ग्रहण किये गये 
हैं, वेसे ही जेन साहित्य में भी जिन ६४ महापुरुषों का वर्णन हुआ है, उनके 
सारे उपादान जेन पुराणों से लिए गये हैं । इनमें ग्रहीत चौबीस तीर्थंकर ही 
मौलिक रूप से पूर्णठः जेन परम्परा के महापुरुष हैं। अन्य महापुरुषों में १२ 
पोराणिक राजा तथा शेष ९ बलराम, ९ वासुदेव और ९ प्रतिवासुदेव किसी 
न किसी रूप में विष्णु के पौराणिक अवतारों के ही जेनीकृत रूप हैं । 


चोबीस तीर्थंकर 


उक्त महापुरुषों में जेन धर्म के आद्य प्रवतंक ऋषभ, अजित, संभव, अभि- 
नन्दन, सुमति, पद्मप्रभा, सुपाश्व, चन्द्र॒प्रभा, सुविधि या पुष्पदन्त, शीतल, 
श्रेयांस, वासुपुज्य, विमछ, अनन्त, धम, शान्ति, कुंधु, अर, मह्लि, सुत्नत, नमि, 
नेमि, पाश्व॑ और महावीर ये चौबीस जेन धर्म के प्रवर्तक माने गये हैं ।* इनमें 
ऐतिहासिकता की दृष्टि से केवल महावीर ही विशेष रूप से सुपरिचित हैं। 
अन्य तेईस तीर्थकरों का जीवनबृत्त अत्यधिक पौराणिक है । 


प्रारम्भ में आचरण प्रधान जिन उत्कर्षोन्मुख आदु्शों के आधार पर जेन 
धर्म का आविर्भाव हुआ था, आलोच्यकाल के पूर्व ही अन्य भारतीय ईश्वर- 
वादी मर्तों के प्रभावानुरूप उसमें भक्ति एवं अवतारवादी तत्तों का समावेश 
होने रकगा । फलतः महावीर एवं अन्य तीथंकर केवक महापुरुष ही नहीं रह 
गये थे, अपितु जैन पुराणों में उनका पूर्णतः देवीकरण हो चुका था। सहसोों 

१, पह्मानन्द महाकाव्य, ( ११वीं शर्ती ) ४० ७-८ तीर्थंकर 'छो० ६७-७६ । 

२. इनमें शान्ति, कुंथु और अर चक्रवर्तियों में भी गृह्दीत हुए हें । 


८६ मध्यकालीन साहित्य में अवतारबाद 


की संख्या में उनकी मूर्तियों एवं मंदिरों के निर्माण होने रूगे थे तथा वेष्णवों 
के सदृश उनसें साकार विग्नहों की पूजा होने लगी थी।? “तिलोयपण्णत्ति! 
( ब्रिकोक प्रज्ञसि ) के अनुसार जीवों का मछ गछाने वाला ओर उन्हें आनन्द 
प्रदान करने वाला मंगल रूप नाम और स्थापना के भेद से दो प्रकार का 
तथा द्वव्य, क्षेत्र काठ ओर भाव की दृष्टि से प्रायः छः प्रकार का माना 
जाता है। * 


अरिहंत, सिद्ध, आचाय भौर साधु, इनके नामों को नाम मंगल कहा 
जाता है |? यह पांचरात्रों की नामोपासना के निकट प्रतीत होता है। इसके 
अतिरिक्त जिन भगवान के अक्ृत्रिम और कृत्रिम दो प्रकार के ग्तिबिम्ब माने 
गये हैं, जो स्थापना मंगल कहे जाते हैं। उन्हें विग्रह रूपों के समानान्तर 
माना जा सकता है तथा आचार्य, उपाध्याय और साधु के शरीर द्रव्य मंगल 
की कोटि में आते हैं ।४ं 


जेन पुराणों में उनके रूप एवं आविर्भाव सम्बन्धी जो कथायें मिलती हैं, 
वे अवतारवादी तत्वों से आपूरित हैं। वेष्णव पर रूप उपास्य ईश्वर के 
नित्यकोक की कल्पना जिस प्रकार भागवत और पांचरात्र साहित्य में मिलती 
है उसी प्रकार ठोक और अलोक को प्रकाशित करने के लिये सूर्य के समान. 
भगवान अरहन्त देव उन सिंहासनों के ऊपर आकाश मार्ग में चार अंगुल के 
अंतराल से स्थित रहते हैं,” जहां से भूत, भविष्य और वत्तमान में वे अवतीर्ण 
होते रहते हैं ।* इनके विभिन्न विमानों से अवतीर्ण होने की चर्चा करते हुये 
कहा गया है कि ऋषभ और धर्मादिक जर्थात्‌ घर्म, शान्ति और ऊुंधु आदि. 
तीथंकर सर्वंसिद्धि विमान से अवतीण्ण हुये थे। अभिनन्‍्दुन और अजितनाथ 
विजय विमान से, चन्द्रश्नम वेजयंत से, अर, नमि, मल्लि और नेमिनाथ 
अपराजित विमान से, सुमति जयंत विमान से, पुष्पदन्‍न्त और दीतर कमशः 
आरण ओर युगर विमान से अवतरित हुए थे ।४ इस ग्रकार प्रायः सभी 
तीर्थकारों के विमानों पर स्थित रहने और वहीं से अवतरित होने की परम्परा 
जेन पुराणों में दृष्टिगत होती है । 


१. तिलोय १० ( कारू शक० सं० ३८०-३१७८, जिं० ५१७५-०८७३ ) ० २, १ 
महाधिकार पंत्ति १६-१७। 

२. वही ४० ३, ३, १८! ३. वह्दी ए० ३, १, १९ । 

४. वह्दी ए० ३, १, २० | ७५. तिलोय प० १० २६२, ४, ८९५ । 

६. महापुराण, पुष्पदंत १० २० । २, ६-७ | 

७. तिलोय प० प० २०७। ४, ५२२-५२४ | 
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इनका शरीर साधारण मनुष्य के सदश प्राकृतिक न होकर अप्राकृतिक 
एवं दिव्य होता है। जेन पुराणों के अनुसार उनका शरीर स्वेद्रहित, निर्मल 
दूध के समान धवर्, रुघिर युक्त, अनुपम नृप चंपक की उत्तम गंध से युक्त 
एवं अनन्त बर, वीय॑ तथा एक हजार आठ उत्तम लक्षणों से युक्त होता है ।* 


चोबीस तीर्थंकर 


जैन धर्म में उक्त वेशिश्य दुस अतिशय के रूप में प्रसिद्ध है। “अभिधान 
चिन्तामणि? के अनुसार जिनों में चौतीस अतिशय माने गये हैं।? जिनमें दस 
जिन शरीर में प्रमुख हैं । “हरिवंश पुराण” के अनुसार जिनेन्द्र भगवान स्वयं 
निर्मित होने के कारण स्वयं सिद्ध हें । वे द्वव्याथिक नय की अपेक्षा अनादि 
ओर ग्रयायार्थिक नय की अपेज्ञा सादि हैं ।* वे शुद्ध केवछ ज्ञान के धारण- 
कर्ता, छोक अलोक को प्रकाशित करने में अद्वितीय सूर्य हैं। वे अनन्तज्ञान, 
अनन्तसुख, अनन्त दुर्शन, अनन्त वीय रूपी अंतरंग लूचमी ओर समवसरण 
आदि वाह्य रच्मी के स्वामी हैं ।* पूर्वचर्ती रचना 'अवचन सार? के प्रारम्भ में 
वर््धमान तीथंकर को देवाधिदेव और उक्त अनन्त चतुष्टय से युक्त कद्दा गया 
है। इन तींथंकरों में भव्य जीवों को संसार-समझुद से तारने की भी सामर्थय 
है £ 'परमात्म प्रकाश! के अनुसार जो जिनेन्द्र देव हैं वही परमात्म प्रकाश 
हैं। केवल दर्शन, केवल ज्ञान, अनन्तसुख, अनन्त वीय आदि अनन्त चतुष्टय 
से. युक्त होने के कारण वही जिन देव हैं। वही परम मुनि अर्थात्‌ प्रत्यक्ष 
ज्ञानी हैं.।* जिस परमात्मा को मुनि परमपद हरि, महादेव, ब्रह्म, बुछ और 
परमप्रकाश नाम से कहते हैं, वह रागादि रहित शुरू जिन देव ही है ॥ उसी 
के ये सब नास हैं ।* पर अह्म ईश्वर के सदश उसके साथ भी अशोक, सुर, 
पुष्प वृष्टि, दिव्य ध्वनि, चासर, सिंहासन भासण्डछ, दुन्दुभि ओर त्रिछुन्र 
आदि अष्टप्रतिहार साथ रहते हैं ।** वह देव, नारक, तियंक्‌ और मनुष्य 


१, वही ४० १, पक्ति ३ पंचसय धणुण्णु य दिव्य तणुं । 

२. तिलोय प० १० २६३, ४, ८<९६-८९७। 

३. महा० १० जी० १ नोट ए० ५९४, १, १ में संकलित अभिधान चिंतामणि १, 
७"७-द६ं४ । 

४. हरिवंश पु० जिनसेन १० १, १, १। ५, हरिवंश पु० ६० १, १ १५। 

६. प्रवचन सार ( काल ८१-१६५ ३० के बीच ) ए० ३-४ । 

७. प्रमात्मप्रकाश पृ० ३१३६, २, १९८। ८. परमात्मप्रकाश एु० ३३७, २, १९९ । 

९, परमात्मप्रकाश पृ० ३३७-३३८, २, २०० जो परमप्पठ परम पठ हरि हृरू बसुत्रि 
बुद्ध परम पयासु भणंति मुणि सो जिण देंठ विस्ुद्ध । 

१०. महा० पु० जी० १ नोट ५९०, २, १८ ( अद्भविहृपाडिद्देर की व्याख्या ) 
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जाति से सिद्धावस्था की गति प्रदान करता है ।* उपास्य परमेश्वर के रूप में 
होते हुये भी इनका जैनीक्ृत रूप अपना प्रथक्‌ वेशिष्टय रखता है। 'विछोय- ' 
पण्णत्ति! में इनके विग्यह रूप का वर्णन करते हुये कहा गया द्वै कि उनके पास 
यक्षेन्द्रों के समस्तकों पर स्थित और किरणों से उज्जवल ऐसे चार दिव्य धर्म 
चक्रों को देख कर छोगों को आश्चय होता है। तीथर्थकरों के चारों दिशाओं 
में छुप्पन सुवण कमल, एक पाद पीठ और विविध ग्रकार के दिव्य पूजन 
द्रव्य होते हैं ।* क्‍ 

उक्त तथ्यों से स्पष्ट है कि तीथंकरों के उपास्य रूपों में एकेश्वरवादी तत्त्वों 
का विकास हुआ, जो सर्वोत्कषंवादी ( हीनोथिष्टिक ) भ्रबृत्ति के अनुसार सभी 
तींथंकरों पर समान रूप से आरोपित होता है । ये ही तीथंकर उपास्य रूप में 
नित्य स्थित रहते हैं। इन जेन उपास्य रूपों में साम्प्रदायिक अचतार तत्त्व 
विद्यमान हैं । वेष्णव अवतारी उपास्यों के सददश ये भी अपने नित्य छोकों से 
जैन-घर्म-प्रवर्तन के लिए अवतरित हुआ करते हैं । 


वेष्णव अवतारों में प्रसिद्ध २४ अवतार हैं । परन्तु भागवत के अनुसार 
विष्णु के अवतार अनन्त माने गये हैं ।? उसी प्रकार महापुराणकार पुष्पदंत 
ने भी भूत और भविष्य सें आये हुये और आने वाले जिनों की अनन्त संख्या 
मानी है । यद्यपि निश्चित संख्या चौबीस विशेष रूप से जेन साहित्य में 
भी प्रचलित है । 

तीर्थंकरों की कथाओं में सर्वेश्रथ्म इनके जन्म का ऐसा दिव्य वर्णन 
किया गया है, जो अवतारों के अवतरण से कम महत्त्व नहीं रखता। दिव्य 
जन्म की एक ही अणाली आयः सभी तीथकरों पर आरोपित की गई है। 
अतएवं एक ऋषभ के दिव्य अवतरण सम्बन्धी व्यापारों के निदर्शन से अन्य 
सभी तीर्थंकरों के आविभांव का निराकरण हो जायगा। 

अथम तीर्थंकर ऋषभ के उत्पन्न होने के पूर्व राजा नाभि की पत्नी मेरु 
देवी ऋषभ रूप में लोकेश के उत्पन्न होने का स्वम्त देखती हैं।” इनके 
जन्म के पूरे ही 'सिरि', 'हिरि', “दिहि', 'कंति', 'कित्तीः, “रूच्छी? आदि देवियाँ 





१, महा० पु० जी० १ ५० ५५८, २, ३, १५ में प्रयुक्त “पंचमाइहे” को व्याख्या में 
पश्चम गति सिद्धावस्था को माना गया है । 
२. तिलोय प्‌० प० २६३, ४, ९११३-९१४। 
३. भा० ९, २, ५७५, भा० २, ६, ४१-४५ । 
' ४. णाह णन्तु भाविणिद्दि णिरुत्तउ, एहुउड बीरजिणिदे बुत । 
पढ़तु समासमि काछु अणाश्ठ, सी' भणन्तु जिण्णाण जाइउ ॥ महा० पु० २, ४ । 
५. इसमें चौदह स्वर्ों का उछेख है । पच्मानन्द महाकाव्य पृ० १४३, ७, २५६ । 
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आकर जिन माता का गर्भ स्वच्छु करती हैं। तत्पश्चात्‌ जिन माता सोलह स्वप्न 
देखती हैं। उन सोलह स्वप्तों से जिन ऋषभ के अवतरित होने के संकेत 
मिलते हैं। इन संकेतों सें ऋषस से सम्बद्ध एवं अ्चलित वृषभ है ।* ऋषभ 
का जन्म होते ही इन्द्र का सिंहासन डोलने लगता है। वे देवों के दुल का 
स्वामित्व करते हुये पहुँचते हैं। कुबेर रह्नों की वर्षा करते हैं और सभी 
मिलकर उनकी परिक्रमा एवं गआर्थना करते हैं। वे उन्हें सेरू पर्वत पर ले 
जाकर उनका अभिषेक करते हैं। यही कारण है कि मेरु पवत भी देवताओं 
के लिये बंद्य है ।* “तिलोय पण्णत्ति! के अनुसार इनके ग्रादुर्भांव के अनन्तर 
अनेक योजनों तक वन अससय में ही पतन्न, पुष्प और फूलों से रूद जाते हैं ।* 
कंटक, रेती आदि को दूर करता हुआ सुखदायक समीर चलने छगता है। 
जीव पूर्व बेर को छोड़कर मेत्रीभाव से रहने लगते हैं । भूमि दृपणतल के 
सदृश स्वच्छु और रल्मयी हो जाती है। सोधम इन्द्र की आज्ञा से सुमेध 
कुमार देव सुगंधित जल की वर्षा करते हैं। कूप, तालाब आदि निर्मल जल 
से पूर्ण हो जाते हैं; समस्त जीव रोगरहित हो जाते हैं ।* इस अकार आयः 
सभी तीर्थंकरों के प्रादुर्भाव में देवता, इन्द्र, कुबेर आदि देवों और दिव्य 
उपादानों का प्रयोग होता है । इन उपादानों के अतिरिक्त पद्मानन्द महाकाव्य 
में इनके असाधारण जन्म का उल्लेख हुआ है। उस काव्य के एक शोक में 
कहा गया है कि इनके जन्म में जरायु, रुधिर आदि मर नहीं गिरते अपितु 
निर्धूम सणि के समान जिस अकार दीप से दीप उत्पन्न होता है, उसी अकार 
“जिन! भगवान आदु्भूत होते हैं ।? इस छोक में 'अदीपो दीपि!, के अयोग से 
पाँचरात्रों में प्रचलित “दीपादुत्पन्न दीपवत? की स्टति आती है। अवतारों की 
श्रेष्ठठा को प्रमाणित करने में जिस प्रकार इन्द्र का भय, देवताओं का स्वामित्व 
तथा बह्मा, विष्णु और शिव से श्रेष्ठतर सिद्ध करने वाली पुराण-रूढ़ियों का 
अयोग होता रहा है, उसी प्रकार जन तीर्थकरों पर भी उन्हीं रुढ़ियों का 
अयोग हुआ है। जब इन्द्र का आसन हिलने रूगता है तब इन्द्र समझते 





१, महा० पु० १ जी० पू० ५५ 
विस्युधम्मु तेण भाई त्ति पु । भासियउ पुरंदरेण विसहु ॥ 
वि० सहखनाम शां० भा० ५० प्र० ९९, २५० में विष्णु के लिये 'वृषाकृतिः शब्द का 
प्रयोग हुभा है। शंकर के अनुसार ( १० १०२ ) धर्मोकी स्थापना के लिये यह भाइति है। 
धर्माथमाकृत्तिः शरीरमस्येति स वृषाकृतिः 
२. महा० पु० जी० १ पए० ५९९-६०० | $. तिछोय प० ए्‌ृ० २६३, ४, ९०७-९१४ 
४० तिलोय प० प० २६३ । ७५. पद्मानन्द महाकाव्य प० १४८, ७, ३२९। 
जरायुरुधिरप्रायेमेलेरमलिनाकृतिः । नि्भूम इव माणिक्यप्रद्यीोपोडदीपि च॒ प्रभु) ॥' 
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हैं कि जिन का जन्म हुआ है।* जन तीर्थकरों को शिव, ब्रह्मा और किश्णु 
से इस आधार पर श्रेष्ठ बतलाया गया है कि ये तीनों सदेव अपनी पत्नियों के 
साथ रहते हैं, जबकि जिन ने उनका त्याग कर दिया ।* महाकवि पुष्पदंत 
ने संभवनाथ को तह्मा, विष्णु और शिव की अपेक्षा श्रेष्ठ बतछाया है 3 
अमित गति ने बह्मा, विष्णु और महेश्वर को वीतराग और सर्वज्ञ जिन की 
अपेक्षा तुच्छु बतलाते हुए कहा है कि ब्रह्मा, विष्णु और महेश न ॒तो वेरागी हैं 
न स्वज्ञ हैं, उनमें भी मद, क्रोध, छोम आदि वर्तमान हैं ।* 


“हरिवंश पुराण” सें ऋषभ के प्रति की गई स्तुतियों सें कहा गया है कि 
आप मति, श्रुति ओर अवधि इन तीन सर्वोत्तम ज्ञानरूपी नेत्रों से सुशोमित 
हैं। आपने इस भारत क्षेत्र में उत्पन्न होकर तीनों छोकों को अकाशित कर 
दिया ।* मनुष्य भव में आते ही आपने समस्त जगत्‌ को कंतार्थ कर दिया ।* 
आपका अतिशय मनोहर शरीर मनुष्य, सुर, असुरों को सर्वथा दुरूभ, सर्वोत्तम 
एक हजार आठ छक्षणों से युक्त है।* आप चरम शरीरियों में अथम हैं। 
यह आपका द्वारीर विना युद्ध के ही अपने अतिशय मनोहर रूप में समस्त 
जगत्‌ को नत बनाये रखता है। आपके गर्भरथ होने के समय सुवर्ण वर्षा हुई 
थी । इसलिये देवता हिरण्यगर्भ नाम से आपकी स्तुति करते हैं ।* इस भव से 
पूर्व तीसरे भव सें आप ने अपने आप तीर्थंकर प्रकृति का बंध बाँधा था और 
इस भव सें आप तीनों ज्ञान के धारक उत्पन्न हुए हैं, इसलिए स्वयंभू कहे 
जाते हैं ।*” 


विष्णु प॒वं अबतारों के तदरूप 


जेन साहित्य सें ऋषभ आदि तीथकरों का उपास्य रूप अधिक ग्राह्य 
हुआ है । इसलिए स्वभावतः वे अपने सम्प्रदाय में देवाधिदेव परमात्सा के. 


१, मह[० पु० जीं० २, ४०, ६ । २. महा० पु० जी० १, १० ५। 

३. दससिय पर हृणं हरणयं, पुसिय बंभ हरि हरणयं । 
विशि वारिय परदारयं, परदरिसिय परदारय॑ं ॥ महा० पु० जी० २, ४०, १ | 

४. वीतरागश्व सवंशो जिन एवावशिध्यते। 
अपरेषामशेषाणां रागद्रेंषादिदृशितः ॥ श्रावकाचार १ू० १०७, ४, ७० । 

५. न विरागा न सवज्ञा ब्रह्मविष्णुमहेश्वराः । 
रागद्े मदक्रीधडोममोहादि. यौोगतः ॥ आ्रवकाचार १० १०७, ४, ७१ । 

६. हरिवंश पुराण पू० १२२, ८, १९६।॥ ७. वहीँ एृ० १२२, ८, १९८। 

८. वही पू० १२३, ८, २०४ | ९, वही १० १२३, ८, २०५-२०६ । 

१०. हरिवंश पुराण पृ० १२३, ८, २०७। 


जैन साहित्य ९१ 


रूप में ग्रहीत हुये हैं। परन्तु पुष्पदंत के महापुराण में अनेक स्थलों पर 
इन्हें पौराणिक देवों की अपेक्षा विष्णु से अधिक अभिद्दित किया गया है। 
यह तद्रूपता कतिपय स्थलों पर इतनी स्पष्ट है कि कवि इन्हें वीतराग 
और सर्वज्ञ आदि जेन वेशिप्व्यों के द्वारा एथक्‌ करते हैं । 

मध्यकालीन सगुण भक्ति साहित्य में राम और कृष्ण के जिन अचवतारी 
रूपों का प्रचार है उनमें उपास्यतत््व का आधान्य होने के कारण वे स्वयं 
राम-कृष्णादि परबह्म रूप से सीधे अवतार धारण करते हैं। त्रिदेवों सें 
मान्य विष्णु का रूप वहाँ गौण हो जाता है। फिर सी उनमें परम्परा की 
अवहेलना नहीं दीख पड़ती है। वे राम और कृष्ण के स्वयं अवतारी होते 
हुये भी, महाकाव्यों एवं पुराणों से आती हुई क्षीरशायी विष्णु से अवतरित 
होने वाली परम्परा में उनके विष्णु-अवतार का उल्लेख अवश्य करते हैं। 


परन्तु जेन साहित्य की परम्परा भिन्न होने के कारण तीर्थंकर स्वयं जिन 
रूप से मनुष्य भव में अवेश करते हैं। साधारणतः विष्णु की परम्परा में 
आविभूत होने का उल्लेख जैन साहित्य में नहीं मिलता। फिर भी महाएुराण सें 
वर्णित तीर्थंकरों में कतिपय ऐसे चिह्न या संकेत मिलते हैं जिनके आधार पर वे 

विष्णु से सम्बद्ध विदित होते हैं। 

महापुराण में ऋषभ की प्रार्थना करते हुए उन्हें आदि वराह के रूप सें 
पृथ्वी का उद्धारक कहा गया है।? वे तीनों छोकों के स्वामी माधव और मधु 
को मारने वाले मधुसूदन हैं ।* वे गोवद्धनधारी? परमहंस केशव हैं ।” अजित 
नाथ तीथंकर ( वसुवई ) श्री और ( वसुमई ) पृथ्वी के पति हैं |” जबकि 
पुराणों के अनुसार ये दोनों विष्णु की स्रियाँ मानी जाती हैं। संभवनाथ 
धरणी के समुद्धारक हैं ।* एक अन्य तीर्थंकर को सम्भवतः रूच्सी को शरीर 
में घारण करने वाछा या भार ढोने वाछा कहा गया है ।* एक दूसरे तीर्थंकर 


१. वेयंगववाई जय कमरूजोणि आईवराह उद्धरिय खोणि। महा ० पु० जी०, १,१०,५,१० 
- जय माहव तिहुवणमाइवेस, महुसूयण दुसिय महुं विसेस । 
महा ० पु० जी० १, १०, ५, १४। 

३. 'गोबद्धण” का अथ श्री वेच्च ने ज्ञान वरद्धन किया है, किन्तु अन्य स्थलों पर कृष्ण से 

सम्बन्धित गोवद्धंन के लिये भी “गोबद्धण? का प्रयोग हुआ है। जसे महा० पु० 

जी० ३, ८५, १६ घत्ता १६, 

'गिरि गोद्धणठ गोवद्धणेण उच्चाइड? । 

४. जयालोीअणि ओइ्य परमहंस योवद्धण केसव परम हंस । वही, प० १, १०, ४, १५। 
५. वसुवश्वसुमई कंताकंते । महा० पु० जी० २, ३८, १८, १०। 
६. धरणिंद धरणि समुद्धरणु | मह० पु० जी० २, ४०, ७, ८। 
७. महि भुजेवि सइरु णिव्वइंड रूच्छिमारु ण्य तणयहु ढो इठ। वही, १० २, ४४, २, ३। 


पं 


९२ मध्यकालोीन साहित्य में अवतारबाद 


“धवेरि संघारण” भी हैं।* एक तीर्थंकर को गोपाल ( गोवाछु ) नाम से 
अभिहित किया गया है ।* 

इसके अतिरिक्त महापुराण में वर्णित कृष्ण-कथा में कंस को यह पता 
चलता है कि यह नाग के सेज पर सोने वाका, शंख बजाने वारा और 
धनुष धारण करने वाछा उसका छात्र है।? वह इन्हीं तीनों अतिज्ञाओं का 
पालन करने वाले से अपनी पुत्री के विवाह की घोषणा करता है।* क्ृष्ण 
उन प्रतिज्ञाओं का पालन करते हैं । बाद में सत्यभ्षामा के द्वारा व्यंग 
किये जाने पर तीर्थंकर नेमिनाथ भी उक्त कौशर का प्रदर्शन करते हैं ।£ 
इन तीनों का स्पष्टतः संबंध शोषशायी, पंचजन्य हंख एवं शाह्ुधारी विष्णु 
से प्रतीत होता है। अतः उक्त तथ्यों के आधार पर कम से कम महापुराण 
में विष्णु से इनके स्वरूपित होने का अनुमान किया जा सकता है। 


अवतार प्रयोञ्न 


सामान्यतः पुराणों में विष्णु के अवतारों के साथ अवतार अ्रयोजन अवश्य 
सन्निविष्ट रहता है। इसी से केवल प्रयोजन के चलते साधारण जन्म और 
अवतार में अन्तर पड़ जाता है। सेड्धान्तिक रूप से जैन धर्म में उक्त कोटि 
के अवतारवाद को मान्यता प्राप्त नहीं है। इसका मुख्य कारण है उनका 
अवतारण की अपेक्षा साधनाव्मक उत्क्रमण में विश्वास जिस पर आगे चलकर 
विचार किया गया है। 





१. तत्थ जभारिणा, वेरि संघारिणां । वही, प० २, ४५, ७, १७। 
२. जई तुहुुं गोवाल णियारिचंडु तो काईं णत्यि करि तुज्ञ दंडु । 
वही, ३० २, ४८, १०, २। 
३. णायो मिज्जई विसहर समणणे जो जरलूयरुआऊरइ वयणे 
जो सारंगकोठि गुण पावई, सो तुज्झु वि जमपुरि पहु दावह । 
महा० पु० जी० ३, ८५, १७, ११-१२ । 
४. जो फणि सयणि छुयई घणु णावह, संखु ससासे पूरिवि दावह । 
तहुं पह्ठु देश देख दुहियश सहुं, ता घाश्यड णिवहु सं$ महुं महुं ॥ 
वही, जी ० ३, ए० ८५, १८, ९-१० । 
७, महा० पु० जी० ३, पू० ८५, २२-२४ । 
६. इय ज॑खर दुग्बगणीणं हृउ तं॑ रूग्गठ तह अहिमाणमड । 
णारायणंपहरणंसालू जहि परमैसरू पत्तउ झति तहिं ॥ 
चप्पिउ कुप्परेदि फणिसयणु षणाविड वाम पाएणं । 
धणु करि णिद्िंउ संखुआऊरिउ जगु बहिरिएं णियाएणं॥ 
महा० पु० जी० १२, पृ० ८८, १९ दो० १९ और २० । 


ज्ञेन साहित्य ९३ 


उनके दिव्य एवं अवतारानुरूप जन्मों का वर्णन करते समय प्रयोजन 
विशेष की ओर संकेत नहीं किया गया है, फिर भी महापुरुषों के जन्म के साथ 
कालान्तर में उनके जीवन से सम्बद्ध सम्प्रदायों या धर्मों में निहित मुख्य 
रूच्य ही अ्योजन के रूप में स्वाभाविक ढंग से आरोपित हो जाते हैं । 
ऋषभ आदि तीर्थंकरों के अवतरण में भी इसी ग्रकार के साम्प्रदायिक अयोजनों 
का समावेश किया गया है। “भागवत” में इनके आदि तीर्थंकर को केवल 
विष्णु का अवतार भर माना गया है। क्योंकि ऋषभ वहाँ सुनियों का धर्म 
प्रकट करने के लिये? तथा मोक्ष मार्ग की शिक्ता देने के लिये' अवतरित कहे 
गये हैं। इन अ्रयोजनों का स्पष्ट सम्बन्ध जेन धर्म से अतीत होता है। जेन 
साहित्य में आयः यही ग्रयोजन अन्य तीर्थकरों के साथ सम्बद्ध है। 'विछोय 
पण्णत्ति! में सभी मोक्ष सार्ग के नेता बतछाये गये हैं ।? हरिवंश पुराण के 
अनुसार ऋषभ चतुर्थ काल के आदि में असि, मसि और कृषि आदि समस्त 
रीतियों को बतलाने वाले और सबसे अथम धर्मतीर्थ के प्रवतक माने गये हैं।* 
“'महापुराण! में ऋषभस को जैन मार्ग का अवर्तन करने के लिये, इन्द्र की 
नीलूंजसा नाम की उस अप्सरा द्वारा, जो उनके दरबार में नृत्य करते करते सर 
जाती है, जीवन की क्षणिकता से परिचय कराना पड़ता है ।** इस कथा 
के आधार पर जेन मत के अवतन के निमित्त उनका अवतार भ्रयोजन स्पष्ट 
है। इनके विरक्त होने पर इन्द्रादि देवता इन्हें जेन मत का अचार करने के 
लिये प्रोत्साहित करते हैं“; जिसके फलस्वरूप ये दिगम्बर वृत्ति अपना लेते 
हैं* और जेन मत के अचार के निमित्त कटिबद्ध होते हैं । 


इससे सिद्ध है कि जेन तीर्थंकरों के अवतरित होने का मुख्य प्रयोजन 
जेन म्ुनियों के आचरण का आदर्श अस्तुत करना, आचार 'और नियम 
पाऊकन की शिक्षा देना तथा जेन धर्म का प्रचार करना रहा है। इस अ्रकार 
पूर्व मध्यकाल में उन धर्मों ओर सम्प्रदायों में भी अचतार-भावना प्रचलित 





१, साू० ५, ३, २० । २, भा० ५, ६, १२। 
३. तिलोय पण्णत्ति ४, ९२८। ४. दरिवंश पु० ए० ११६, ८, ९२ । 
५, म० पु० ६, ४ ) 


६. उद्विय देव महाकुछ कलयलि पुणु बंदारएहिं णिय गहयलि। 
चलिउ अणुमझों सिय सेविश णाहिणराहिउ संहू मरु एविइ ॥ 


तुरिउ चलुंतु खलंतु विसंठुल णीससंतु चलमोक॒लकोतल । म० पु०, ७, २३-२४ 
७, महापुराण ७, २६, १५। 
मोह जाल जिह मैछिवि अंबरु झति महामुणि हुवउ दियंवरु । 


९छ मध्यकालीन साहित्य में अवतारवाद 


हो जाती है, जो एक अकार से अवतारवाद के विरोधी रहे हैं। इसका मूल 
कारण सम्प्रदाय प्रवतंन या विस्तार को समझा जा सकता है। क्योंकि उस 
काल में वेष्णव अवतार अव्तंकों की तुलना में आने के छिए अवतारबाद सहज 


और सुरूम माध्यम हो गया था । 


उत्क्मणशील प्रवृत्ति 


जैन पुराणों में वर्णित तीथंकरों का अवतारवाद वेष्णव जवतारबाद से कुछ 
अंशों में भिन्न प्रतीत होता है। वेष्णव अवतारों में परमघुरुष परमाव्माविष्णु 
अवतरित होते हैं। उनको यह पद किसी साधना के बल पर नहीं प्राप्त हुआ 
है अपितु वे स्वयं अद्वितीय ब्रह्म, खष्टा, पाठक और संहारक हैं । इसके विपरीत 
जैन तीर्थंकर प्रारम्भ में ही अद्वितीय ब्रह्म या परमात्मा न होकर साधना के 
द्वारा उत्कमित होकर परमात्मा या छोकेश होते हैं। सर्न्‍तों एवं साम्प्रदायिक 
आचायोौं के सदृश जैन मत में भावना की अपेक्षा साधना का अत्यधिक 
मूल्य समझा जाता है। 'परमात्म प्रकाश” के अनुसार आत्मा ही परमात्मा 
है किन्तु कर्म बंध के कारण वह परमात्मा नहीं बन पाता। कम बन्धन से 
मुक्त होने और स्वयं रूप से परिचित होते ही वह परमात्मा बन जाता है।' 
जैन साधक तीथकर से केकर साधारण साधक तक सभी इस आत्म साधना 
के द्वारा स्वयं ईश्वर बनने की चेष्टा करते हैं और अन्त में वे स्वयं ईश्वर हो 
जाते हैं। अवचनसार' के अनुसार आत्मा में ईश्वर होने की शक्ति होती है, जो 
कर्म क्षीण होने पर पूर्णता को प्राप्त होती है ।* आचीन जन शास्त्रों के अनुसार 
आत्मा गुण स्थानों पर आरोहण करता हुआ उन्नत, उन्नततर होता जाता है । 
प्रत्येक गुण स्थान में उसके कर्म नष्ट होते जाते हैं।? वे दशनाचार, ज्ञानाचार, 
चरिताचार, तपश्चवरणाचार और वीर्याचार इन पंचाचारों द्वारा अपने कम बंधन 
का नाश करते हैं ।“ इसी से वे पंच परमेष्टि कहलाते हैं।* इन आचारों के 
वीतराग और सराग भेद से चरित्र दो प्रकार के माने गये हैं । वीतराग चरित्र 
मोक्षत्रधान है और सराग चरित्र इन्द्र या चक्रवर्ती आदि पदों की ओर ग्रवृत्त 
करने वाला विभूति स्वरूप है ।* प्रारम्भ में ऋषस आदि तीथंकर केवछ दस 
गुणों या अतिशर्यों से युक्त रहते हैं। केवछ जिन होने पर ये चौबीस अतिशाय 





१२. परमात्मप्रकाश ए० १०२ ॥ २, प्रवचन सार भू० ९२-९३ । 
३, परमात्मप्रकाश ए० १०७५। ४. परमात्मप्रकाश ३० ११०१४ । 
०७. प्रवचन सार ए० ५। ६. प्रवचन सार ४० ८-९५ ॥। 
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से युक्त हो जाते हैं।* केवी या केवलय का ज्ञान होने पर वे केवक जिन 
या अरहंत कहे जाते हैं ।* वही जिनेन्द्र देव और परमात्म प्रकाश भी हैं। 
सम्भवतः कालान्तर में जेनों में भी परमात्मा के सकल और विकल भेद से 
दो स्वरूप माने गये, जो सगुण-साकार और निर्गुण-निराकार के रूपाम्तर 
प्रतीत होते हैं। सकल परमात्मा रूपस्थ, पिंडस्थ' या साकार होने के कारण 
तो अहंत मगवान है ।* और विकछ परमात्मा निराकार सिद्ध परमेष्ठि है। 
सम्भवतः सिद्धों के ध्यान गम्य परमात्मा होने के कारण निराकार परमात्मा 
को सिद्ध परमात्मा भी कहा जाता है, जो छक्षणों के अनुसार सन्‍तों के 
अन्तर्यामी या आत्म ब्रह्म के समकक्ष अतीत होता है। जैन पुराणों में 
तीर्थंकरों के पूर्व जन्म में घारण किये गये रूपों का भी उल्लेख हुआ है, 
जिनमें तीर्थंकर बनने के पूच अचकित पघुनर्जन्म के साथ-साथ उनके उत्कर्षोन्मुख 
रूपों का भान होता है। चन्द्रप्रस तीर्थंकर पूवजन्म में श्री शर्मा नामक 
राजपुत्र थे । वे द्वितीय जन्म में तपस्या के फलस्वरूप श्रीधर नाथ नाम के 
देवता हुए । तीसरे जन्म सें तपस्या के फलस्वरूप वे अजितसेन नाम के 
चक्रवर्ती हुये । तत्पश्चात्‌ तपस्या के बरू पर अच्युत स्वर्ग के स्वामी हुये । 
पुनः क्रमशः दूसरे जन्मों में क्रमशः पद्मनाभ, वेजयन्त और जहमिन्द्र स्वर्ग में 
उत्पन्न हुये । पुनः वहाँ से वे तीर्थंकर रूप में आविभूत हुये हैं ।* इसी अकार 
तीथंकर शांतिनाथ भी अपने पूर्ववर्ती जन्मों में क्रमशः श्रीषेण, कुरुनरदेव, 
विद्याधर, देव, बलदेव, वत्नायुध, चक्रवर्तिन्‌ देव, मेघरथ, सवाथंसिद्धिदेव, शांति 
ओर चक्रायुद्ध इन द्वाद्श रूपों के अनन्तर अन्त में शांतिनाथ हुये ।* इस 
आधार पर इनकी उत्क्रमणशीर अवृत्तियों का पता चलकता है। और यह 
स्पष्ट हो जाता है कि तीर्थंकर मूल रूप में साधक सन्त हैं। कालान्तर में 
पौराणिक तत्तों के समावेश से इनके अवतारवादी रूपों का विकास हुआ। 
फिर हर उन पौराणिक रूर्पों में उनके साधनाव्मक अस्तित्व का हास नहीं 
हुआ है। 


तक 





१, अश्सय दह जाया सह भवेग, चउवीस अवरणणुग्मेवेण । 

जगि अरहंतु पर संभवंति जे ते एहर गणहरु कहंति || 

महा० पु० जी० १, १०, २, १-२ । 

२. केवल णाणि अणवरउ लीया लोड मुणंतु । 

णिय में परमाणंद मउ भप्पा हुह अरहंतु ॥ परमात्म प्रकाश पृ० ३३४, २, १९६ । 
३. परमात्म प्रकाश प्‌ृ० ३३६, २, १९८ । 
४. परमात्म प्रकाश ए० ३२, १,२४ 'सं० १७९५ की दौलत राम की हिन्दी टीका? । 
७, प्रमात्म प्रकाश हि ० टीका, प० ५। 
६. परमात्म प्रकाश हि० टीका, ए० ३२। ७. महापुराण जी० २, ४५ वीं संधी। 
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बारह चक्रवर्ती 


तीथथंकरों के पश्चात्‌ तिरसठ महापुरुषों में बारह चक्रवर्ती परिगणित होते 
हैं। ये भरत, सगर, मधवा, सनत्कुमार, श्ञांति, कुंथु, अर, सूभौम, पद्म, 
हरिषेण, जयसेन ओर ब्रह्मद्त्त नाम से असिद्ध हैं।? जेन पुराणों में ये पृथ्वी 
मंडल को सिद्ध करने वाले बतकछाये गये हैं १ अवतारवाद से इनका संबंध 
नहीं प्रतीत होता । 


बलदेव-वासुदेव ओर प्रतिवाखुदेव 


जेन साहित्य में क्रमशः नो वलदेव, नो वासुदेव और नो प्रतिवासुदेव 
को त्रिषष्टि महापुरुषों सें ग्रहण किया गया हैं। अनेक विषमताओं के होते 
हुये भी इन तीनों का सम्बन्ध विष्णु के पौराणिक अवतारों और उनके 
शत्रुओं से विदित होता है। जैन पुराणों में दी हुई इनकी कथाओं से 
यत्किचित्‌ वेषस्य होते हुए भी तीर्थंकरों के सदश इनकी कथाओं में भी 
पुनरावृत्ति हुई है। सामान्यतः सभी कथाओं में एक बलूदेव, एक वासुदेव 
और एक अतिवासुदेव ग्रहीत हुए हैं। अतः प्रथम त्रिपृष्ठ वासुदेव जिन्हें 
नारायण और विष्णु भी कहा जाता है ) के साथ विजय-बलरूदेव और अश्वग्नीव 
( हयग्रीव ) अतिवासुदेव हैं। तदनन्तर क्रमशः द्विंपष्ट के साथ अचछ और 
तारक, स्वयम्भू के साथ धर्म और मु, पुरुषोत्तम के साथ सुप्रभ और 
मधघुसूदन, पुरुषसिंह के साथ सुदर्शन और मधुक्रीड़, पुंडरीक के साथ नन्दिषेण 
और निशुम्भ, दत्त के साथ नन्दिमिनत्र ओर चलि, रूच्मण के साथ राम और 
रावण और कृष्ण के साथ बलदेव और जरासंध संयोजित हैं । 


उक्त सूची में बलरामों की योजना जेन साहित्य की अपनी विशेषता है। 
इस योजना के आधार अन्तिम बलदेव प्रतीत होते हैं । क्योंकि इस सूची में 
वैसे बलदेवों की संख्या सर्वाधिक है जो पूर्ण रूप से जेन साहित्य की कल्पना 
हैं। राम और बलराम को छोड़ कर अन्य किसी भी बलराम का वेष्णव 
पुराणों में उल्लेख नहीं मिलता है। आठवीं जोड़ी में रूच्मण के स्थान पर 
राम बलरास से नाम साम्य के कारण आठवें बलदेव हो गये ओर रूचमण, 
क्ृष्ण-विष्णु के स्थान में बड़े भाई बलराम की तुलना में ही कृष्ण वर्ण 


१. मदहापुराण जी० २, ६५, ११। 
२. तिलोयपण्णत्ति पृ० २०४, ४, ५१५-०१६ । 
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राम तथा रावण को मारने वाले माने गये।? इस अकार जेन महाकवि 
पुष्पदृंत वाल्मीकि और व्यास की भूलों को सुधारते हैं ।* 

इसके अतिरिक्त जहाँ तक वासुदेव और अतिवासुदेव का अश्न है, इनकी 
संयोजना भी कृष्ण-बरूराम या हरि-हरकूधर के आधार पर की गई विदित 
होती है। क्योंकि विजय और त्रिप्रष्ठ से लेकर रक्ष्मण” ओर राम तक सभी 
विष्णु की अपेक्षा बलराम और वासुदेव से अत्यधिक अभिहित किये गये हैं।* 
इन नौ जोड़ियों में परम्परागत विशेषता यह है कि आयः सभी बलदेव जेन 
हो जाते हैं, और मोक्ष प्राप्त करते हैं, जबकि वासुदेव और अतिवासुदेव नरक 
में जाते हैं । 

हरि-हलूधर के अतिरिक्त वासुदेव और अतिवासुदेव का घनिष्ठ सम्बन्ध 
विष्णु और उनके पौराणिक अवतारों से है। अनेक विषमताओं के होते हुए 
भी इन तीनों जोड़ियों की कथाओं में प्रायः विष्णु की अवतार कथाओं का 
जेनीकरण किया गया है। विष्णु से इनका सम्बन्ध केवर कुछ उपादानों, 
कतिपय चिह्ों और रुक्षणों के आधार पर ही जाना जा सकता है। प्रथम 
बलदेव, विजय और त्रिप्रष्ठ अतिवासुदेव अश्वग्नीव के शत्रु हैं। अश्वञ्रीव विष्णु 
द्वारा मत्स्यावतार में मारा गया हयग्रीव है। इस दृष्टि से त्रिपृष्ठ को मत्स्यावतार 
का पर्याय माना जा सकता है। इस कथा में विजय ओर त्रिपृष्ठ के लिये 
घरणीधर, पुरुषोत्तम और संकर्षण, नारायण आदि नामों का अयोग हुआ 
है। अश्वग्नीव से लड़ने के लिये जब त्रिप्ृष्ठ तेयार होते हैं, .तब देवियाँ 


क्ीिनिणीण, 





१. महापुराण ७४, ११, ११। 
लक्खण दामोदरणमियकमु, अद्भम हुल्हुरु रणरस विसमु । 
२. महापुराण ६९, ३, १०-११। 

कि महिसं सहासहि घडलूइइ लइ लोउ असच्चु सब्बु कहइ। 

वम्मीय वासवयणिहि पह्िउ अण्णाणु कुम्मग्गकवि पडिउ ॥ 

पौद्मानन्द पृ० ८, १, ७० 'दत्तो नारायणं क्ृष्ण/ और तिलोय पण्णत्ति में ३० २०७, 

४, ५१७ में लक्ष्मण नारायण माने गये हें । 

४. विशेष कर इस राम कथा में लक्ष्मण-राम को कतिपय स्थलों में हरि-हलधर से 
अभिहित किया गया है। महापुराण ७४, २, ७, 'वलणवहुं!, मह० पु० ७४, ६, ५, 
तो हलि हरि जय कालि जलिउ? | महा० पु० ७४, ३, १, 'सीराउद्देण उक्सामिओं 
अणंती? | महा० पु० ७९, ४, २ 'तश्यहुं हरिहलहर दिव्व पुरिस? । 

०. तुछुं पुरुषोत्तम तुहुं धरणीहरु णिवर्॑तंद वधुंहुं लगग्गणतरु। महा० पु० ५१, १३, ६। 

६. का वि भणइ हु सो संकरिसणु, हलहरु हुलि अकरंतु विकरिसणु । 


का वि भणइ रह सो णारायण, हलिहरु हलि.अकरंत विकरिसणु ॥ 
' मह[्‌० पु० ५१, १४, ७-८ । 


नफ 
हि 


कक स्रू० 39० 
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शाइ्धनुष, पंच्ज़न्य शंख, कौस्तुभ मणि और कौमोदकी नाम की गदा जो 
विष्णु की आयुध सोनी जाती है, त्रिशष्ठ को अदान करती हैं ।* साथ ही हरूघर 
को हल, मूसक ओर गदा देती हैं ।* यहाँ हलूधघर के साहचर्य के कारण क्ृष्ण 
स्पष्ट हैं परन्तु विष्णु के आयुधों से युक्त होने के फलस्वरूप वे विष्णु के 
अवतार कृष्ण हैं। त्रिपृष्ठ के रूप में अश्वग्नीव से युद्ध करते समय इनका -: 
ध्वज गरुड़ के चिह्न से अंकित गरुइध्वज है।? आठवें बलदेव राम भी कृष्ण 
के अतिरिक्त विष्णु या वासुदेव से अभिहित किए गये हैं। इसी प्रकार सुप्रभ 
और पुरुषोत्तम पर विष्णु की विशेषताओं का आरोप किया गया है ।* आठवें 
बलदेव की राम-कथा के असंग में उनकी स्तुति करते समय विष्णु के प्रयासों 
का प्रयोग हुआ है ।* उक्त उपादानों के आधार पर जेनों में मान्य उत्त 
तीनों जोड़ियों में से कुछ का विष्णु से स्पष्ट सम्बन्ध विदित होता है। 
इनके अतिरित्त स्वयं पुरुषोत्तम, पुरुपसिंह, पुंडरीक, दत्त आदि नाम भी विष्णु 
के प्रचलित नामों में हैं। द्वितीय प्रतिवासुदेव तारक और निशुम्भ का संबंध 
पुराणों सें विष्णु से न होकर क्रमशः कार्तिकेय और दुर्गा से रहा है। इसके 
अतिरिक्त चौथे प्रतिबासुदेव मछुसूदन का नाम भी विष्णु के अतिद्वन्द्रियों की 





१. कण्हहु देवयहिं पुण्णगयहिं ग्रुण पणाम संपण्णउं। 

सत्ति ओमोह मुद्दि तू सक्यि सुहि घणु सारंग विश्ण्णउ ॥ 

आणिनि सुखोहिं चिरु रक्खिउ, मंगलझुणिणिणाइओं । 

जलयरु पंचयण्णु कोत्थुद्द मणि अंसि हरिणों णिवेइओं ॥ 

अण्णु वि गय हय गय <4िण्ण तासु को मुद णामें दामोयरासु । 

महा० पु० ५२, ९, १७ और ५२, ९, १-३ | 

२. वलएवहु लंगलु मुसल चारु गय चंदिम णमै हृत्थि यार | महा० पु० ५२, १०, ४। 
३. सांघाणु ण॒ इच्छइ गरुडकेउ, दीसह मीसणु ण॑ घूमकेउ | महा० पु० ५२, ९, ६। ? 
४. हँउ विठ देउ दसरह कुमारु हंउ विदृठ्ु सदुद्वठिय कुठारु । 

पाउ दिण्ण हत्यि रे देहि धाय, तुद णव्वहिं कुदा रामपाय ॥ म० पु० ७५, ७, ५। 
५. सुप्पहु पुरिसुत्तमु णामधारि ते वेणि वि इलहरदाणवारि। 

ते वेण्णि वि पंडर कसणवण्ण वि उण्ण्य पुण्ण्घण्ण॥ 

ते वेण्ण वि साहिय सिद्ध विज्ज ते वेण्णि वि स्वयराम रंह पुज्ज । 

महापु० ५८, १७, ७, ९ । 
अण्णहु पंचयण्णु कि वज्जइ, अण्णु एवं कि रच्छिश छज्जह | 
अण्णे घरणि घेणु किह वज्ञईं, गारुड़विज्लेण अण्णहु सिज्झहें ॥ ; 
महापुराण ७६, ३, ६-१०। 

६. सिरिसिरिहर रामण राहिबेदि । सिवगत्तु जणेसरु दिद्ठ तेहिं। 

वदेष्पिशु पुच्छिउ परमधम्मु, जिणु कहृइ उपारतिधारगम्सु ॥ महा पु० ७९, ५, २- 

एक णिसि समइ हरि फणि सयणि पस्ुतठ । महा पु० ७९, १, १२। 


जेन साहित्य ९३, 


अपेक्षा विः्णु से ही अधिक सम्बद्ध है। फिर भी कुछ को छोड़ कर अन्य 
वासुदेव और ग्रतिवासुदेवों से विष्णु के अवतारवादी संबंध का पर्याप्त स्पष्टी- 
करण हो जाता है। “महापुराण' के पूर्व की रचना 'तिलोयपण्णत्ति? में नो 
वासुदेवों को वासुदेव के स्थान में विष्णु कहा गया है ।* “प्मानन्द महाकाव्य' 
( १३वीं शती ) में भी इन्हें विष्णु माना गया है ।* साथ ही अतिवासुदेवों में 
ग्रृहीत अश्वग्नीव, तारक, मेरक, मधु, निशुंभ, बलि, अहाद, दशकन्धर, जरासन्ध 
आदि विष्णुवध्य और अतिविष्णु कहे गये हैं ।? 'महापुराण” की सूची की अपेक्षा 
अन्य जेन साहित्य में उपलब्ध अतिवासुदेवों की सूची में स्यूनाधिक अन्तर 
दीख पड़ता है। 'महापुराण” की पूव॑वर्ती रचना 'तिकछोयपण्णत्ति? सें मधुसूदन 
और सधुक्रीड का उल्लेख न होकर मेरक और ग्रहरण का उल्लेख हुआ है ।* 
महापुराण! के सम्भवतः बाद की रचना “पद्माननद! सें भी 'दिलोयपण्णत्ति' के 
सद्श मेरक का उल्लेख हुआ है किन्तु अहरण के स्थान में प्ह्याद का नाम 
दिया गया है। नामों के अतिरिक्त इनके क्रम में सी किंचित्‌ अन्तर दीख पड़ता 
है। “महापुराण! के अतिरिक्त अन्य दो सूचियाँ प्रायः क्रम की दृष्टि से एक सी 
हैं। यहाँ सघु का स्थान चौथा और प्रह्मद का छुठा है. जबकि 'सहापुराण! सें 
मधु का स्थान तीसरा है। निष्कर्षतः विष्णु के पौराणिक अवतार ही परिवर्तित 
एवं असम्बद्ध तथा जेनीकृत रूप में जेन साहित्य में भी ग्रृहीत हुये हैं । 


कृष्ण बलदेव पूर्वकालीन जैन मुनि 

“हरिवंश पुराण” ८८, ९ में कृष्ण गोपाल को पृथ्वी का रक्षक कहा गया 
है। ये शेषशायी तथा पंचजन्य और धनुष घारण करने वाले हैं । जेन घुराण- 
कार के अनुसार भी इनका अवतार प्रयोजन कंस वध ही रहा है ।* फिर भी 
सम्भवतः बलदेव-कृष्ण को जेन परम्परा में समेटने के छिये बताया गया है 
कि पू्वेकालीन जन्मों में कृष्ण और बरूदेव जेन मुनि थे । दूसरे जन्म में वे 
खुनि हय बलदेव-कृष्ण के रूप में अवतरित होते हैं ।* पुनः दूसरे स्थल पर 


१. तदह् य तिविद दुविद्वा संयम पुरिसुत्तमो पुरिससीहो । 
पुंडरिय दंत नारायण य हुवंति णव विण्हु । तिलोय प० ० २०७, ४, ५१८ । 
२. दत्तो नारायणः कृष्ण इत्येतिे नव विष्णव: । पद्मानन्द महा० प्‌ृ० ८, १, ७५ । 
३. विष्णुवध्या अश्वग्मीवस्तारकों मैरकों मथुः। 
निशुम्भो बलिसंज्ोष्थ प्रह्मदोी दशकन्धरः॥ 
जरासन्धश्वच विख्याता नवै ते प्रतिविष्णवः। पद्मानन्द महा० ४० ८, १, ७६ । 
४, अश्वग्नीव, तारक, मैरक, मधुकैटभ, निशुम्भ, बलि, प्रहरण, रावण, जरासंध नो 
प्रतिशत्षु हैं । तिछोय प० पू० २०७, २०, ५१-७३ । 3,» 
५. हरिवंश पु० ८५, १७। ६. हरिवंश पु० ८९, ८-१८ । 


१०० मध्यकालीन साहित्य में अवतारवाद 


बताया गया है कि कृष्ण जो विष्णु-वामन के अवतार हैं, उनका वध करने के 
लिए वामनावतार के देव पुनः अवतरित होते हैं ।* 

इन प्रसंगों से स्वतः स्पष्ट है कि कृष्ण की अवतार कथाओं को वेष्णव 
पुराणों से ही ग्रहण किया गया है। साम्मदायिक रंग देकर केवछ बरराम- 
कृष्ण को जेन मुनि ही अमाणित करने की चेष्टा नहीं हुई है अपितु अन्य 
अवतार ग्संगों को भी विक्ृत रूप में सम्बद्ध किया गया है! द 


दशावतार | 

हरिषेण द्वारा रचित “धर्मपरीक्षा! नामक ( रचना का० सं० १०४० ) एक 
अप्रकाशित ग्रन्थ की चौथी संघी में अवतारवाद पर व्यंग किया गया है| 
विशेषकर दशावतारों पर च्यंग करते हुए कहा गया है कि विष्णु सम्भवतः 
दुशावतारों के रूप में दस जन्म लेते हैं, फिर भी कहा जाता है कि वे 
अजन्मा हैं। ये परस्पर विरोधी बातें केसे सम्भव हो सकती हैं ?* 

दर्शावतार सम्बन्धी इस प्रकार की आलछोचना नाथ पंथी साहित्य में भी 
मिलती है, जिसका यथास्थान निरूपण किया गया है। परन्तु आलोच्यकालीन 
जेन कवि के इस व्यंग से प्रतीत होता है कि अमितगति जेसे जैन कवि 
दशावतार के समर्थक थे) तो उसी युग में हरिषेण जेसे आलकोचक भी थे । 

विष्णु से सम्बद्ध कुछ ग्राचीन संकेतों के आधार पर यह स्पष्ट हो जाता 
है कि आलोच्य जेन काज्यों के कार तक विष्णु के अवतारों का तत्कालीन 
समाज और साहित्य दोनों में प्रचार था जिसके फरूस्वरूप जैन काव्यों सें सी 
उनकी अवत्तारणा हुईं । 


अन्य वेष्णव अवतारो के रूप 


उपयुक्त बलदेव, चासुदेव और प्रतिवासुदेवों के अतिरिक्त विष्णु के कुछ 

अन्य अवतारों की भी कथायें जेन साहित्य में मिलती हैं। राम-कृष्ण के 

अतिरिक्त कूम, वराह, नुर्सिह, वासन, परशुराम, बुछू, कपिरू आदि की 

प्रासंगिक कथायें दी गई हैं। इनमें कुछ से कथात्मक साम्य होते हुए भी 

विष्णु से अवतारबादी सम्बन्धों का अत्यन्त असाव है। परन्तु शेष अवतारों 
का विष्णु से सम्बन्ध दीख पड़ता है । 

न 


१. हरिवंश पु० <५, <। . २. अपभ्रृश साहित्य ( कोक्षण ) पू० ३४५। 
३. दशावतार शीषक द्रष्टव्य । गा ह 


ज्ञेन साहित्य ६०१ 


ई 


क्ूम 

स्वयम्भू के 'पउम चरिड' में कू्म की पौराणिक कथा का उल्लेख हुआ है । 
यहाँ कूम विष्णु पृथ्वी घारण करने वाले बताए गए हैं।* “णयकुमार चरिउ'ः में 
देवताओं द्वारा सझुद्ग मंथन की कथा में सी कूर्म का आभास मिलता है।' 


चराह ओर नसिंह 


वराह के भी आरासंगिक उल्लेख जेन प्रबन्ध काब्यों में हुए हैं। पुष्पदंत 
के 'महापुराण! में संभवतः विष्णु अवतार ऋषस आदि चराह का रूप धारण 
कर पृथ्वी का उद्धार करने वाके बताए गये हैं ।) पुनः "णयकुमार चरिउ' में 
विष्णु के वराहावतार की कथा प्रसंग क्रम में आईं है। यहाँ विष्णु बराह रूप 
धारण कर पृथ्वी का उद्धार करते हैं। इन श्रसंगों के अनुसार वराह का 
पौराणिक रूप अधिक प्रचलित दीख पड़ता है। नृसिहावतार का उल्लेख जैन 
साहित्य में अत्यन्त विर जान पड़ता है। ग्राकृत काव्य 'लीलावई कहा? के 
आरम्भ में विविध देवताओं को स्मरण करते समय हिरण्यकशिपु के संहारक 
अवतारवादी विष्णु को स्मरण किया गया है। यहाँ अप्रत्यक्ष रूप से 
नूसिहावतार का अनुमान किया जा सकता हैं।* 


चामन 


जैनों के 'हरिवंश पुराण” के अनुसार विष्णुकुमार ने वामन स्वरूप धारण 
कर ध्यानमभ्न जेन मुनियों के लिये केवल तीन पणग जमीन माँगी ।* बलि के 
स्वीकार करने पर विक्रय. ऋद्धि के अभाव से सूर्य आदि ज्योतिर्मंय विमानों 
तक अपना पेर बढ़ा कर मेरु पर्वत की चोटी पर रक्खा और दूसरा पेर 
मानुषोत्तर पर्वत पर रखा । तीसरा पर रखने का कोई स्थान नहीं मिला तो 
वह आकाश में घूमने रगा । इससे डर कर देवता गंधव आदि उनकी स्तुति 
करने छगे ।* जेनों के अनुसार विष्णु कुमार का यह चरित्र भक्तों के सम्यक्‌ 
दशन की शुद्धि कराता है ।* 


१, पठम च० १, १०, २ । 
जइ कुम्में धरियठ घरणि-वीठु तो कुम्मु पउन्तउ केण गीठु | 


२. णयकुमार चरिउ १, ४, १०। ३. महा ० पु० जी० १-१०, ५, १० । 
४. णयकुमार चरिउ १, ४, ८ । ५. लीलावई कहा प० ५३ । 
६. हरिवंश पुराण ए० २६७, २०-२। ७. हरिवंश पुराण २३८, २०, ५१-०३ । 


<. हरिवंश पुराण २३८, २०, ६५ | 


१०२ . मध्यकालीन साहित्य में अवतारवाद 


“हरिवंश पुराण? में कृष्ण की कथा का विस्तृत वर्णन मिलता है। वहाँ 
कृष्ण शंख, चक्र, गदा और असिधारण करने वाले विष्णु के अवतार हैं ।* 


अन्य चेष्णव अवतार 


महापुराण में परशुराम और कार्तवीय की कथा है। किन्तु वहाँ विष्यु 
से इनका कोई सम्बन्ध नहीं है ।' चौबीस अवतारों सें गृहीत कपिल का 
सणिकेतु के रूप में उल्लेख हुआ है।? इसी प्रकार सनत्कुमार की कथा जेन 
साहित्य में चतुर्थ चक्रवर्ती के रूप में मिलती है। दश्शावतारों में मान्य बुद्ध 
का भी उन्ञेख मिलता है। किन्तु वे दशावतारों से न आकर सीधे बोद्धधर्म से 
गृहीत हुए हैं 'संइंबुद्ू/ या स्वयं बुद्ध नाम से ही यह स्पष्ट है ।* 

रामायण में राम के सहायकों में मान्य वायुपुत्र हजुमान जेन पुराण के 
अनुसार बीसवें कामदेव हैं। जिनका 'मयरकेउ” नाम से उन्लेख हुआ है ।£ 
“हरिवंश घुराण” के अनुसार श्रीकृष्ण पुत्र अद्यक्ष वेषणव पुराणों की परम्परा में 
कामदेव के अवतार माने गए हैं ४ 

इस प्रकार जन साहित्य में जेन तीर्थंकरों के दिव्य जन्म में अवतारवादी 
तत्त्तों के दर्शन होते हैं। असंख्य अवतारों के सदृश दठीनों कालों में होने वाले 
जिनों की संख्या भी अनन्त विदित होती है। वे नित्य रूप में स्थित विमानों 
से सरभवतः जेन धर्म के निमित्त अवतरित होते हैं। इनमें ऋषभ तो विष्णु 
एवं उनके अचतारों से भी अभिहित किये गये हैं। इसके अतिरिक्त उस 
साहित्य में उपलब्ध उपादानों से राम, कृष्ण प्रश्वति वेष्णव अवतारों के ही 
संकेत नहीं मिलते अपितु बलदेव, वासुदेव का आधार स्पष्ट रूक्षित होता 
है। जैन महाकाव्यों में विष्णु की अपेक्षा हरि-हरूघर की अवतार परम्परा 
प्रचलित हुई है । 


“_*>(>/>फ्ेर(200 ० 





१. हरिवंश पुराण पू० ३३०, ३३, ९२-९४। २. मद्दापुराण पृ० ६५ वीं सधि | 
३. महापुराण पृ० ३९ वीं संधि । ४. महापुराण प० ७९ वीं संधि । 
५, जशइ रुणि जि खड सश्बद्ध जीवहु दिद्धउ । 
ता चिरु मह्विणिहिउ वसु संचड केण गविद्वड ॥ म० पु० जी० २, ७९, ६ । 
६. पंडिउ पडु मडु विज्ञाणि केठ, जगि वुच्चइ एहु जि मयरकेउ । 
क्‍ ु महापुराण जी० २, ७३, ८, ६ ॥ 
' ७. हरिवंश पुराण ९१, १६ । 
दोश्य इरि पृत्तहु पंचबाण? 


तीसरा अध्याय 


नाथ साहित्य 


सिद्धों और जेनों के अनन्तर आलछोच्यकाल के आरम्भ में नाथों एवं 
गोरखपंथी योगियों की हिन्दी रचनाएँ मिलती हैं। अस्ी तक इस सम्प्रदाय 
की ४० हिन्दी रचनाएं .डा० बड़थ्वाऊ की खोज के फलस्वरूप उपछब्ध 
हुई हैं। गोरखवानी” नाम से इनका संग्रह प्रकाशित हो चुका है । साथ ही 
नाथों और सिद्धों की वानियों के नाम से संग्रहीत कुछ पदों का पता चला 
है जिनका प्रकाशन अभी हाल में ही नागरी अचारिणी सभा से हुआ है। 
इनके अतिरिक्त इस सम्प्रदाय की अनेक संस्कृत रचनाएँ भी मिलती हैं । 

नाथ सम्प्रदाय में व्याप्त अवतारवादी प्रवृत्तियों और रूपों के, अध्ययन 
की दृष्टि से केवल 'गोरखबानी' या “नाथ सिद्धों की बानियों? में संग्रहीत हिन्दी 
रचनाएँ पर्याप्त नहीं हैं। अतएवं अवतारबादी तत्तों के विशेष रूप से 
स्पष्टीकरण का ध्यान रखते हुए, कतिपय संस्कृत रचनाओं का सहारा 
छिया गया है। 

आलोच्यकाल में व्याप्त केवल प्रवृत्ति मात्र का अध्ययन अभीष्ट होने के 
कारण, कई एक रचनाओं का कार अनिश्चित या परवर्ती होने का संदेह होने ह 
पर भी, उनके मत को यत्‌ किंचित स्थान मिला है। रचनाकार की दृष्टि में 
'नाथ सिद्धों की बानियों के पद भी संदिग्ध कहे जा सकते हैं, फिर भी प्वृत्ति- 
गत अध्ययन की दृष्टि से इनकी उपयोगिता कम नहीं है। 


पूर्व मध्यकालीन भारत में अनेक सम्प्रदायों के साथ कनफटा योगियों 
और साधकों का भी एक सम्प्रदाय वर्तमान था। इनकी परम्परा सें शिव 
इश्टदेव तथा मत्स्पेन्द्र, गोरखनाथ आदि नो नाथ अवतंक विख्यात हैं। इस 
सम्प्रदाय का विशेष सम्बन्ध विष्णु की अपेक्षा शिव से रहा है । उत्क्मणशील 
साधना से सम्बद्ध होने के कारण ये नाथ एक अकार से अवतारवाद के 
आलोचक ही रहे हैं । फिर भी ये तत्कालीन पौराणिक अचतारवादी गवृत्तियों 
से बहुत कुछ प्रभावित प्रतीत होते हैं । 


१०४ मध्यकालीन साहित्य में अवतारवाद 


याँ तो विष्णु के चौबीस अवतारों में जिन नर-नारायण, दृत्तात्रेय, कपिल 
आदि साधकों का नाम आता है, उनके पौराणिक रूपों को देखने पर स्पष्ट 
पता चलता है कि ये किसी न किसी प्रकार की योग साधना से सम्बद्ध थे । 
परन्तु आलोच्यकाल के नाथों का विष्णु या विष्णु की अवतार परम्परा से कोई 
विशेष सम्बन्ध ज्ञात नहीं होता ।* 


मत्स्येन्द्रनाथ 


शिव के अतिरिक्त इन नाथों का विभिन्न संबंध बौद्ध वच्नयानी शाखा से 
भी रहा है। फलूतः नो नार्थों में मुख्य गोरखबनाथ एक ओर तो शिव के 
अवतार हैं ।* और दूसरी ओर वे वज्भनयानी चौरासी सिद्धों में गोरक्षपा के नाम 
से ग्रृहीत हुये हैं ।? इन्हीं की पूर्व परम्परा में आने वाले मत्स्येखद्रनाथ 'कील 
ज्ञान निर्णय” के अनुसार एक ओर तो भेरव शिव की अवतार परम्परा में हैं? 
और दूसरी ओर नेपाल सें ये अवछोकिलेश्वर के अवतार रूप में भी प्रचलित 
हैं।” डा० हजारी प्रसाद द्विवेदी ने गोरक्ष पूव शेव मतों को गोरखनाथ के 
१२ पंथों में अन्तझ्लुक्ता माना हे, जब कि वच्ञयानियों में इन्हें किसी सम्प्रदाय 
या पंथ-प्रव्तेक के रूप में स्वीकार नहीं किया गया है। तिब्बत और नेपाल में 
बौद्ध सिद्धों का प्रभाव है; तो हिमालय क्षेत्र भी शेव साधकों एवं योगियों का 
प्रसुख साधना-स्थल रहा है। विशेष कर यौगिक प्रणालियों का अचार दोनों सें 
समान रूप से हैं। इस आधार पर दोनों के घनिष्ठ सम्बन्ध का अनुमान किया 
जा सकता है। जिसके फल स्वरूप गोरखनाथ, मत्स्येन्द्रनाथ और चौरंगीनाथ 
का सिद्धों और नाथों दोनों की सूचियों में होना अधिक आश्रयंजनक नहीं है ।* 


अवलोकितेश्वर के अवतार 


नौ नाथों सें मत्स्येन्द्रनाथ का अम्ुख स्थान ह। इस सम्प्रदाय में ये 





१. केबल इनमें प्रचलित कपिलानी शाखा का संबंध विष्णु अवतार कपिल से माना 
गया है 'कपिलात्कपिलः पंथा शिभ्यवंशमयोड5मवबत्‌ | कपिलायनमित्याहुयाँगी न्द्राः 
सृक्ष्मवेदिनः? ॥ श्री सिद्धधीरज नाथ चरितम्‌ पृ० ३ छो० ८। तथा गोरखबानी 
पृ० २२८ में गोरखदत्तगोष्टि, में दत्तात्रेय की चर्चा हुईं है। गो० सि० सं० पए्‌ृ० ४५। 
दप्तात्रेयो महानाथः पश्चिमायां वसे दिशि |? 

२, प्रिग्स १० ७९। ३. हिन्दी साहित्य पृ० २४। 

४. कौल शान निर्णय ५० ७८ । 

५. नाथ सम्प्रदाय १० ६१ तथा नाथ सम्प्रदायेरइतिहास ओ साधन प्रणाली, कस्याणी 
मलिक १० २५ । 

६. पाटल संत साहित्य विशेषांक, वषे ३, १९५५ अंक ५ पृ० ९१। 

७. सिद्ध साहित्य ए० ३०-३३। 





नाथ साहित्य १०७ 


गोरखनाथ के गुरु कहे जाते हैं ।* सत्स्थेन्द्रनाथ मुख्यतः नेपाल में अवलो- 
कितेश्वर के अवतार-रूप में ही अधिक सिद्ध हैं। उनका यह अवतार-सम्बन्ध 
आचीन साहित्य की अपेक्षा अनुश्व॒ुति में अधिक प्रचलित है ।* विशेष कर 
तिब्बती परम्परा और नेपाल के बौद्धों में वे अवलोकितेश्वर के अवतार-रूप 
सें मान्य हैं ।* 
परन्तु उनकी रचना कोल ज्ञान निर्णय में उन्हें अवलोकितेश्वर या किसी 
अन्य बोधिसत्व का अवतार नहीं कहा गया है। 'कौल ज्ञान निर्णय” या डा० 
बागची द्वारा संग्रहीत “अकुछ वीर तंत्र' आदि ग्रन्थों में भी तत्सस्वन्धी किसी 
अकार के संकेत नहीं मिलते ।* | 
पर इस सम्प्रदाय के श्री शंकरनाथ फलेग्राहि ने नेपार से सम्बद्ध एवं 
नेपाल में ही उपलब्ध कुछ ऐसे शिलालेखों का उल्लेख किया है, जिनसे मत्स्येन्द्र 
नाथ के अवलोकितेश्वर-सम्बड रूप का पता चलता है। इसके अतिरिक्त रलित 
पत्तन के राजा श्री निवासमज्न के राज-दरबारी कवि श्री नीकूकठ भट्द द्वारा 
रचित वि० सं० १७३३ की एक रचना 'त्स्यन्द्रपरं शतकम! में भी मत्स्येन्द्र- 
नाथ मुख्य रूप से अवलोकितेश्वर के ही अवतार माने गये हैं । 
इनके अनुसार नेपाल संवत्‌ ७९२ वि० सं० ११७२ की एक वंशावली में 
लिखा है-- 
मस्स्येन्द्र योगिनो मुख्याः, शाक्ताः शक्ति वदन्ति यस । 
बौद्धकोकेश्वर तसमे. नमो. बलह्वस्वरूपिणे ॥ 
नेपालाब्दे, छोचनच्छिद्रससो, श्री पंचम्यां, औ निवासेन राज्ञा । 
स्वर्णद्वार स्थापित तोरणेन, साधश्रीमज्ञोकनाथस्य गेहे ॥* 


इसमें योगियों के मुख्य मस्स्थेन्द्र को बोध लछोकेश्वर से अभिहित किया 
रे 
गया है। 








१. इनके द्वारा रचित कही जाने वाली रचना, महा मंजरी के प्रथम छोक के अंश 
नत्वा नित्य शुद्धों गुरोश्वरणों महाप्रकाशस्य” में प्रयुक्त महा प्रकाश” को मत्स्येन्द्र 
से अभिदहित किया जात। है | महाथ मंजरी गोरक्ष टिका ९० ३ छो० १। 

२. नाथ सम्प्रदाय पू० ६१ | 

३. केवल अंकुल वीर तंत्र, को ० ज्ञा० पए० ५६ अकुछ ए० २६, में अकुल रूप योगी के 
लिये “अहंन्त बुद्ध एव च? का प्रयोग हुआ है । 

४. म० प० शतकस्‌ अब पृ० ग। 

५. म॒० पृ० शुतकम्‌ अबृ० पृ० ग । 

६. बुद्धिस्ट इकानोग्राफी भट्टाचायें, १० ३२ साधन माल! के अनुसार अवलोकितेश्वर 
का एक नाम लोकेश्वर भी दे । 


१०६ मध्यकालीन साहित्य में अवतारबाद 


एक दूसरे नेपालभक्तपुर शिलालेख का अंश इस अकार है -- 
'मस्स्थेन्द्रं मुनयो वदुन्ति सततं, छोकेश्वरं बुद्धका । 
अन्ये त॑ करुणामर्य अतिदिनं, तन्नोमि लछोकेश्वरम्‌ ॥! 
नेपाछाब्द १५३, वि० सं० १०९०, के दूसरे शिलालेख में “कि पदुर्म 
करुणाकरस्य करता, लोकेश्वरस्यागतम अंश से नेपाल में प्रचक्तित इस उक्ति 
की पृष्टि होती है कि छोकेश्वर मत्स्येन्द्र के कर कमर में सदेव अम्लान कमर 
रहता है ।* ह 
इसके अतिरिक्त नेपार सुवर्णधारा भ्रव (घरारा) के पास उपलब्ध भत्स्पेन्द् 
पादपीठ के शिलालेख में लिखा है--सम्भवतः ( कि गत ३६०० ) 
'अतीतकलिवषेंषु, शुन्यद्वन्द्रसापिषु । 
नेपाठे जयति श्रीमानाया विलो कितेश्वरः ॥ * 
नेपाल में ग्रचलित स्तोन्नों में भी प्रायः शिव ओर छोकेश्वर दोनों नामों से 
इन्हें संबोधित किया जाता है, जो निम्न स्तोन्न से स्पष्ट है--- 
लोकेशो छोकनाथः शिव सुतगिरिजा, सूलुमस्स्येन्द्रनाथो, 
गौरीपुत्र:ः सरोजी, सकरुणहृद्यो, रोगहा नित्यनाथः । 
अब्जोशान्तो निताभः, सुरमुनिमहितो, भास्करः पद्मपाणिः 
कुर्यादायविलोकेश्वर इति विदितः सिद्धनाथः श्रियो वः ॥ 


बे 
उपयुक्त सामग्री के आधार पर यह अनुमान किया जा सकता है कि 
मत्स्येन्द्रनाथ कम से कम नेपाल में अवलछोकितेश्वर और शिव दोनों के अवतार- 
रूप में प्रचलित थे । 


नेपा् की एक स्वाधिक प्रचलित एवं असिद्ध छोकोक्ति के अनुसार 
महाराजा नरेन्द्रदेव के शासन काल में किसी कारण कुपित हो कर गोरक्षनाथ 
ने बारह वर्षों तक वृष्टि नहीं होने दी । उनको असन्न करने के निमित्त कामाक्षा 
पीठ से मत्स्येन्द्रनाथ को बुकाया गया। उनके आने पर गोरखनाथ के अंनुकूछ 
हो जाने से पर्याप्त वृष्टि हुई। तभी से नेपाल में इनकी स्मृति सें रथ यात्रा 
ओर महाख्तानोत्सव का प्रतिवर्ष विराट आयोजन हुआ करता है । 

'परवर्ती रचना “मत्स्थेन्द्र पद्शतकम! सें पूर्णतः उपास्यदेव के रूप में इनका 
वर्णन किया गया है। अथम शोक में अयुक्त 'नमोस्व्वादिनाथाय लोकेश्वराय'टे 
' से शिव और अवलोकितेश्वर दोनों से स्वरूपित होने का भान होता है। ये 
१. काल स्पष्ट नहीं दिया गया हे । मत्स्येद्र पदशतकम्‌ भब्‌० ५० ग० । 


३. मत्स्येन्द्र दशतकम्‌ अब ए० ड० | 
४. म० प्‌० श्ञु० १० १ छोक १, पू० ७ इकोक० १२।॥ 
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भक्तों की विपत्तियों के भंजन करने वाले, सज्ननों के अनुरंजन करने वाले तथा 
भक्त-दत्रुओं के नाशक हैं ।? ये ही बह्या, विष्णु और रुद्र हैं।* बसंत ऋतु में 
ये रथ-यात्रा करते हैं ।) इनका पौराणिक सम्बन्ध स्थापित करते हुये कहा 
गया है कि इन्होंने ही ज्ञान योग से श्रीकृष्ण को कृतार्थ किया था ।* ये भक्तों 
के कल्याण के लिये अवतरित हुआ करते हैं ।* एक दूसरे छोक में इन्हें हनुमान 
से भी सम्बद्ध किया गया है ।* ये लीला से जगत का भार धारण करते हैं ।४ 
थे सदेव सहखार से निःखत अम्तृतपान करने वाले छोकनाथ हैं ।“ आदित्य 
. रूप होने के कारण इनके रथ में एक ही चक्र है। * ये वर्ष में एक बार छोक 
लीला के लिये नया शरीर धारण करते हैं ।** 

उपर्युक्त उद्धरणों से यह निष्कर्ष निकलता है कि नेपाली क्षेत्र में मत्स्येन्द्र 
नाथ बाहर से आये । उनके आने के पश्चात्‌ वृष्टि हुई, जिसके फलस्वरूप राज 
एवं लोक सम्मान उन्हें प्राप्त हुये। उनके आने के पूर्व अवलोकितेश्वर वहाँ के 
लोकश्रिय देवता थे, जिनके अवतार-रूप में मत्स्येन्द्रवाथ विख्यात हुये। संभवतः 
बोद्धों में रथ-यात्रा जेसे उत्सवों का प्रचार था, क्‍योंकि बुद्ध के परिवर्तित रूप 
पुरी जगन्नाथ के उत्सव में भी रथयात्रा का महस््वपूर्ण स्थान है ।** 


शिव के अवतार 


नेपाल आने के पूर्व मत्स्येन्द्रनाथ का विशेष सम्बन्ध शिव से सम्बद्ध. 
शाखा विशेष कौलमत से अतीत होता है। शिव से ही सम्बद्ध नाथ सम्प्रदाय 
में भी मत्स्येन्दनाथ का स्थान आदि नाथ शिव के पश्चात्‌ आता है। थे गोरख 
नाथ के मानव गुरु तथा नाथ सम्प्रदाय के सर्व प्रथम आचाय के रुप में 
मान्य हैं ।* कहा जाता है कि कार्तिकेय ने 'कुछागम शाख्र” को उठा कर समुद्र 
में फेंक दिया था, उसी का उद्धार करने के लिये स्वयं भेरव अर्थात्‌ शिव ने 
मत्य्य रूप धारण कर उस झाख के भक्षक मत्य्य को मार कर उसका उद्धार 
किया; जिससे उनका नाम “मत्स्यघधन” पड़ गया ।* इस भ्जुश्र॒ुति से शिव के 


बन 





१ म० म० श० पू० २ इलोक २ । २. म० प० श० (० हे इलोक ४। 
३, म० प० श पृ० ३१ इलोक ५९ । 
४. म० प० छव० पूृ० ५ इलोक ८ क्तार्थीकृतो बोषतो येन पाथ !? 


५. म० प० श० पृ० ६ श्लोक १०।. ६. म० प० श० प० १५ इोक २७ । 
७. वही पृ० १६ इलोक ३० । ८. म० प० द० प० १९। 
९, वही ९४० १२ इलोक ६१ । १०, म० प० श० १० ३० इलोक ५७) 


११. इंडिया श्रू दी एजेज पृ० ३२-३३ में यदुनाथ सरकार ने दार ब्ह्मः नाम को 
कविता के आधार पर जगन्नाथ और बुद्ध का संबंध सिद्ध किया है । 
१२. नाथ सम्प्रदाय ए० ३८। १३. नाथ सम्प्रदाय ए० र६ ) 


१०८ मध्यकालीन साहित्य में अवतारवाद 


मत्स्येन्द्र रूप में अवतरित होने का अनुमान किया जा सकता है। इसके 
अतिरिक्त बुद्ध पुराण में भी महादेव के मत्स्येन्द्र रूप धारण करने का उल्लेख 
मिलता है।* मत्स्थेन्द्रनाथ ह्वारा रचित कही जाने वाली रचना “कौर ज्ञान 
निर्णय! में भेरव कहते हैं कि 'में ही त्रेता, हापर ओर कलियुग में कमशः 
महाकौल, सिद्धकोरू और मत्स्योदर के रूप में अवतरित होता हूँ? ।* इसी 
आधार पर डा० बागची ने मस्स्येन्द्रनाथ के शिवावतार-रूप का धीरे-धीरे 
विकसित होना माना है, जो युक्तिसंगत प्रतीत होता है। निष्कपंतः मस्स्थेन्द्र 
नाथ बोद्ध अवलोकितेश्वर और भेरव-शिव दोनों के अवतार विभिन्न स्थर्ों पर 
माने गये हैं । नेपाल जाने से पूर्व कौर सत से सम्बद्ध होने के कारण सर्वप्रथम 
इन्हें शिव का अवतार माना जा सकता है। काहलान्तर में नेपार में इन्हें 
लोकप्रिय बोड्ध देवता अवलोकितेश्वर का अवतार माना गया। इसके पश्चात्‌ ये 
परवर्तीकाल सें शिव और अवलोकितेश्वर दोनों के समन्वित रूप में भी गृहीत 
हुये, जेसा कि 'मत्स्येन्द्रदः शतकम! से स्पष्ट है। 

गोरखनाथ 

अवतार, उपास्थ ओर अवतारी 


नाथ सम्प्रदाय के नो नाथों में गोरखनाथ का अत्यन्त महत्वपूर्ण स्थान 
है। गोरखनाथ नाथ योगियों की परम्परा में शिव के अवतार माने जाते हैं । 
इस सम्प्रदाय सें इनके गुरू मत्स्थेन्द्रनाथ के अबतार और उपास्य रूप का 
उल्लेख हो चुका है। परन्तु गोरखनाथ के सद्श मत्स्येन्द्रनाथ के विभिन्न 
अवतार ग्रहण करने का कहीं उल्लेख न होने के कारण प्रायः इनके अवतारी 
रूप का अभाव विदित होता है। गोरखपंथी योगियों में यह धारणा अधिक 
व्याप्त है कि गोरखनाथ ही भिन्न-भिन्न नाथों के रूप में समय-समय पर 
अवतरित होते हैं ।” पर एक विचित्रता यह देखने में आती है कि पूरे मध्य 
काल में बोद्धों से आच्छुन्न गोरखों की भूमि नेपाल में गोरखनाथ के गुरु 
सस्स्येन्द्रनाथ तो अवलोकितेश्वर के अवतार हो गये, परन्तु वहाँ सर्वाधिक पूज्य 
एवं छन्‍्य गोरखनाथ शिवावतार के रूप में ही पूजे जाते हैं। श्रत्युत इनका 
शिवावतार रूप बौद्ध वातावरण सें भी अक्षत अतीत होता है। या यह भी 
सम्भव है कि मत्स्येन्द्रनाथ के काल में जो बौद्ध अभाव विद्यमान था, वह 


१. नाथ सम्प्रदाय १० ४८ । २. कोल ज्ञान निर्णय १० ६१, १६, ४८ । 
३. कोल ज्ञा० निर्णय, रचनाकाल ११ वीं शती भू० ए० २६ । 
४. नाथ सम्प्रदाय पए्‌ृ० २५ । 
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गोरखनाथ के .असिद्ध होते होते कुछ गौण हो गया हो । इतना अवश्य है 
है कि एक गोरखनाथ वज्जयानी सिद्धों में गोरक्षपा नाम से गहीत बोडों में 
पूज्य हैं, और दूसरी ओर गोरखपंथी भी नाथों के साथ ८४ सिद्धों की पूजा 
करते हैं।' फिर भी नेपार में गोरखनाथ अवलोकितेश्वर की अपेक्षा पशुपति- 
नाथ जी के अवतार हैं, तथा नेपार के बाहर श्रीनगर, गढ़वाल आदि ज्षेत्रों 
में ये शिव के अवतार रूप में ही मान्य हैं। शिव सम्प्रदाय से सम्बद्ध 
छाकुलीश सम्प्रदाय की रावरलू शाखा में भी गोरखनाथ छाकुलीश के अवतार 
कहे जाते हैं ।* स्वयं लाकुकीश पुराणों के अनुसार शिव के प्रथम अबतार हैं । 


प्रयोजन 

गोरखनाथ के योगी होने के कारण, योग-साधना एवं इसका प्रचार 
उनके अवतार का अयोजन माना गया। 'सिद्धसिद्धांतपद्धति' में शिवजी 
कहते हैं कि "में ही गोरखत्ताथ हुँ । लोगों के कल्याण एवं योग के श्रचार के 
निमित्त गोरजक्ष रूप में स्वयं अवतरित होता हूँ? उनका यह अवतार 
सत्ययुग, त्रेता, द्वापर और कलि, चारों युगों, में होता है ।* 'सिद्धसिद्धान्त 
पद्धति! सें गोरक्ष! शब्द की व्याख्या से भी अवतारोचित ग्रयोजनों का पता 
चलता है। इनकी व्याख्या करते हुए कहा गया है कि अचृत्ति और निवृत्ति 
सभी धर्मों के संस्थापक, सजनों, साधुओं, गो, ब्राह्मण ग्रभ्ठति की रक्षा करने 
वाले, आत्मस्वरूप का “बोध कराने वाले तथा संसार सागर से मुक्त कर 
मोक्ष देने वाले को गोरक्ष कहते हैं ।* 

उपयुक्त कथनों से स्पष्ट है कि गोरखनाथ योग सार्ग के आदि अवतंक 
शिव के अवतार कहे जाते थे । इनके इस अवतारीकरण से अवतारवाद की 
एक विशेष प्रवृत्ति की पुष्टि होती है। सामान्य रूप से पूर्व मध्यकालीन 
सम्प्रदायों की यह विशेषता रही हैं कि अवतारबादी या अवतारविरोधी सभी 
सम्प्रदायों के ग्रवतंक अपने सम्प्रदायों में अवतार रूप में मान्य होते थे । 
उनके इस आविर्भाव का अयोजन स्वयं उनका साम्प्रदायिक कार्य ही होता 





१. जिग्स ५० १३६ ॥। २. हिन्दुत्व ए० ७०७ । 
३. ब्रिग्स १० ७९ | ४. नाथ सम्प्रदाय ए० १५९-१६० । 


५. अहमेवास्मि योरक्षो मद्रुपं तन्निबोधत । 
योगमार्गप्रचाराय मया रूपमिदं धृतम्‌ ॥ सि० सि० प० पूर्णनाथ जी० ए्‌० श१३। 
६. चारों युगों में योगीराज ए० ४२-४३, में लेखक ने “शिव पुराण? तथा कल्पद्ुम 
तंत्र) के उद्धरणों के आधार पर सिद्ध करने का प्रयल किया है । 
७. स्थापयित्वा च यो धर्मान सज्ननानभिरक्षति । 
. स्वात्मस्वरूप बोधेन गोरक्षोप्सो निंगब्मते॥ सिं० सि० प० पूर्णनाथ ४० १५ 


है. 
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था । इस धारणा के अनुसार गोरखनाथ के भी अवतार माने जाने पर इनका 
अवतार-प्रयोजन योग मार्ग का प्रवतन करना रहा है । 


उपास्य एवं अवतारी 


अवतारबाद के उत्तरोत्तर विकास की एक परम्परा, साहित्य और सम्प्रदाय 
दोनों के समन्वित रूप में इस प्रकार देखने सें आती है कि यदि कोई 
महापुरुष किसी देवता का अवतार माना गया तो सम्प्रदाय में ग्रहीत होते 
ही वह प्रायः इष्ददेव या उपास्य रूप में प्रचलित हो जाता है । फरूतः अब 
वह अवतारमात्र होने के बदले स्वयं अंशी या अवतारी हो जाता है। तत्‌ 
सम्प्रदार्यों में उसके ग्रति रचित सर्वोत्कषंवादी स्तोत्रों में उसके विराट रूप, 
सर्वात्मवादी रूप तथा निर्ुण और सगुण रूर्पो के वर्णन किये जाते हैं । 


गोरखनाथ का अवतारबादी विकास भी इसी परम्परा में इष्टिगत होता 
है। कालान्तर में गोरखनाथ अब केवक अवतार ही नहीं रहे अपितु युग-दुग - 
में अवतार धारण करने वाले अवतारी हो गये । और नौ नाथ भी गोरखनाथ 
के ही अवतार माने गये ।* विष्णु के सदश उन्हें भी समग्र ऐश्वयं, धर्म, यश, 
श्री, वेराग्य और मोक्ष षड़गुणों से युक्त माना गया।* विचिचन्नता तो यह है 
कि सिद्धों ने पड्गुणों का खंडन करते हुए कहा है--के ते घट्‌ पदार्था अमी ९? 
पुनः, उत्तर देते हें---षट पदार्था यत्र भवन्ति स भगवान! और अंत में प्रत्येक 
गुण के खंडन के पश्चात्‌ खिद्ध किया है कि षड़गुर्णों से युक्त तो नाथ हैं ।* 


गोरखनाथ उपास्य रूपों से बह्मा, विष्णु, ओर शिव से भी ऊपर उठ 
गये तथा ये तीनों त्रिदेव इनके अथम शिष्य के रूप में विख्यात हुए । इस 
सम्प्रदाय में यह भी साना जाता है कि गोरखनाथ इस पृथ्वी पर स्देव 
विद्यमान रहते हैं । श्री ब्रिस्स के अनुसार ये सत्ययुग में पेशावर में, त्रेता में 





१. गोरखनाथ ऐण्ड मैडिवर मिस्टीसिज्म १० २ में डा० मोहन सिंह ने 'कोल-जशान 
निर्णय! और 'सिद्ध सिद्धान्त संग्रह” के आधार पर कहा है --'एकारडिह्न टू देम दी 
नाइन नाथज आर दी इनकारनेशन आफ गोरखनाथ स्टेंडिज्ञ फार शिवा हिमसेल्फ! । 

२, चारों युगों में योगीराज ५० १९ में उद्धृत निम्न इलोक में शान के स्थान में मोक्ष 
को ग्रहण किया गया है। “ऐश्वयेस्य समग्रस्य वर्मस्य यशसः श्रियः । वैराग्यस्याथ 
मोक्षस्य षण्णां भग इतीगंना” प्रयोग हुआ है। सुश्री कल्याणी मछिक ने 'नाथ 
सम्प्रदायेर श्तहास, दशेन ओ साधने प्रणाली? १० २५४ में इस सम्प्रदाय में 
गृह्दीत ६ गुणों में मोक्ष के स्थ|न में ज्ञान को माना है सि० सि० स० १० ६९ भें 
भी शान, गृद्दीत हुआ है । 

श ' मीरक्ष सि० 'स० पृ० मोपौनाथ 'कविराज, पृ० ६९। ४. त्िम्स १० २२८ | 
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' गोरखपुर में, द्वापर में हरमसुंज में तथा कलियुग में गोरखमंडी ( काठियावाड़ ) 
में निवास करते हैं ।* क्‍ ह 

गोरक्ष सिद्धांत संग्रह' में संकलित, राजगुद्य श्रीकृष्ण क्रत “गोरक्षनाथ . 
स्तोन्रः में गोरख्नाथ का चरमोत्कर्ष लक्षित होता है। उसमें यहाँ तक कहा 
गया है कि स्वयं श्रीकृष्ण ने गोरक्षनाथ के इस स्तोन्न का निर्माण किया ।* 
उस स्तुति में इन्हें तीनों लोकों का ्रष्टा, बह्म, रुद्र आदि का शिरोमणि कहा 
गया है ।? उक्त पुस्तक में संग्रहीत “कल्पह्ुम तंत्र” के 'गोरक्ष सहखलननाम? नाम के 
स्तोन्न में पांचरात्र उपास्य के सद॒श गोरखनाथ को निर्गुण और सगुण युक्त 
बह्य के रूपों और उपाधियों से अभिदहित किया गया है।।४ें 

“गोरखबानी” सें गोरखनाथ के उक्त रूपों का दर्शन नहीं होता । अधिक से 
अधिक यहाँ केवछठ गोरख और किण्णु में संघर्ष दिखाया गया है, जिसमें 
अन्ततोगत्वा सिंगी वजाकर गोरखनाथ अपनी जीत की ओर इंगित करते हैं। 

अतः अवतारवादी सम्प्रदायों से एथक होने पर भी गोरखनाथ के सामस्प्र- 
दायिक रूप में उन सभी अवतारवादी भ्रवृत्तियों का समावेश दीख पड़ता 
है, जो अवतारबाद की अपनी देन हैं। गोरखनाथ का यह विकास भी प्रारम्भ 
में अबतार रूप में तथा कालान्तर में उपास्य एवं अवतारी रूप में होता 
रहा है। इनके अवतार का अ्योजन भी अपने सम्प्रदाय के अनुरूप योग मार्ग 
का प्रदर्शन करना रहा है । 


किक 
ना नाथ 
नो नाथ, नाथ सम्ग्रदाय के मूल ग्रवर्तकों में असिद्ध हैं, किन्तु आज तक 
इनकी किसी सर्वंसम्मत परम्परा का पता नहीं चलक सका है। नाथ साहित्य 
के अतिरिक्त बौद्ध और जेन साहित्य से भी इनके सम्बन्ध दृष्टिगत होते हैं। 
योगिसम्प्रदायाविधष्कृति! में कहा गया है कि महादेव जी ने नारद जी को नौ 


नारायणों के पास भेजा । ये नो नारायण (१) कवि, (२) करभंजन, (३) 
अंतरिक्ष, (४) प्रबुद्ध, (५) अविहोन्न, (६) पिप्पलायन, (७) चमस, («) हरि 





१. व्रिग्स २२८ ।. 

२. श्रीगोरक्षस्येन्द स्वयं कृष्णेन निर्मितम्‌ । गोरक्ष सिद्धान्त संग्रह १० ४२ । 

३. त्रेलोक्यं निर्मितं येनं भ्रीगोरक्ष नमोस्तु ते। 
ब्रह्मणां व्‌ पर ब्रह्म रुद्रादीनां शिरोमणि: ॥ गोरक्ष सिद्धान्त संग्रह प्‌ू० ४२ । 

४. निरंजन निराकारं निक्किल्पं निरामयम्‌ | त्रिमूत्तिश्व त्रिलोकीश्व विधि विष्णु महेश्वरम्‌॥ 
विश्व रूप सदाकारं गोरक्षनाथ्र देवतम्‌ ॥ गोरक्ष सिद्धान्त संग्रइ प्‌० ४३। . 
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और (५) द्ृसिक ऋषभ राजा के पुत्र थे ।* नारदजी ने बवरिकाश्रम में इन्हें 
योग सार्ग का अचार करने के लिये कहा अतः आणियों के कल्याण एवं 
मुमुछजन के हित के लिये विष्णु का परामश केकर तथा महादेवजी की 
आज्ञा से ये भारतवर्ष में अवतरित हुए।* कवि मस्स्येन्द्र, करभंजन गहनिनाथ, 
अंतरिक्ष ज्वालेन्द्र, प्रबुछ करणिपानाथ, पिप्पछायन चपटनाथ, चमस देवानाथ, 
ब्ुमिकगोपीचंद्नाथ तथा अविहोन्ननागनाथ के रूप में अवतरित हुए ।* 
इन आठ नाथों के साथ आदिनाथ महादेव का नाम जोड़ने से संख्या नो 
होगी और गोरजक्षनाथ दसवें नाथ हुए ।” 

जहाँ तक जेनों में मान्य नौ नारायणों से इनके सम्बन्ध का अश्न है, 
उपयुक्त नारायण जेनों में मान्य नौ नारायणों से भिन्न प्रतीत होते हैं। 
क्योंकि जेन धर्म में जिन नौ नारायणों का नाम ग्रचक्षित है, उनसें से किसी 
का भी नाम उपयुक्त नौ नारायणों से नहीं मिलऊूता। 'तिलोय पण्णत्ति के 
अनुसार (१) त्रिपृष्ठ, (२) हिएष्ठ, (३ ) स्वयम्भू, (४०) पुरुषोत्तम, 
(५ ) पुरुषसिंह, ( ६ ) पुंडरीक, (७) दत्त, ( ८ ) नारायण और (९) कृष्ण 
ये नौ विष्णु नारायण माने गये हैं ।* 

योगिसस्प्रदायाविष्कृति' में इन्हें ऋषभ राजा का पुत्र कहा गया है ।* 
“भागवत! के अजहुसार ऋषभ के सौ पुत्रों में उपयुक्त नो पुत्रों का नाम भी 
आया है ।* ये भागवत धर्म के प्रचारक महाभागवत कहे गये हैं ।” पुनः 
एकादश अध्याय के “वासुदेव-नारद-संवादः में कहा गया है कि ये आत्मविद्या 
विज्ञारद्‌ श्रमण होकर दिगम्बर वेष में रहा करते हैं ।!” इससे इनके जेन रूप 
का आभास मिलता है। 

अतः उक्त तथ्यों से इनके नारायण एवं योगी दोनों रूपों का स्पष्टीकरण 
तो हो ज्ञाता है, परन्तु जहाँ तक इनका अवतारवादी सम्बन्ध नाथ सम्प्रदाय 
के नो नाथों से स्थापित किया गया है, वह पूर्णतः पौराणिक तत्वों । ( मीथिक 
एलिमेंट्स ) के आधार पर हुआ है क्योंकि इस अकार का वैष्णव, जेन और शेव 


१. योगीसम्प्रदायानिष्कृति १० १२ । २. योगिसम्प्रदायाविष्कृति ४० १६-१४ 
३. वही प० १४ । ४- वही ए० १००। 
७, नाथ सम्प्रदाय पृू० २५ । 
६. तिलोय पण्णत्ति पू० २०७, ४, ५१८ । 

तइय तिपिद्ठ दुविद्वा संयमु पुरिसुतो पुरिससीहो, 

पुंडरिय दत्तनारायण य -डुबन्ति णव विण्हु । 
७. योगिसंम्प्रदायाविष्कृति (० १९५। . ८. भा० ५, ४, ११, और ११, २, २१। 
९, भा० ४, १२। १०. भा० ५, ४, १२॥ 


नाथ साहित्य ११३ 


७ 


समन्वय पौराणिक तत्तों ( मीथिक एलिसेंट्स ) से सम्पृक्त अवतारबाद के ही 
आधार पर संभव है। 

उपर्युक्त नौ नाथों का यह अवतारवादी सम्बन्ध साम्प्रदायिक चेशिष्टथ से 
पूरित है। 'योगीसम्प्रदायाविध्कृति? के अनुसार उनकी विशेषता यह है कि ये 
जापस में ही एक दूसरे से दीक्षा लेते हैं" ओर कुछ काल के अनन्तर यन्नतन्र 
अवतार लेने का निश्चय करते हैं ।* ह 

गोरज्ष सिद्धान्त संग्रह” में संग्रहीत “षोड्श नित्यातंत्र' के उद्धरणों के 
अनुसार शिव को ही नौ नाथों का रूप कहा गया है । जिसके आधार पर 
शिव के नो नाथों के रूप में अवतरित होने की संभावना की जा सकती है। 


आदिशिव से उद्धृत सृष्टि अवतार क्रम में भी नो नाथों का अवतार नाथ 
पंथी पद्धति के रूप में छक्षित होता है। “गोरक्ष सिद्धान्त संग्रह” के अनुसार 
आदि शिव से दो प्रकार की सृष्टि हुई एक नाद रूपा ओर दूसरी विन्दुरूपा ।* 
नाद क्रम में नव नाथों की उत्पत्ति बतराई गई है जो बाद में १२ तथा अन्त 
में 4४ सिद्धों तक पहुँच गई । 


इस प्रकार मत्स्येन्द्र और गोरखनाथ के सदर नौ नाथ भी पौराणिक 
रूप में अवतारवाद से संयोजित हुए और कारान्तर में नाथ सम्प्रदाय में 
इनके उपास्य रूप का अचार हुआ । क्योंकि नाथ भी मुक्तिदाता माने गये ।* 
परन्तु इन नाथों का जिस सम्प्रदाय से सम्बन्ध रहा है, वह मूक रूप में शेव 
विदित होता है। इसीसे इनका अवतारवादी सम्बन्ध भी शिव से स्थापित 
किया गया। फिर भी यहाँ यह देखना आवश्यक जान पड़ता है कि जिस 
ज्षिव से नाथ पंथ का सम्बन्ध है, उनके उद्धव एवं विकास में उपास्यवादी 
अवतारवाद के तत्व किस रूप में विद्यमान हैं ? यदि शिव की भी कोई 


" योगिसम्प्रदायाविष्कृति पृू० १४ । 
२. योगिसम्प्रदायाविष्कृति १० १५। 
नमस्ते भगवान शिवाय गशुरुरूपिणे । 
नवाय नव रूपाय परमाथकरूपिणे । 
३. गोरक्ष सिद्धान्त संग्रह पूर्णनाथ सं० ए० ४५। 
विद्यावतारसंसिद्धये स्वीक्षतानेकविग्नह । 
सर्वज्ञानतमोमेदभानवे चिद्घनाय ते॥ 
४. गोरक्ष सिद्धान्त संग्रह, कविराज सं० ए० ७२ । 
५. गोरक्ष सिद्धान्त संग्रह, कविराज सं० ए० ७० नाथो मुक्ति ददाति, तथा ० ४४ 
में उद्धत तंत्र महाण॑व' के उद्धरणों में दसों दिग्पारों के सइश नव नाथों को भी नौ 
दिशाओं में स्थित बतलाया गंया है । 


< स5 आठ 





डी 


११४ मध्यकालीन साहित्य में अवतारवाद 


अवतार-परस्परा है, तो उसमें गोरखनाथ प्रभ्वति नो नाथ गशूहीत हुए 


हैं यथा नहीं । 


शिव ओर उनके अवतार 


भारतीय देवतावाद सें विष्णु के पश्चात्‌ या समकच्ष शिव का स्थान आता 
है। विष्णु और वेष्णवों के सदश शिव और शेव भी ग्राचीन पौराणिक साहित्य 
में व्याप्त हैं । ऋ० सं० में रुद्र का भयंकर रूप दृष्टिगत होता है। जहाँ वे 
पव॑तवासी पशु चर्म पहनने वाले नीलकंठ धनुर्धारी के रूप में वर्णित हुए हैं ।* 
इसका विकास “यजुर्वेद” १४वें अध्याय के 'शतरुद्वीय” में रक्तित होता है । किन्तु 
“थजुरवेद' में ही, पुराणों तथा सध्यकालीन साहित्य में प्रचलित नाम शिव, 
शम्भु, शंकर आदि मिलने लगते हैं ।* इनसे लिंग पूजा के रूप में सम्बन्धित, 
शिक्षदेव को फर्कृहर ने आदि वासियों से उत्पन्न माना हे तथा इनके मताजुसार 
ये प्रचक्तित हिन्दू धर में दूसरी शती के छगभग गुहीत हुए हैं।? भारतीय 
इतिहासकारों के अनुसार शिव और उसा द्वविड़ देवता हैं । जो काछान्तर में 
आयदेवों में माने गये। परिवर्दधित 'रामायण” और “महाभारत” में भी शिव का 
उल्लेख हुआ है। (रामायण? में गंगा और उमा से शिव का संबंध स्थापित किया 
गया है । महाभारत” में कतिपय प्रासंगिक उन्लेखों के अतिरिक्त अज्ञुन की 
परीक्षा लेने के लिये शिव किरात का रूप घारण करते हैं । इसके अतिरिक्त 
'सहाभारत के पात्रों में यम, काम और क्रोध के साथ अश्वत्थामा सें महादेव 
का भी अंश बतलाया गया है ।* | 

इससे स्पष्ट है कि शिव प्राचीन कार से ही उपास्य के रूप में भारतीय 
वाझाय में अचलित रहे हैं। ये अवसर के अनुरूप रूप परिवर्तित करते हुए 
दिखाई पड़ते हैं तथा ऐतिहासिक पुरुषों में इनके अंशाविभ्भाव की भी कहपना 
होती रही है। 

उक्त रूपों के अतिरिक्त शिव के अवतारवादी रूप का विकास पूर्णतः 
पौराणिक है। क्योंकि 'महाभारत? में शिव के जिन आविर्भावों की चर्चा हुईं है, 
ये पुराणों से अधिक ग्राचीन नहीं हैं । 

सर्वप्रथम प्रायः शेवसमत अधान “शिव', वायु), लिंग, 'कूम! आदि पुराणों 
में शिव के जवतारों का उल्लेख हुआ है। “वायु पुराण में शिव के अवतारों की 


१, दी इ्वोल्युशन आफ ऋग्वेदिक पंथियन, ए० १७६। २, यजु० बे० १६, ४१। 

३. फकुहदर, आउटलाइन आफ रेलिजस लिटरेचर आफ इंडिया, ४० १०२ पारा ११०। 
. ४. दी बेदिक एज-५० १६२। ७५. वा० रा० १, ३५-३६ । 

६. महा ० ३, ३९, १-२। ७. महा० १, ६७, ७२-७३। 


नाथ साहित्य ११५ 


सूची मिलती है। फर्कृहर के अनुसार वही सूची “लिंग” और “कूम” घुराण में भी 
देखने में आती है ।* यों तो शवों सें प्रचलित अनेक सम्प्रदाय शिव के कोई 
अवतार ही नहीं मानते ।* केवछ पाशुपत मत में शिव के अनेक अवतार मान्य 
हैं। इस मत के संस्थापक लकुलीश या नकुलीश, “वायु पुराण', अ० २३ और 
(लिंग पुराण” अ० २४ के अनुसार एक ओर तो वासुदेव के अवतार बतढाये 
गये हैं) और दूसरी ओर एकलिंग जी के मंद्रि के निकट नार्थों के मंदिर में 
विद्यमान वि० सं० १०२८ के एक शिलालेख तथा बि० सं० १३३१ 
( १२६४ ई० ) के छगभग की 'हिन्न प्रशस्ति! के अनुसार लछाकुछीश शिव के 


अवतार माने गये हैं ।* 

इस प्रकार शेंव सम्प्रदायों के उद्धव एवं विकास में शिव के अवतारवादी 
रूपों का दर्शन होता है। विशेषकर छाकुलीश सम्प्रदाय के अनुयायी विष्णु के 
सदश भिन्न-भिन्न युगों में हुए शिव के १८ या २८ अवतार मानते हैं ।* 
अभिलेखों के अतिरिक्त आचाय हरिभद्व, माध्व और राजशेखर सूरि की कृतियों 
में भी शिव के अवतारों का पता चलता है। हरिभद्रसूरि और राजशेखर 
दोनों ने शिव के १८ अवतारों का और विशुद्ध मुनि ने इनके २८ अवतारों 
का उल्लेख किया है।” “शिंत्र प्रशस्ति! में इनमें से छाकुलीश, कोशिक, 
गार्गेय, कौरुष और मेत्रेय इन पाँच के नाम मिलते हैं। अन्य १३ अवतारों 
में द्शन, पारगार्गेय, कपिलांद, मनुष्यक, कुशिक, अन्नरि, पिंगऊ, पुष्पक, 
बहदाय, आस्ति, संतान, राशिकर और विद्यागुरुये नाम मिलते हैं। ये 
२८ अवतारों के उद्चेख कर्ता विशुद्ध मुनि द्वारा उल्लिखित अवतारों से 
भिन्न हैं । 

उक्त उल्लेखों से शिव की अवतार परम्पराओं का तो स्पष्टीकरण होता ह, 
परन्तु यह पता नहीं चलता कि नाथों या योगियों से इनका कहाँ तक 
अवतारवादी सम्बन्ध रहा है। इस दृष्टि से 'छिंग पुराण? में शिव को योगाचाय 
सिद्ध किया गया है और कहा गया है कि कलि सें शिवजी योग के अचार के 


१, फकुहर पू० १९२ | २. ज० बी० री० सो ० जी० ३९, १९७०३ प० १। 
३. कौ० वब० मंडारकर जी० ४, ४० १६५। 
४. ज० बी० री० सो० जी० ३९ पृ० २ । 
यहाँ लाकुलीश का समय इंसा की प्रथम शताब्दी माना गया है। 
७५, कौ० व० मंड[रकर जी० ४ १० १६५-१६६ । 
६. ज० वी० री० सो० जी० ३९ प्‌ृ० १-२। 
७. ज० वी० री० सो० जी० ३९ पृ० १-२ । 
<. ज० बी० री० सो० जी ३९ ४० १-२। 


नाथ साहित्य ११७ 


पुरुषों से चलने वाली परम्पराओों का अधिक प्रचलन है। नाथसम्प्रदाय में 
शिव भी इष्टदेव के रूप में आदि नाथ से सम्बद्ध होने पर आदि गुरु के रूप में 
असिद्ध हैं। संभवतः इसी आधार पर शिव की नाथों से सन्निविष्ट अवतार- 
परम्परा का सी प्रचार हुआ । 


कक 


'कौछ ज्ञान निर्णय? में सेरव अपने उपास्य एवं अवतारी रूप का परिचय 
देते हुये स्वयं अपने को परमतत्त्व, भेरव, सदाशिव, ईश, श्रीकंठ और रुद्र 
कहते हैं ।* वे ही घीवर, वीरेश्वर, अनन्त, विश्व संहारक,' स्रष्टा ओर पालक 
हैं ।३ इनके विश्वपाद से अखिल विश्व उत्पन्न होता है ।* वे अपनी इच्छापूर्वक 
खेत पाद से क्रीड़ा । ( विष्णु के लीकावतार के सदश ) का आयोजन करते हैं 
और समाप्त करते हैं ।” 

उनके कथनाजुसार उनके शिव भमेरव के साथ-साथ शक्ति का भी अवतार 
होता है | उन्होंने ही मत्स्य रूप धारण कर 'कौलागम शाख? का उद्धार किया 
था ।* थे चारों युगों सें स्वयं महाकौल के रूप में तथा महाकौल से सिद्धकौछ 
और सिद्धकोछ से मसादर € मत्स्योद्र ) के रूप में अवतरित होते हैं ।“ 


शगोरक्ष सिद्धान्त संग्रह” में शिव को गुरु स्वयं कह कर नमस्कार किया 

गया है और कहा गया है कि विद्या के अ्रकाश के निमित्त उसी ने नाना रूप 

घारण किया | साथ ही यह सी कहा गया है कि आप यों तो नो रूप हैं परन्तु 
वास्तव में आपका रूप एक ही है ।* 

“'शिव संहिता! में इन्हें सच्चिदानन्द्‌ स्वरूप कहा गया है।*” “गो सि० सं०! 

के मत से ये शिव विष्णु के सदृश पारन का कार्य करते हैं ।** द्ारीर से युक्त 

होने पर आत्मा जीव कहा जाता है, वही सुक्त होकर शिव हो जाता है ।** 


, कोल ज्ञान निर्णय प० ५८, ५९, १६, ११। 
२. को ज्ञान निर्णय १० ५८, १६, १२-१३ । 
३. कौल ज्ञान निर्णय ए० ५८, १६, १४। ४. कोल शान निर्णय १० ५८, १६, १५। 
» कौल ज्ञान निर्णय ५० ५८, १६, १६ 
स्वेच्छ्या क्रीड़ितो5ह॑ च॒ करोमि विकरोमि च । 


खेतपादस्त्वहं॑ देवि श्रेतपादेति गीयते॥ 
६. वही १० ५८-७९, १६, २१। ७, वही ४० ५९, १६, २५-२६ । 


८. वही ९० ६१, १६, ४७-४८। ९. गोरक्ष सिद्धान्त संग्रह पूर्णणाथ स० पृ० ६० । 
२१०. शिव संहिता पू० ५ अ० ९, ५४ | 
११, “अस्माक॑ मते शक्तिः सृष्टि करोति शिव : पालन करोति कालः संहरति नाथो सुक्ति 
ददाति), गोरक्ष सिद्धान्त संग्रह, कविराज सं० पए्‌ू० ७० । 
२२. कोल ज्ञान निर्णय पृ० १५, ६, ७। 


बिक 


हे 
बीत 


श्श्द् मध्यकालीन साहित्य में अवतारधाद्‌ 


शिव के विग्यह रूप का वर्णन करते हुये कहा गया है कि उनका रसात्मक 
विद्यह स्वतंत्र एवं मायाशक्ति से युक्त है। थे भक्तों के अधीन हैं तथा परम 
मनोहर रूप धारण करने वाले हैं। इस अकार शिव भी इस युग में विष्णु एवं 
उनके अवतारों के समान अवतारी और उपास्य रूप में ग्हीत हुये हैं । 


उपयुक्त अध्ययन से इतना तो पता चलता है कि विष्णु के सदश शिव 
का भी उनसे सम्बद्ध सम्प्रदार्यों में विविध अवतार-परम्पराओं का असार 
हुआ । उन अवतार-परम्पराओं सें शिव का अवतार-हेतु भी गोरखनाथ के 
सदृश योग-मार्ग का प्रवतंन करना ही रहा है। परन्तु नाथ पंथ या नो नाथों 
में असिद्ध किसी भी नाथ का नाम उन परम्पराओं में नहीं मिलता है। केवल 
जनश्रुतियों के आधार पर छाकुलीश का सम्बन्ध नाथ पंथ की रावरू शाखा 
से विदित होता है। इससे स्पष्ट है कि नाथ पंथ का अवतारवादी सम्बन्ध 
शिव की पौराणिक अवतार-परम्परा से नहीं था। नाथपंथ में तत्कालीन 
अवतारवादी अचृत्तियों के प्रभावानुरूप स्वतंत्र रूप से अवतारवादी तत्त्वों का 
समावेश हुआ तथा योग साधना सम्बन्धी साम्य होने के कारण नाथपंथी 
अवतार-परम्परा में शिव भी समाविष्ट किये गये । 


शक्ति में अवतारत्व 


नाथ साहित्य में परमशिव या शुद्ध शिव को सृष्टि से पूर्व अलयावस्था में 
कत्तृत्व गक्ति से परे कहा गया है ।* सृष्टि की इच्छा होने पर वह अपने को 
शक्ति से युक्त करता है। डा० हिवेदी ने परम शिव को ही इच्छा युक्त होने 
के कारण सग्रुण शिव कहा है तथा उनकी र॒ृष्टि करने की शक्ति ही इच्छा 
शक्ति है ।* “शिव संहिता! के अनुसार पुरुष ने स्वयं सृष्टि एवं प्रजा उत्पन्न 
करने की इच्छा की । उसकी इच्छा को यहाँ अविद्या कहा गया है । अतएव 
शुद्ध ब्रह्म अविद्या से युक्त होने पर आकाश रूप में आविभूंत होता है, जिससे 
क्रमशः वायु, अप्लनि, आदि पंचतत्त्व प्रकट होते हैं और सृष्टि का विकास 
होता है।४ं 


इसी से नाथ सम्प्रदाय में विद्वानों ने शेव और शाक्त दोनों तत्तों का 





१. गोरक्ष सिद्धान्त संग्रह पूर्णेनाथ सं० 7० ६० । 

२, सिद्ध सिद्धान्त पद्धति ५० ३० तथा नाथ सम्प्रदाय ए० १०३ में डा० दिवेदी ने' 
सिद्ध सिद्धान्त संग्रह १, ४, का भी श्ससे मिलता जुलता इलोक उद्धृत किया हे । 

३, नाथ सम्प्रदाय पृ० १०३। ४. शिव संहिता १० १२, १, ७२-७५ | 


नाथ साहित्य ११९, 


समावेश माना है । गोरखनाथ ने यदि इस मत को शोव तत्तचों से युक्त किया,* 
तो मत्स्थेन्द्रनाथ ने शाक्त तत्तों से ।* 


“शिव संहिता' में विक्षेप और आवरण दो ग्रकार की शक्तियों से युक्त माया 
को बत्रिगुणात्मिका कहा गया है। यही माया आवरण शक्ति द्वारा बह्म को 
छिपाये रखती है ओर विक्षेप शक्ति द्वारा ब्रह्म को विश्व रूप में प्रगट करती 
है 7 भागवत में मान्य ब्रह्मा, विष्णु और महादेव आदि ग़ुणावतारों के इसी 
त्रिगुणात्मिका माया से संयुक्त होने के कारण “गोरखबानी' में उन्हें माया द्वारा 
छुछा गया बताया गया है ।* 

इस माया में जब तमोगरुण का आधिक्य होता है, तो वह दुर्गा रूप में 
आविभूंत होती है ओर ईश्वर, महादेव द्वारा शासित होती है ।* सत्वगुण के 
आधिक्य होने पर यही छक्त्मी रूप में प्रकट होती हैं और विष्णु रूप चेतन्य 
द्वारा शासित होती हैं ।* रजोगुण के आधिक्य से सरस्वती रूप में प्रकट होती 
हैं तथा बह्मा द्वारा शासित होती हैं । 

यहाँ माया और शिव के समावेश से एक प्रकार के गुणात्मक अवतारवाद 
का ही परिचय दिया गया है। 

कोल साहित्य में शिव को अकुक और शक्ति को कुल कहा गया है तथा 
'सिद्ध सिद्धान्त पद्धति? सें शिव और शक्ति का स्फुरण पांच रूपों में माना गया 
है। फछतः पांचों शिव पांच प्रकार की शक्तियों से युक्त रहते हैं। अपर शिव 
निजा शक्ति से, परम शिव परा शक्ति से, शून्य अपरा शक्ति से, निरंजन 
सूचमा शक्ति से और परमात्म कुण्डलिनी शक्ति से युक्त रहते हैं। शिव के 
साथ इन पांचों शक्तियों का सी आविर्भाव माना गया है ।?* 


यों तो इन पांचों शक्तियों के पांच काय बतलाये गये हैं। परन्तु इनमें 
निजा शक्ति का सम्बन्ध उस अपरशिव की इच्छा या संकल्प से अतीत होता 


१, पाटल संत साहित्य अंक, १९५५ अंक ४ १० ९२ । 

२. नाथ सम्प्रदाय पृ० ६१ । 

३, शिव संहिता प० १४, १, 5२। 

४. शिव संहिसा ए० १४, १, <३ । 

७, गोरखबानी ५९० "न्यान्द्रा कहै मैं अलिया बलिया अह्या बिख महादेव छलिया |? 
६. शिव संहिता ए० १४, ३१, ८४ | 

७. शिव संहिता ० १४, १, ८५ । 

८. शिव संहिता ए० १४, १, ८६ । 

५. अकुल शिव इत्युक्तः कुल शक्तिः प्रकीत्तिता । कौल ज्ञान निर्णय भूमिका प्रृ० ४० । 
१०. नाथ सम्प्रदाय १० १०४ और सिद्ध सिद्धान्त पद्धति पूर्णनाथ सं०, पृ० ३३-३७। 
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है, जो गीता' और भागवत सें ग्रतिपादित ईश्वर के सदश एक बार विश्व 
रूप में और फिर भक्तों पर अजुग्नह करने के लिये अवतार रूप में प्रकट हुआ 
करता है। कहा जाता है कि झक्ति समस्त लोक के कलल्‍्याणा्थ, इच्छा मात्र 
धर्म को धारण करने वाली नाथ की चित्स्वरूपा निजा शक्ति ह। इस निजा 
शक्ति का धम इच्छा है। उसी को परमेश्वर का सत्य सकत्प भी कहा जा 
सकता है। इसका दूसरा नाम निग्नहालुग्रह शक्ति भी है। प्राणियों को भोग 
अदान करने का कार्य निम्रह शक्ति करती है ओर मोक्ष देने का काय अजुग्रह 
शक्ति का है। अतः निम्नद और अनुग्रह से युक्त होने के नाते इस शक्ति के 
निमग्नह रूप में सृष्टि काय और जअनुग्नह रूप में अवतार काय भी परिलज्षित 
होता है । 

वेष्णव अवतारों से सम्बन्ध 


कृतिपय झ्ञाक्त तंत्रों में ग्रचलित विभिन्न शक्तियों का विष्णु के अवतारों से 
अनोखा सामंजस्थ स्थापित किया गया है। “गोरज्ष सिद्धान्त संग्रह” में 'शक्ति 
संगम तंत्र! आठवें पटक से उद्छत अंश में कहा गया है कि किसी समय 
आद्या सुन्द्री ललिता देवी ने कोगों को मोहने के लिये अत्यन्त सुन्दर घुरुष 
'रूप घारण किया था ।* आद्या शक्ति श्री काली रूप पावती रामावतार में तारा 
रूप धारण करती हैं ।* वाममार्थियों में प्रचकित हु कि शिव की शक्ति उमा 
ने दक्ष यज्ञ के पूर्व सती रूप में शिव के सामने अपने को दस असिद्ध रूपों में 
अकट किया था। ये ही दस रूप काली, बगला, छिन्नमस्ता, भुवनेश्वरी, मातंगी, 
चोडशी, धूमावती, त्रिपुरसुंदरी; तारा और मेरवी दस महाविद्याओं के रूप में 
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१. सिद्ध सिद्धान्त पद्धति ० ३३-३७। प्रथमोपदेश ५ 

२. गीता में ९५, ८ तथा गी० ४, ६ और गी० ७, २५ श्री शंकर ने गी० ७, २५ कौ 
व्याख्या में योगमाया-समादवृत रूप को भक्तों के निमित्त माना दे, जो “रवं मद्‌- 
भक्तानां प्रकाशः अहम्‌ इति अभिप्रायः से स्पष्ट है। 

३. भा० ३, ९, १-२ माया द्वार प्रादुभूत आदि रूप को शतशः अवतारों का 
बोज कहा गया है। जो भा० २, ५, १८ के भनुसार व्यक्त होने वाला रूप 
मायिक या तिशुणात्मक है । 

४. सिद्ध सिद्धान्त पद्धति पूर्णनाथ सं० पू० ३७। 

५. गोरक्ष सिद्धान्त संग्रह कविराज सं० पू० ४७-४८ पृर्णनाथ सं० १० १६२। 

. $. गोरक्ष सिद्धान्त संग्रह कविराज सं० पृ० ४७-४८ । 
कदाचिदाद्या श्रीकाली सेव तारास्ति पावती । 
कृदाचिताधा भ्रीतारा पुंझपा रामविग्नहया ॥ 


नाथ साहित्य १२१ 


मान्य हैं ।* मुंडमाला तंत्र' में इन्हीं महाविद्याओं का विछत्षण सम्बन्ध दशाव- 
तारों के साथ अस्तुत किया गया है। यहाँ काली कृष्ण-रूप में, तारिणी राम- 
रूप में, बगलामुखी कूर्म-रूप में, धूमावती मत्स्यरूप में, छिन्नमस्ता नुसिंह-रूप 
में, भेरवी वराह-रूप में, सुन्दरी परशुराम-रूप में, भुवनेश्वरी वासन-रूप में, 
कमला जुद्ध-रूप में ओर सातंगी कल्कि-रूप में अवतरित मानी" गयी हैं। 
इसके अतिरिक्त गोरक्ष सिद्धान्त संग्रह” में राम शब्द के साथ शक्ति और शिव 
का अनोखा सासंजस्थ स्थापित किया गया है। इस छछोक के अनुसार 'रा! 
शक्ति है और “म' शिव है। इस प्रकार शक्तिसहित शिवरूप रास ही बह्म 
कहा जाता है ।? “गोरक्ष सिद्धान्त संग्रह” में ही पुनः 'पद्म पुराण! पाताल खंड के 
अनुसार शक्ति ही ऊलिता देवी या राधा देवी कही गई हैं, जो पुरुष रूप में 
ऋष्णस्वरूप धारण करती हैं।* 


इस प्रकार नाथ सम्प्रदाय सें सन्निविष्ट शाक्तों म॑ शक्ति के अवतारत्व के 
साथ-साथ तत्कालीन युग में प्रचलित वेष्णव अवतारों के साथ विचित्र समन्वय 
रूक्षित होता है। 


इन कथनों के अजुसार शक्ति का अवतारपरक सम्बन्ध दो प्रकार का 
चर 6 
छत्तित होता है। प्रथम तो शक्ति का वह दाशनिक रूप जिसका सम्बन्ध 
जादि शिव से है, सृष्टि अवतार की सांख्यवादी परम्परा के आधार पर अभिव्यक्त 
हुआ है और दूसरे अकार के अवतारवादी तत्तों का सम्बन्ध साम्प्रदायिक 
'रूढ़िवादी पद्धतियों. से रहा है, जिनसे सास्म्रदायिक समन्वय की सनोवृत्ति जान 
पड़ती है । 


सूष्टि अवतार क्रम 


जागवत' में सृष्टि विकास-क्रम को भी सृष्टि अवतारक्रम के रूप सें माना 
गया है। 'भागवत' के अनुसार जो ईश्वर का अभिव्यक्त रूप है, वही गेय है ।” 


१. वाममार्ग ए० १६ । 

२. हिन्दी विश्वकोश सं० नगेन्द्रनाथ वसु, भाग २, ९० २७९ में सझुण्डमाला 
तंत्र से संगहीत । 

३. रा शक्तिरिति विख्याता म शिवः परिकीतितः । 
शिवशतक्त्यात्मकं ब्रह्म राम रामैति गीयते॥ 
गोरक्ष सिद्धान्त संग्रह पूर्णनाथ सं० ए० १६२ गोपीनाथ कविराज सं० पएू० ४७-४८ । 
गोरक्ष सिद्धान्त संग्रह पूर्णनाथ सं० ए० १६१ । 

७५, यस्यावतार कर्माणि गायन्ति हयस्मदादयः | न य॑ विदन्ति तत्वेन तस्मे सगवते 
नमः ॥ भा० २, ६, ३७। 
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वह आदि पुरुष ही कल्प-कल्प में सृष्टि, पाछन और संहार किया करता है।* 
उसी पुरुष को भागवत में 'आद्यावतार! कहा गया है ।* 


नाथ साहित्य में भी जिस सृष्टि क्रम का उल्लेख हुआ है, वह एक प्रकार 
से सृष्टि अवतार क्रम अतीत होता है। 

गोरच्ष सिद्धान्त संग्रह” के अनुसार संभवतः उपास्य-तच्तन-युक्त होने के: 
कारण अद्वेत के ऊपर निराकार और साकार तथा इनसे भी परे नाथ माने 
गये हैं ।) पुनः उनसे निराकार ज्योति-स्वरूप नाथ प्रकट हुए, उनसे साकार 
नाथ उत्पन्न हुए तथा उनकी इच्छा से सदाशिव भेरव हुए। उनसे मैरवी शक्ति 
और शक्ति से विष्णु, विष्णु से ब्रह्मा और ब्रह्मा से सारी सृष्टि हुईं इस 
सष्टि-क्रम के अतिरिक्त नाथजी से नाद ओर विंदु दो अकार की सृष्टि मानी 
गई है ।* नाद क्रम ही संभवतः शब्द क्रम में रूपान्तरित हुआ अतीत होता 
है। शब्द क्रम के स्थूछ और सूक्ष्म दो रूप होते हैं। सूच्म सृष्टि के अन्तर्गत 
महागायत्री और योगशाख आते हैं तथा इसी योगशाखत्र से तंत्रशाख का 
उद्धव हुआ है ।* तत्पश्चात्‌ इस योगशाखत्र से पातंजरू योग, सांख्य योग आदि 
अनेक योगशञास्त्र उत्पन्न हुए। उन विभिन्न योगशास्त्रों से न्‍्याय ओर ज्योतिष 
की उत्पत्ति मानी गई है ।* 

स्थूलरूपा शब्द या नाद सृष्टि से अह्म गायत्री और तीन वेद स्थूछ 
सृष्टि के रूप में उत्पन्न हुए, जिससे स्थति, धर्मशाख, व्याकरण, पुराण और 
उपपुराणों का क्रम चला । 


नाद सृष्टि से ही नव नाथों की परम्परा का विकास माना जाता है, 
जिनसे आगे चछकर १२ नाथ और इनके पश्चात्‌ ४४ सिद्ध हुए, जिसके: 
फलस्वरूप १२ पंथों और अनन्त सिद्धों की परम्परा का विकास हुआ ।* 


१, स एप आद्यः पुरुष: करपे कल्पे स॒ुजत्यजः | भा० २, ६, ३८ । 

२. भा० २, ६, ४१। आद्योषवतार: पुरुषः परस्य । 

३. गोरक्ष सिद्धान्त संग्रह पर्णनाथ सं० १० २४२, गोपीनाथ कविराज सं० ७२। 

४. गोरक्ष सिद्धान्त संग्रह पूर्णनणाथ सं० पृ० २४३, गोपीनाथ कविराज सं० १० ७२ । 

५. गोरक्ष सिद्धान्त संग्रह पूर्णनाथ सं० पूृ० २४३, गोपीनाथ सं० ४० ७२ । 

६. गोरक्ष सिद्धान्त संग्रह पर्णनाथ सं० ए० २४३, गोपीनाथ सं० ए० ७२ | 

७. गोरक्ष सिद्धान्त संग्रह पूर्णनाथ सं० पृ० २४२-२४४, गोपीनाथ सं० प्‌० ७२ । 

<. गोरक्ष सिद्धान्त संग्रह पूर्णनाथ सं० ए० २४३-२४४ और गोपीनाथ सं० ए० ७२ । 
शब्द या नाद क्रम दोनों प्रायः एक ही हैं. 'पुनः नादसृष्टिरपि सूक्ष्मस्थूलरूपिणी 
प्रकारदयात्मिका जाता? से स्पष्ट है । 

९. गोरक्ष सिद्धान्त संग्रह, गोपीनाथ पृ० ७२ । 


नाथ खाहित्य श्श्वे 


इस अकार नाथ साहित्य में सृष्टि अवतार की दो परम्पराएँ मिलती हैं । 
इनसें से पहली परम्परा तो भागवत की सृष्टि परम्परा के अनुरूप है, परन्तु 
दूसरी परम्परा नाद ओर विंदु क्रम के रूप में तंत्रों से अधिक सम्बद्ध विदित 
होती है, क्योंकि पांचरात्र संहिताओं में भी अवतारवाद की शख््र ओर शास्त्र 
नास की दो परम्पराओं का उल्लेख हुआ है। शर्त्र अवतार की वह परम्परा है, 
जिसमें राम-कृष्ण जेसे महांपुरुव अवतरित होकर अख-शख से अवतार-काय 
करते हैं । शाख-परम्परा वह है, जिसमें विविध सम्प्रदायों के अवतंक उत्पन्न 
होकर विभिन्न शास्त्रों का प्रवतन करते हैं । 

इस अवतार-परम्परा का सम्बन्ध चूँकि योगमार्ग से है, इसलिए विंदु- 
परम्परा के अनुसार योगी अवतरित होते हैं ओर योग साधना का गव्तन 
करते हैं तथा नाद-परम्परा के अनुसार शाखवेत्ता अवतरित होते हैं और 
शास्त्रों का प्रचार करते हैं। अतः आन्तरिक दृष्टि से देखने पर पाँचरान्र और 
प्रस्तुत अवतार-परम्परा में बहुत कुछ साम्य अतीत होता है। 


नाथ सम्प्रदाय में मान्य सृष्टि अवतारण के नाद-क्रम में शा्रों और 
सिद्धों की दो अवतार परम्पराओं का परिचय मिलता है। सिद्ध साहित्य में 
कतिपय स्थर्ों पर शाख और सिद्धों या नाथों की इस अकार की परम्पराओं 
का दर्शन होता है । उदाहरण के लिये 'कौल ज्ञान निर्णय” में भेरव के चतुयुगी 
कौल रूपों के साथ चतुयुंगी शास्त्रों के भी अवतार का भान होता है। कौलछ 
ज्ञान निणय' के अनुसार जो कौर ज्ञान के नाम से पसिद्ध था यही त्रेता में 
महत्कोल, द्वापर में सिद्धाह्त कौल और कलियुग में मत्स्योदर कौर के रूप 
में अवतीर्ण हुआ ।' इस ज्ञाख के अवतार-स्थरू के अति भैरव कहते हैं कि यह 
चन्द्रदीप कामाख्या ( आसाम ) में अवतीर्ण हुआ है।* 

शास््राववार का अयोजन भी सिद्धों ओर तत्कालीन अन्य अवतारवादी 
साम्प्रदायिक अयोजनों के सदश अनुग्रह माना गया है। “अकुलवीर तंत्र” में 
कहा गया है कि यह तंत्र छोकों पर अनुग्रह एवं छोकहित के निमित्त प्रकट 
किया गया था। सष्टि-अवतार-क्रम में नाद-क्रम के अतिरिक्त विंदु-क्रम माना 
जाता है। इस क्रम में शिष्य की अपेक्षा पुत्र-क्रम चछता हैं अतः इसके 
अनुसार सदाशिव भेरव से विष्णु, विष्णु से ब्रह्मा और ब्रह्मा से सूर्य, चंद्रमा, 
इन्द्रादि देवता हुए ।* 

१. कोल ज्ञान निर्णय ए० ६१, १६, ४७-४८ । 

२. कोल ज्ञान निर्णय पृ० ७८, २२, १२। 

३. कौल ज्ञान निर्णय में संकलित अकुलवीर तंत्र पृ० ८४ और वी० १० ९७१ 

४. गोरक्ष सिद्धान्त संग्रह पूणनाथ सं० पृ० २४२-२४३१ गोपीनाथ सं० ४० ७२। 


१२५७ मध्यकालीन साहित्य में अवतारवाद 


सुश्री कल्याणी मजल्लिक ने वेष्णव सृष्टि-कल्पना से भेद प्रदर्शित करते हुए . 
वैष्णव सुष्टि-क्रम को अधोगामी एवं नाथों के सष्टिक्म को ऊध्वंगामी बतकाया 
है।' सम्भव है उत्क्रणशीर साधनात्मक नाथ सम्प्रदाय से पिंड-बह्माण्ड 
सम्बन्ध के सदश इस प्रकार की भी किसी कल्पना का विकास हुआ हो। 
परन्तु जहाँ तक सृष्टि अवतरण से इसका सम्बन्ध है? इसमें अधोगामी और 
ऊध्यंगामी की अपेक्षा अभिव्यक्ति मात्र युक्तिसंगत प्रतीत होता है। साधारणतः 
शोव ईश्वरों का क्रम शिव से भेरव, सेरव से श्रीकंठ, श्रीकंठ से सदाशिव, 
सदाशिव से ईश्वर, ईश्वर से रुद्र ओर रुद्र से विष्णु या विष्णु से ब्रह्मा माना 
जाता है। इस क्रम में आये हुए आठों मूर्ति महासाकार पिंड के रूप में माने 
जाते हैं ।* ये सम्भवतः विंदु परम्परा के ग्योतक हैं । 


इसके अतिरिक्त शिव और शक्ति के योग से सांख्य सृष्टि के समानान्तर 
भी सृष्टिकम मिलता है। उसके अनुसार अनामा और अव्यक्त ईश्वर से 
निजा दाक्ति” तथा उससे क्रमशः परा?, अपरा:, सूच्मा", और कुंडलिनी 
इन पाँच शक्तियों का विकास हुआ। प्रत्येक शक्तियों में पाँच गुर्णों'का 
समावेश है। इन शक्तियों के सम्मिलित २५ गुर्णों से ही पर पिंड की उत्पत्ति 
हुई ।* ये पर पिंड भी पाँच अकार के हुए । इनमें शक्ति क्रम से युक्त अधिष्ठातृ 
देवता उत्पन्न हुये ।* 

ये अपरम्पर, परमपद, शून्य, निरंजन, और परमात्मा पाँच रूप कहे गये 
हैं। भाष्यकारों ने इनका सम्बन्ध क्रमशः सदाशिव, ईश्वर, रुद्र, विष्णु,** और 
बच्या से स्थापित किया है ।** थे पाँचों ईश्वर भी पाँचों गुणों से युक्त बतलाये 
गये हैं ।९२ 

सारांशतः सष्टिकाल में पाँच-पाँच शुर्णों से पाँच-पाँच महाशक्तियों का 
आदुर्भाव होता है। प्रत्येक पंचशक्ति में पंचदेव आविभूंत होते हैं । इस 
शक्ति और चेतन-युक्त पिंड का नाम जअनाथ्चपिंड है, और वही सगुण परमेश्वर 
सदाशिव पंचदेवों से अवयवब के रूप में युक्त होकर इसमें स्थित है । ये 


न्‍अंड० फिल्‍व्याक-ाथ ७७० ४ पन-ल जल अशमनलननननसन नमक +५५+“+०न्‍ मर तकतपनन»ले 


१२. नाथ सम्प्रदायेर इतिहास, दशेन ओ साधन प्रणादी पृ० २०२ । 

२. नाथ सम्प्रदाय १० १०६ । ३. सिद्ध सिद्धान्त पद्धति ए० ३० प्रथमोपदेश छो० ४। 
४. सि० सि० प० पूर्णनाथ सं० पूृ० ३३, १, ५। 

७. लि० सि० प० पूर्णनाथ सं० १० ३७, १,. ६ । 

६. सि० सि० प० पूर्णनाथ सं० पृ० १९, १, ७। 

७, सि० सि० पूृ० ४०, १, ८। ८. सि० सि० पू० ४२, १, ९। 

९, सि० सि० प० पृ० ५८, १, १५। १०, सि० सि० प्‌ृ० पृ० ६०, १, १६ । 
११५, सि० सि० प० प० ६१, १, १७। १२. सि० सि० प० ६० ६२। 
१३, सि० सि० प० प० १, १९, १३ । 


नाथ साहित्य १५७ 


एक-एक देवता रचना, पाछन, संहार आदि कार्य करते हैं" ओर पाँचों में 
क्रमशः परमानन्द, ग्रबोध, चिदुदय, चित्यकाश और सोहं भाव आदि पंचानन्दों 
का भी समावेश माना जाता है ।* 

उत्त अनाद्य पिंड से ही आद्यपिंड की उत्पत्ति होती है ।? इस अकार उत्त 
क्रम में सांख्यवादी क्रम के अतिरिक्त आद्यावतार पुरुष और हिरण्यगर्भ आदि 
वेष्णव सृष्टि अवतार क्रम का स्पष्ट आभास मिलता है, क्‍योंकि इसी आद्र्पिड 
से आकाश, वायु, तेज, जल और पृथ्वी आदि पंच महाभूत उत्पन्न होते हैं।* 
इन पंच महाभूतों से क्रमशः सदाशिव, शिव, रुद्र, विष्णु और ब्रह्मा की 
स्थिति बतलाई गई है ।” 

अतएव अनेक विषमताओं के होते हुए भी सिद्धों का उपयुक्त क्रम 
'भागवत' के सांख्यवादी अवतार क्रम से भिन्न नहीं प्रतीत होता । अनादिपिंड 
सम्भवतः पर पुरुष ओर आदि पिंड पुरुष के समानान्तर विदित होते हैं । 

इस अकार उपयुक्त सष्टि-अवतार की परम्परा में शेव, श्ञाक्त, भागवत 
ओर पांचरात्र अवतार परम्पराओं का समन्वित रूप दृष्टिगत होता है। सखृष्टि- 
अवतार की सांख्यवादी परम्परा को भी शेव परम्परा के अनुरूप परिवर्तित 
किया गया है। पांचरात्रों के शख्र ओर शाॉख परम्परा के समानानन्‍्तर नाद 
ओर विंद परम्पराएँ भी विशिष्ट रूप में दीख पड़ती हैं। कालान्तर में 
उत्तरवर्ती सम्प्रदायों में नाद-परम्परा निशुण सम्प्रदायों में तथा विंदु-परम्परा 
वज्ञभ आदि सगुण सम्प्रदायों में मिलती ह्वे। 


पिड-ब्रह्माण्ड और विराट पुरुष 


सामान्यतः अवतारवाद के विकास में ऋ्ञ० १०॥९० के “पुरुष सूक्त' से 
विकसित विराट रूप का अपूर्व योग रहा है, क्‍योंकि महाकाव्यों एवं पुराणों 
में विष्णु एवं अवतारों के साथ विशेषकर उनका एकेश्वरवादी उपास्य रूपों का 
अचार होने पर उनके साथ विराट रूप की संयोजना अनिवाय सी हो गईं । 
परिवद्धित 'महाभारत' में श्रीकृष्ण के अवतारत्व का परिचायक एक मात्र उनका 
विराट रूप ही छक्षित होता है। जहाँ भी उनके अवतारत्व में संदेह किया 
जाता है, वहीं उनका विराट रूप अस्तुत किया गया है ।* 





१. सि० सि० प० १० ६७-६८ । २. सि० सि० प० पृ० ६८, १, २५ ॥ 

३. सि० सि० प० पृ० ७२। ४. सि० सि० प० पृ० २१८, ५, ५५ | 

७५, सि० सि० प० पृ० २१८, ५, ५५ । ' 

६. महाभारत, वन पर १८८ अध्याय, उद्योग पव॑ १३११ अध्याय, भीष्मपवे ३५ 
गीता० ११ अध्याय, शान्ति पर्व । ५०-५२ अध्याय । अश्वमेध ५४-५५ अध्याय | 


१२५६ मध्यकालीन साहित्य में अवतारवाद 


इसी प्रकार 'वाल्मीकिरामायण” ६, १२० में राम के विश्व-रूप का परिचय 
मिलता है। इसके अतिरिक्त पुराणों में वामन, वराह, मत्स्य आदि के विराट 
रूप प्रस्तुत किये गये हैं। 
बेदिक साहित्य में ही “पुरुषसूक्त' के अतिरिक्त विराट रूप के आाभ्यंतरिक 
ओर बाह्य दो रूप लक्षित होने लगते हैं । कतिपय स्थलों पर यह' स्पष्ट किया 
जा चुका है कि अवतारवाद के विकास में केवछ, किसी बाह्य ईश्वर के अवतरित 
होने का ही मुख्य हाथ नहीं रहा है, अपितु साधना के बरू पर उत्क्रमित 
आत्मोत्कर्ष का भी अपूर्व योग रहा है। इस प्रकार ब्रह्म और जात्मा के मध्य 
में अवतारवाद वह बिंदु या स्थल रहा है, जहाँ बह्म अवतरित होकर अवतार 
हो जाता है और आत्मा उत्क्रमित होकर अवतारी ब्रह्म हो जाता है। इस 
दृष्टि से अवतारवाद में बह्म ओर आत्मा दोनों का रछय होना महत्वपूर्ण स्थान 
रखता है; वहाँ आत्मा और ब्रह्म की स्थिति एक सी रहती है । 
अतएव वेदिक साहित्य में एक ओर ईश्वर “पुरुष एवं इदं सर्वमः के रूप 
में पुरुष का विश्वरूपात्मक विकास दिखाई पड़ता है, तो दूसरी ओर उपनिषदों 
में मानवशरीर में ही अखिल बह्याण्ड के अस्तित्व की कल्पना मिलती है। 
फिर भी पिण्ड, ( शरीर ) और ब्रह्माण्ड दोनों सें समान रूप से यदि किसी का 
अस्तित्व है, तो केवछ विराट रूप का, जिसकी प्रथम झाँकी “पुरुषसूक्त' में ही 
मिलती है । 
शपुरुषसूक्त' के पूवं ही। कऋ्० १०॥८१।३ में इसका विशिष्ट रूप लछक्षित 
होता है। वहाँ परमेश्वर सब ओर चचछु, सुख, बाहु और पाँव वाला तथा अनन्त 
बाहुओं और पाँवों से प्रेरित चुकोक और पृथ्वी छोक को उत्पन्न करने वाछा कहा 
गया है।' अथव सं० सें इसका संबंध सभी इन्द्रियों से दीख पड़ता है तथा 
देह में ब्रह्म की स्थिति का संकेत मिलने रूगता है। अथवं सं० सें एक स्थल 
पर कहा गया है कि जो इस देह में ही ब्रह्म को जानते हैं वे परमेष्ठटि परमात्मा 
को जानते हैं ।* वह इस इदारीर में ही सूर्य, चकछु, वायु ओर ग्राण बनकर 
स्थित हैं । इसी कारण विद्वान इस पुरुष को ब्रह्म कहते हें”, क्योंकि सब 
देवता उसमें उसी अ्कार रहते हैं, जेसे गौएँ गोशाला में रहती हैं।” इस प्रकार 
एक ओर तो परमात्मा की समश्टि देह में सभी देवता निवास करते हैं और 
मानव हरीर में जीवात्मा के साथ उनके अंश विद्यमान रहते हैं। वही पुरुष 
_द्ष्ट, श्लोता, श्लवाता, रसयिता, मन्‍्ता, बोधकर्ता" परमात्मा में भली-भाँति 





१. ऋ० १०। ८११ ३। २, अथव ९ | ७। २५। 
१. अथबे० १०, ७, १७। ४. अथबं० ११, ८, ३१। 
७५, अथवें० १५१८। ३२! ६. प्रइन० उ० ४ । ९) 


नाथ साहित्य १२७ 


स्थित है। 'मुंडकोपनिषद्‌ः में उस ईश्वर का अप्लि-मस्तक, चन्द्र-सूर्य नेत्र, 
दिल्लायें-कान, वेद-वाणी, वायु-प्राण, विश्व-हृंदय तथा पर-प्रथ्वी कहे गये हैं ।* 
“ेतरेय उपनिषद्‌” में इसका और विशद्‌ रूप मिलता है ।* 

दूसरी ओर मानव शरीर में सम्पूर्ण विश्व की सत्ता का विकास हुआ। 
जहाँ ईश्वर के विराट रूपों का विशेष प्रचार सगुण भक्तों में हुआ, वहाँ आत्मा 
का विश्वरूपात्मक रूप साधकों में अधिक म्रचलित हुआ । आत्मवादी साधकों 
ने समस्त विश्व की कल्पना किसी बाह्य ईश्वर में न मानकर स्वयं सानव-पिंड 
में किया । “ऋक संहिता” के 'वामदेव सूक्त' में इस आत्मोत्कष का बीज मिलने 
रलगता है। वामदेव कहते हैं--'में मनु हुआ था। में सूर्य हुआ था। में ही 
चुद्धिमान कक्षीवान ऋषि था। मैंने ही अजुनी के पुत्र कुत्स को वश में किया 
था। में ही उशना कवि हूँ | इस अकार सूक्तों में मनु, इन्द्र, सूथ, चन्द्र, 
वायु, भूमि, मनुष्य, मेघ जादि से इन्होंने अपने को स्वरूपित किया है ।* 
इस अबृक्ति के साथ उपनिषदों में बह्मविद्‌ के बह्य होने की भावना का 
यथेष्ट अचार हुआ। मानव हारीर में देवताओं, ऋषियों” एवं ब्रह्म काः 
अस्तित्व माना गया । विश्व के कतिपय उपादानों से लेकर शरीर के उपादानों 
तक “अन्तर्यामी? आत्मा के शरीर बतलाये गये ।* कालान्तर में दस इन्द्रियों 
के दस अधिष्ठातृ देवों का स्थान प्रायः निश्चित सा हो गया। “सागवतः' सें 
मन और इन्द्रियों के दिशा, वायु, सूथ, वरुण, अश्विनीकुमार, अप्नि, इन्द्र, 
किष्णु, मित्र और प्रजापति आदि दस अधिष्ठात्‌ देवता माने गये ।*” 

शरीर के देवी एवं बाह्यीकरण के अतिरिक्त उत्कर्षोन्मुख साधना का 
विकास उपनिषद्‌ कार से ही योगसाधना से समन्वित रहा है । बाह्यीभूत 
या योगसिद्ध पुरुष जिस समय बह्य से तादात्म्य स्थापित करते हैं; उस समय 
कहा जाता है कि उनकी आत्मा अखिल विश्वात्मा के साथ एकाकार हो 
जाती है,** जिसके फलस्वरूप अखिल ब्रह्माण्ड उसके हारीर में ही ग्रतीत 
होता है। योगाभ्यासियों का ऐसा विश्वास है कि सिद्ध योगी को अष्टसिद्धियाँ 
प्राप्त रहती हैं। उन अष्टसिद्धियों में 'ईशित्त! और “वशित्व”ः अखिल विश्व के 
साथ अन्‍्योन्याश्रित संबंध रखने की क्षमता रखती हैं । 
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नाथ साहित्य में इस उत्क्रणशीरू भावना का यथेष्ट विकास हुआ 
योगी अपनी कुण्डलिनी शक्ति जाअत कर उसे मूलाधार से सहख्तार तक 
पहुँचा कर परम शिव से अपनी आत्मा को संयुक्तकर लेता है। थे योगी 
कुण्डलिनी द्वारा चक्रभेदन" के पूव अष्टयाम साधना से अपना इारीर दिव्य 
एवं अग्राकृतिक' बनाते हैं । इस प्रकार अवतारों के सहश योगी का शरीर 
अग्राकृतिक एवं दिव्य होता है। वह अबतारों के समान माया के वशवर्ती 
नहीं होता । यहाँ तक सिद्धू योगी और पौराणिक अवबतारों में साम्य होते 
हुये भी अवतारवादी प्रयोजनों की दृष्टि से पर्याप्त अंतर हो जाता है। साथ ही 
पौराणिक अवतारों का अवतारत्व जन्मगत है ओर सिल्ों की अवतार-तुल्यता 
साधनागत है । योगेश्वर के रूप में श्रीकृष्ण भी असिद्ध हैं, गीता के अनुसार 
उनका विराट रूप योग-ऐश्वर्य-प्रधान हैं ।) परन्तु जिन पौराणिक अयोजनों 
से इनका अवतार मान्य है उसका योगियों में स्वंधा अभाव है। 


परन्तु साम्मदायिक रूप में श्रीकृषण)ण आदि उपास्य अवतारों के समान 
योगी भी देवताओं से श्रेष्ठ तथा इच्छानुसार विश्व सें नाना रूप धारण कर 
लीला करता है। 'सिद्ध सिद्धान्त पद्धति? के अनुसार इस इझारीर में ही योगी 
अखिल चराचर को जानता हैं। उसे पिंड संविति कहते हैं ।* इसके अतिरिक्त 
उसके शरीर के समस्त अंगों में अनेक देवताओं, लोकीं ओर देशों की स्थिति 
का वर्णन किया गया है ।* “गोरक्ष सिद्धान्त संग्रह” में संगृहीत योग बीज? के 
अनुसार इच्छानुरूप धारण कर मत्यु आदि से स्वतंत्र हो समस्त लोकों में 
वह क्रीड़ा करता रहा है ।* माया से परे होने वाले योगी का चरण विष्णु भी 
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धोता है ।* इस प्रकार छीछावतारों के सदश तत्काछीन थुग में योगियों को 
श्रेष्ठटर करने का प्रयास किया गया है। 

अतः योग के ऐश्वय की दृष्टि से योगियों की पिंड-बल्माण्ड सम्बन्धी 
धारणा अवतारवादी विराट रूप के समानान्तर ग्रतीत होती है। दोनों में 
अवतारबादी छीछा ओर क्रीड़ा के भाव भी विद्यमान हैं । 


नाथ गुरु ओर अवतार तत्त्व 


भारत सें प्रचलित योग या भक्ति जनित साधनाओं में गुरु का अत्यन्त 
महत्वपूर्ण स्थान रहा है। पुराणों के अनन्तर मध्यकाल में आयः अत्येक 
सम्प्रदाय में गुरु का इष्देव से कम महत्त्व नहीं था। विशेषकर अत्यन्त दुरूह 
योग-साधना में तो गुरुकी अवहेलना करने की बात दूर रही पग-पग पर 
उसकी आवश्यकता पड़ती थी । 
यो तो सांख्य शास्त्र के २५ तत्तवों के अतिरिक्त योगशाखत्र में एक छुब्बीसवां 
तस्व ईश्वर भी माना जाता है। योगशास्त्रियों के अनुसार यह ईश्वर ऐश्वर्य 
और ज्ञान की पराकाष्टा है। नित्य होने से वह भूत, वत्तमान और भविष्य 
तीनों कालों में अनवच्छिन्न गुरुओं का भी गुरु है। 


इस काल में सगुणोपासक पांचरात्र, वेष्णव यदि निर्गुण, सगुण से युक्त 
साकार ईश्वर एवं गुरु की उपासना करते थे, तो योगी निर्गुण-सगुण विशिष्ट 
आत्म बह्ा और गुरु को इष्टदेव मानते थे। दोनों के उपास्य सर्वात्मा, ख्रष्टा, 
विश्वरूप आदि परम्परागत रूपों से युक्त हैं और समान रूप से भक्तों के उद्धार 
की क्षमता रखते हैं ।र२ 


: दोनों में गुरु इृष्टदेव के रूप में परअह्म के साकार स्वरूप मान कर पूजे 
जाते हैं। इनमें विशेष अन्तर केवल साधना सम्बन्धी रूक्षित होता है, क्योंकि 
पांचरातन्न भक्त या श्री वेष्णव यदि भावात्मक एवं हृदय अधान प्रेम पूरित 
भक्ति को अपना सम्बल बनाते हैं तो योगी ज्ञान मार्ग एवं यौगिक साधना 
का सहारा लेते हैं । 


ाल्‍भपभपे्प+-++--.-हनह.॥-..त..0क्‍0.0ह.  ़़््््॒॒जखजरखख़््‌ 


१. गेरखबानी पृ० ७, पद १७। 
२. भारतीय दशोन उपाध्याय पृ० ३६७। 
३. ( क ) महानिर्वाण तन्‍्त्र २,०५२ और गोरखबानी पृ० १२९-१३० (उपनिषदिकरूप) 
(५ ख ) अतोध्सो मुच्यते शिष्यो जन्मसंसारबंधनात । 
... अत्व सदूगुरुं साक्षात्‌ त्रिकाल्मभिवादयेत्‌ ॥ 
गोरक्ष सिद्धान्त संग्रह गोपीनाथ कविराज १० ३३, ४३, ४४ | 


९, स्रु० आअ० 


१३० मध्यकालीन साहित्य में अवतारबाद्‌ 


नाथ पंथ में शिव, भेरव, गोरखनाथ, मत्स्येन्द्रनाथ आदि नवनाथ उपास्य 
ब्रह्म या इश्टदेव में परिवर्तित होने के पूर्व इस सम्प्रदाय के प्रंवर्तक या आदि 
गुरु के रूप में मान्य हुये।* विचिन्नता यह है कि योगी एक ओर तो सगुण 
उपास्यों एवं अवतारों को साया-परवश मानते हैं और अपने गुरुओं को बह्म 
का प्रतीक या साज्ञात्‌ ब्रह्म मानकर पूजते हुये भी माया-स्वतंत्र समझते हैं। 

सामान्यतः जिस अकार सगुणोपासक इस युग में अपने गुरुओं को साकार 
इंश्देव से स्वरूपित करते हैं, उसी प्रकार नाथ पंथी अपने गुरु को आत्मबह्म 
का प्रतिरूप मानते हैं। 'गोरखबानी” में आत्मा को ही शरीर के भीतर स्थित 
गुरु और शिव कहा गया है।* वह माया से बने एक से बहुत रूपों को 
दिखाने वाला है ।? 

सारा संसार नाथ परब्रह्म का चेला है। ब्रह्म-साक्षास्कार ही ज्ञान प्राप्त 
करना है। इसलिये नाथ को सदूगुरु कहा गया है-” क्योंकि उस बह्म से 
सान्निध्य प्राप्त करने के कारण वह जाग्मत या ब्रह्म स्वरूप हो गया है ।* बह्म- 
ज्ञानी होने पर उसे किसी देव-पूजा की आवश्यकता नहीं पड़ती अपितु सभी 
देवता उसी की पूजा करते हैं ।* गोरखनाथ ऐसे ही बह्य रूप गुरु मत्स्येन्द्र 
नाथ को स्वयं घट-घट में रह कर गुरु को भी घट-घट में देखते हैं ।* 

इस मार्ग में ग्रुरु ही सर्वेसरवां है ।ट उस अवधूत गुरु का प्रत्येक वचन वेद 
है। प्रत्येक चरण तीर्थ है, उसमें दूसरों को तारने की शक्ति है। उसकी दया- 
दृष्टि में कैवल्य है । उसके एक हाथ में भोग और दूसरे हाथ में त्याग है, किन्तु 





१. नमस्ते भगवान शिवाय शुरु रूपिणो । विधावतार ससिद्धये स्वीकृतो5नेकविश्रहः ॥ 
गोरक्ष सिद्धान्त संग्रह, पूर्णनाथ सं० १० ४५। 
२. गुरुस्यंगदेवसरीर भीतरिये। आत्मा अन्तिम देव त।ही को न जाणो सेव । 
गोरखानी ४० ९४। 
३. एके सुवेनाना वणियां, बहु भांति दिखलाये। 
भणंत गोरबि तिगुणों माया सतगुरु होशे लखावे ॥ गोरखबानी ए० १३७ । 
४. चेला सब सूता नाथ सतगुर जागे, दसवे द्वारि अवध मधुकरि साँगे। 
' गो० बा० पूृ० १४९। 
७. श्रीगुरु परमानन्द॑ वन्दे आनन्दविग्रहम्‌ । 
यस्य सात्निध्यमात्रेण चिदानन्दायतें तनुः॥ 
ब्रिग्स ३० २८४ में संकलित गोरख शतक इलोक १। 
६. गोरखबानी १० १५२-१५३ । 
काह ससत्न पूजें देव, भूप करे करसा की सेव । 
७. घटि घटि गोरख घटि घटि मीन आपा परतचे गुरमुखि चीन्द् | गोरखबानी ए० ६ । 
८. अस्मिन्‌ मार्गे सर्वाश्रयो मूलभूतो गुण्रेव । गोरक्ष सिद्धान्त सं० पूर्णनाथ सं० प्र० २ । 


नाथ साहित्य ' १३१ 


वह दोनों से अछिप्त है।? वह अपने स्वरूप में स्थित योगी स्वयं अपने भाग्य 
का विधाता होता है। वह अपनी छीछा से अजर और अमर तथा देव ओर 
देत्य से अवध्य होता है।* 

गुरु को अवतारी उद्धारकों के समान सामथ्यवान श्रस्तुत करते हुए कहा 

गया है कि गुरु से बढ़ कर संसार में अधिक कुछ भी नहीं है। वह सद्गुरु 
अपनी दया की लेशमात्र अनुकम्पा से शिष्यों एवं आणियों के आठों पाश 
काट कर आनन्दित करता है ।* इस्लाम में जिस प्रकार पीरों का मान है उसी 
प्रकार योग मार्ग में गुरु का । गुरु के बिना ज्ञान तो असंभव है ही”, उसके 
मिलने पर ही उद्धार की भी सम्भावना हो सकती है। अन्यथा अलूय 
समश्षिये ।* 'कौल ज्ञान निर्णय” के अनुसार कलियुग के भीषण रौरव नरक से 
उद्धार करने वाले सिद्ध कृतयुग, त्रेता और द्वापर में भी वंद्य हैं ।? “नाथ सिद्धों 
की बानियाँ” नाम की पुस्तक में प्रेमदास लिखित सिद्ध वन्दना में जिन सिद्धों 
की वन्दुना की गई है उनसें उपास्य अवतारी के दुशन होते हैं। आरम्भ में ही 
निरंजन को नमस्कार करते हुए कहा गया है कि ये भरम का बिहंडन करते 
हैं। इनके नमस्य गुरुदेव अगम पंथ के भेदों से परिचित हैं |“ पुनः विज्ञान 
को प्रकाशित करने वाले चौरासी सिद्ध तथा परमेश्वर की साधना में लीन 
नो योगेश्वरों ( जो सम्भवतः नो नाथों के रूप में विख्यात हैं ) को उपास्य 
रूप में नमस्कार किया गया है ।* चौबीस अवबतारों में गरहीत कपिछ और 
सनक-सनंदन सिद्धों की प्रस्तुत उपास्य परम्परा में मिलते हैं ।*” चोरंगी नाथ 
द्वारा वर्णित श्रीनाथाष्टक' में गोरख आदि नाथ गुरुओं की वन्दुना उपास्य 
इष्टदेव के रूप में की गयी है। यहाँ उनके सर्वोच्कृष्ट उपास्य रूप को अस्तुत 

करते हुए कहा गया है कि गुरु गोरखनाथ योगेन्द्र युगपति का निगम और 
१. बचने वचने वेदास्तीर्थानि च पदे पदे"“'। गोरक्ष सिद्धान्त सं० पू्णनाथस० ३० ३ । 
२. गोरक्ष सिद्धान्त संग्रह पूर्णनाथ ए० १०३ । 
३. गोरक्ष सिद्धान्त संग्रह पूर्णनाथ पृ० १०१ । 
४. उतपति हिंदू जरणां योगी अकलि बीर मुसलमानी । 

ते राह चौन्हों हो काजी मुलां बह्म विस्नु महादेव मानी । गोरखबानी ए० ६। 

७. शुरु बिन ग्यानं न पायला रे भाईछा । गोरखबानी ४० १२८ । ह 
६. सतगुरु मिले तो उबरे बाबू नहीं तो परले हूआ । 

विग्वुरी पिरथी परले जाती, थाते हम उलटी थांपना थापी । 

गोरखबानी पु० १२८ और प्‌० ५० | 
७. कोल ज्ञान निर्णय एृ० २९, ९, ८। ८. नाथ पस्ि० बा० पृ० ३। 
नमो नमो निरञक्षनं भरम कौ विहृण्डनं । नमो गुरुदेव आम पंथ भेव॑ ॥ 

९. नाथ सि० बा० ४० ४ पद २४। १०, नाथ सि० बा० ए० ५ पद २५॥ 


१३२ मध्यकालीन साहित्य में अवतारवबाद 


. अगम भी यज्ञ गान करते हैं। शंकर, शेष, विरंचि, शारदा, नारद बीन बजा 
कर उनकी अशस्ति गाते हैं । उस उपास्य गुरु को ये निगुण बह्य से अभिदित 
करते हैं ।* 

“नाथाष्टक! में ही उनके उद्धार-कार्य का परिचय देते हुए बताया गया है 
कि इन्होंने सुशंख रावल के पुत्र का स्मरण करते ही यस-फांस नष्ट कर सुन्दर 
शरीर प्रदान किया था ।* 

इससे स्पष्ट है कि नाथ गुरु केवर उपास्य रूप में ही पूजित नहीं होते 
थे, अपितु अवतारी उपायों के उद्धार के सदश उनके उद्धारक रूप भी प्रचलित 
थे। इस युग की अधान अवतारवादी प्रवृत्ति उपास्य एवं उद्धार रूपों से गुरु 
का अत्यधिक साम्य विद्त होता है । 


वेष्णव अवतारों के रूप 


तत्कालीन युग में नाथ सम्प्रदाय यों तो योगअधान सम्प्रदाय था। इससे 
स्वभावतः वह योगियों में मान्य आदि प्रवतंक शिव या शेवमत से घनिष्ठ 
सम्बन्ध रखता था परन्तु उस पर बौद्धों और जेनों का भी न्यूनाधिक अभाव 
स्पष्ट रूप से विदित होता है।* 


अवतारों की आलोचना 


किन्तु जहाँ तक वेष्णव-पअभाव का प्रश्न है, वहाँ नाथ सम्प्रदाय में वेष्णव 
धर्म और सामान्यतः वेष्णव अवतारों का विलक्षण रूप दृष्टिगत होता है। 
नाथ पंथी योगियों ने अपनी रचनाओं में कहीं तो अवतारवाद की भत्सना 
की है ओर किसी स्थरू पर उसका प्रतिद्दन्द्री रूप उपस्थित किया है। विशेष- 
कर इन्होंने हिन्दू देवताओं और उनके अवतारों पर यह छांछुन लगाया है कि 
ये सभी भोगी थे । कोई भी कामदेव को पराभूत नहीं कर सका। सुग्रीव ने 
बालि को मरा समक्ष कर उसकी सत्री रख छी। बलद्मा ने सरस्वती से भोग 
किया । इन्द्र ने गौतम ऋषि की सत्री अहल्या से छुक किया । फलतः गौतम 
के शाप के कारण उसके सहख्र भग हो गये । अद्दासी सहस्न ऋषि भी. कामदेव 
के प्रभाव तथा विष्णु की असाध्य माया से अपने को मुक्त नहीं कर सके। 
नाव्यकछा के अधिष्ठाता शिव को भी कामदेव ने नचाया।४* विष्णु के दृशावतार 
मम मन म न 
१, साथ सि० बा० पृ० ४९५ पद १, ५। 
२. नाथ सि० बा० घृ० ५० पद ६ ३. ब्रिग्स प० १५०-१५१। 
४. ये योगियों के शिव से भिन्न संभवतः महाकाव्यों एवं पुराणों के शिव विदित होते हैं । 


नाथ साहित्य १३३ 


भी खत्री वाले हुए। एकमात्र योगी गोरखनाथ ने ही कामदेव को परास्त किया 
था? । 'गोरखबानी” में पीर को लोहा तकबीर ( तदबीर ) अर्थात्‌ युक्ति को 
ताम्बा कहा गया है। जब कि मुहम्मद चांदी और खुदा सोने के समान हैं । 
लोहा और ताम्बा जितना उपयोगी है उतना चांदी और सोना नहीं। उसी 
अकार गुरु और युक्ति जितने उपयोगी हैं, उतने मुहम्मद और खुदा या ईश्वर 
ओर अवतार नहीं । इनकी दृष्टि में सारी दुनिया उपयुक्त दोनों के बीच गोता 
खाती रही है। उनसे बचने वाले केवरक योगी भर हैं ।* 

नाथ सिद्धों की बानियाँ में संकलित अथ अश्ी जी का छोकः सें 
दशावतारों की प्रासंगिक आलोचना दृष्टिगत होती है। उन पदों के अनुसार 
विष्णु ने दशावतार क्रम में गर्भवास कर सम्भवतः बार-बार जन्म लेकर 
महासंकर्ों का सामना किया था ।? इससे यह ग्रतिध्वनित होता है कि विष्णु 
को भी अनेक बार जन्म लेने का कष्ट भोगना पड़ता है, जब कि योगी एक 
ही जन्म में असर हो जाता है । 

इसी प्रकार गोरक्ष सिद्धान्त संग्रह” में कापालिकों और विष्णु के चौबीस 
अवतारों के बीच अद्भुत संघर्ष का वर्णन किया गया है। वहाँ कहा गया है कि 
विष्णु के चौबीस अवतार हुए, वे अपने-अपने कार्य के अन्त में मदोन्‍्मत्त हो 
गये । जिस श्रकार अन्य जीव-जन्तु क्रीड़ा करते हैं, वेसे ही वराह, नुसिंह आदि 
ने पृथ्वी को फाड़ना और जंगली जीवों को भयभीत करना शुरू कर दिया। 
वे नगर और गाँवों को पीड़ित करते थे । उस पर कृष्ण ने बहुत व्यभिचार 
फैलाया । परशुराम ने एक क्षत्रिय के दोष से सभी क्षत्रियों को नष्ट करना 
आरम्भ कर दिया। तब इन अवतारों के आचरणों से श्रीनाथ जी ने कुद् 
होकर चौबीस कापालिकों के रूप में आविभूत होकर चौबीस अवतारों से युद्ध 





१, असाध कंद्रप विरला साथधंत कोई । 
सुरनर गण गंध्रप व्याप्या बालि सुझ्मीव भाई । 
ब्रह्म देवता दांद्रप व्याप्या यंद्र संदर्न भग पाई ॥ 
अठ्यासी सहस्र रषीसर कंद्रप व्याप्या असाधि विष्न की माया । 
येन कंद्रप ईश्वर महादेव नाटारम्भ नचाया । 
विस दस अवतार धाप्या असाधि कंद्रप जती गोरखनाथ साध्या। 
जनि नीझंर झरता राख्या | गोरखबानी ए० ६६-६७ पद १९८-२०० । 
२. गोरखबानी ए० ४१-६२ 
लोहा पीर तांबा तकबीर । 
रूपा मुहम्मद सोना खुदाई । दुह्ुँ बिचि दुनियां गोता षाई। 
३, नाथ सि० ब[० ६० १०७ पद ६४५ । विसन जेन दस ओतारं । 
महा संकट ग्रभ वासं | 


१३७ मध्यकालीन साहित्य में अवतारबाद 


किया और उनके सिर कार्ट कर हाथ में ले लिये । इसी से वे कापालिक 
कहलाये । सिर कट जाने के फलस्वरूप सभी अवतार मदहीन हो गये। तब 
श्रीनाथ जी ने उन्हीं के कपाछ उनके सिर पर रख कर जीवित कर दिये।* 
“नाथ सिद्धों की बानियाँ? में संकलित सतवंती के पद में सभी के मायाव्मक 
रूप की चर्चा करते हुए रावण और राघव दोनों को मायास्वरूप बतराया 
गया है।* 

इस प्रकार नाथ साहित्य में देववाद और अचवतारबाद दोनों के विलक्षण 
आलोचनात्मक रूप मिलते हैं। उन्हीं आलोचनाओं में अवतारों और देवों के 
कहीं तो भोगी होने पर कटाक्ष है ओर कहीं उनके पुराणगर्भित अवतारी 
कार्यो को विचित्र ढंग से मोड़ा गया है। यों साधना की दृष्टि से भोग और 
योग दोनों दो श्रकार के आचरणों की अपेक्षा रखते हैं। इसी से योगियों की 
साधना में काम-विजय यथेष्ट महत्व रखता ह। परन्तु कापालिकों से सम्बद्ध 
अवतारों की कथाओं में अभूतपूव कल्पना का पुट है। अवतारबाद की वेज्ञानिक 
आऊोचना का इनमें अभाव है। 


उक्त रूपों के अतिरिक्त नाथ साहित्य एवं सम्प्रदाय में अबतारों के विशिष्ट 
रूपों के भी दश्शन होते हैं । 


'कौल ज्ञान निर्णय” के नवम पटल में कलियुग के महाघोर नरक से उद्धार 
करने वाले पू्॑ तीनों युगों में वंच तथा कुक कौछ के अवतारक जिन षोडश 
सिद्धों का उल्लेख हुआ है), उनसें पूतं महासिद्ध के रूप में मान्य दस ऐसे 
नाम प्रस्तुत किये गये हैं जिनका न कोल मार्ग से सम्बन्ध विदित होता 
देन नाथ पंथ से। वे नाम इस प्रकार हैं--सष्णिपाद, अवतारपाद, 
सूयपाद, द्युतिपाद, ओमपाद, व्याप्रपाद, हरिणिपाद, पंचशिखपाद, कोमलपाद, 
लम्बोदरपाद ।* क्‍ 

उक्त सिद्धों के नामों में सूयपाद, लूंबोद्रपाद, अवतारपाद अश्ठति के रूप 
में निश्चय ही समसामयिक, सौय, गाणपत्य और चेष्णव संग्रदार्यों के समन्वय 
का प्रयास किया गया है। इस सूची में श्रयुक्त पंचशिख नाम भी सांख्य 
के आचारयों में असिद्ध पंचशिख हो सकते हैं ।* संभव है अतिरिक्त नाम 

१ गोरक्ष [सद्धान्त संग्रह ए० २० । 

२. नाथ सि० बा० पृ० १२२ | हम भी माया तुम भी माया माया रावन राघोौ | 

३. कौल ज्ञान निर्णय प० २९५, ९, ९॥। ४. कौल ज्ञान निर्णय पृ० २९ । 

५, इंड्वर कृष्ण की सांख्य कारिका १० १ में ये सांख्य आचार्यों में माने गये हैं-- 

“आसुरिः कपिलश्चेव वढुः पंचशिखस्तथा |? भारतीय दर्शन १० ३१६ में महाभारत 
शान्तिपवें ३२०२-३०८ अध्याय , के पंचशिख का उछेख किया गया है । 





नाथ साहित्य १२५ 


भी समनन्‍्वयात्मक रूप में ही विभिन्न सम्प्रदायों से ग्रहण किये गये हों, 
क्योंकि परवर्ती (१८वीं शती की पुस्तक) “मत्स्येन्द्रदः शतकम” में बौद्ध, ओत 
शेव, शाक्त, सौर और वैनायक सभी द्वारा उपास्य मत्स्थेन्द्नाथ को वंद्य 
कहा गया है ।* इसके अतिरिक्त ब्रिग्स ने नौ नाथों की एक ऐसी सूची 
अस्तुत की है जिसमें कई एक किसी न किसी हिन्दू देवता से स्वरूपित किये 
जा सकते हैं। स्वयं ब्रिग्स ने ही उनमें से कतिपय के स्वरूपण का अयास 
इस अकार किया है--( १ ) ओऑकार आदिनाथ-शिव, ( २) शेलनाथ-कृष्ण 
या रामचन्द्र, ८ ३ ) संतोषनाथ, ( ७ ) अचलंकम्बुनाथ-हनुमान या रुच््मण, 
(५७५ ) गजबली गजकंठनाथ-गणेश गजकण, ( ६ ) अज्ञानाथ या उद्यनाथ- 
पावेती, ( ७ ) पुरुष सिद्ध चौरंगी नाथ-पूरन भगत ।* 

पुनः ब्रिग्स द्वारा अस्तुत की गई दूसरी सूची के अनुसार अकारनाथ- 
विष्णु, संतोषनाथ-विष्णु, गजबली, गजान-हनुमान, _ अचलेश्वर-गणपति, 
उदयनाथ-सू्य; पावती प्रेम-महादेव, संतनाथ-ब्रह्मा, ज्ञान जी सिद्धेश्वरंगी- 
जगन्नाथ, मायारूपी-मत्स्य) से स्वरूपित किये गये हैं । 

गोरक्ष सिद्धान्त संग्रह” सें 'तंत्र महाणव”ः के आधार पर नौ नारथों को 
विभिन्न दिशाओं में स्थित बतलाया गया है। गोरखनाथ पूर्व दिशा, जगन्नाथ 
वन में, जालन्धरनाथ उत्तरापथ में, नागाजुन महानाथ सप्तकोशवन में, 
सहखाजुन दक्षिण गोदावरी वन में, दत्तात्रेय महानाथ पश्चिम दिशा में, 
आदिनाथ, भरत और म्स्थेन्द्र आदि विभिन्न दिशाओं में बतलाये गये हैं ।* 


उपयुक्त चारों सूचियों से विभिन्न सम्प्रदाय के भारतीय देवताओं, आचार्यों 
ओर अबतारों का समन्वय करने की गअचृत्ति का पता चरूता है। 

“नाथ सिद्धों की वानियों? में संगुहीत “घोड़ा चोली जी की सबदी” के ११वें 
पद में रामावतार की कथा वर्णित हुई है। उन पदों के अनुसार समुद्र में 
पुछ बाँध कर सम्भवतः राम रावण का वध कर रूचमी सीता को घर ले 
आए ।” इसी प्रकार उसी ग्रन्थ में संकलित “प्रिथीनाथ जी का अंथ साध 
प्रष्ण” में सिद्ध प्रिथीनाथ ने कतिपय पदों में वेष्णव अबतारों का आासंगिक 





१. परे बौद्धमार्गं: परे औतमार्गें), परे शेवशाक्ताकंबेनायकाओः। 
भवन्तं भजन्तेड्यमे: किंतु तेषां, प्रसाद करोष्येव मत्स्थेन्द्रनाथ ॥ | 
मत्स्येन्द्रदरशतकम्‌ ए० ३५ इलोक ६७ । 
२. व्रिग्स पृ० १३६६-१३७ । ३. व्रिग्स पू० १३७। 
४. जगन्नाथ-गोरखनाथो वसेत्‌ पूबषे, जगन्नाथों वने स्थितः? । 
दत्तात्रेय-दत्तात्रेयो महानाथ; पश्चिमायां वसेदिशि? ॥ 
गोरक्ष सिद्धान्त संगह, गोपीनाथ कविराज सं० ४४-४५ । 
५, नाथ सि० बा० पृ० २३ पद १३१६ । 


१३६ मध्यकालीन साहित्य में अवतारवाद 


उल्लेख किया है। इनके मतानुसार जिस राम ने अवतार धारण कर योग 
वासिष्ठ का कथन किया, उन्हें भी संसार से सुक्त होने के लिए गुरु का आश्रय 
अहण करना पड़ा ।? कृष्ण ने भी भक्तिभजन के निमित्त गीता का कथन 
किया ।* इनके ७०वें पद में बलि-वामन अवतार की भी गआसंगिक 
चर्चा हुई है। 

इन पदों में राम ओर कृष्ण को साधारण मनुष्य जंसा ग्रस्तुत करने का 
अयास किया गया है। विशेषकर रामावतार की चर्चा से केवल तत्कालीन 
युग के अवतारवादी अभाव का ही अनुमान किया जा सकता है। 

इसके अतिरिक्त नाथ सम्प्रदाय म॑ पग्रचक्तित कतिपय ऐसे चिह्नों एवं 
मूत्तियों की पूजा का उल्लेख त्रिग्स ने किया है जो तत्कालीन अवतारवादी 
अवृत्तियों से यथेष्ट मात्रा में प्रभावित प्रतीत होते हैं । यों तो योगी द्वारा अनेक 
अकार की रुद्राक्ष की माछाओं का प्रयोग होता है किंतु उनमें दस झुखों वाले . 
रुद्राक्ञों का सम्बन्ध दशावतारों से स्थापित किया जाता है।* ब्रिग्स के अनुसार 
गोरखपंथियों के धीनोदर नामक स्थान के मर्ठों में हनुमान और राम की 
मूर्तियां मिलती हैं तथा पुरी में गरुड़ की मूर्ति स्थापित की गई है। हनुमान 
एक अकार की टीका के रूप में भी इस सम्प्रदाय में अंकित किये जाते हैं । 
पश्चिम के अनेक वेष्णव भक्तों की परम्परा नौ नाथों में समाविष्ट की गई है । 
गोरखपुर में समाधियों पर वेष्णव प्रतीक एवं मूर्तियाँ भी समाई हुईं मिलती 
हैं। इनके कथनानुसार चक्र-साधना में 'शिव संहिता” ३, ३० के अनुसार विष्णु 
के नामों का अयोग अनिवाय है ।” इन्होंने शिवराम मंडप और धीनोधर 
नामक स्थानों में कल्कि की मूर्ति पूजा का भी उल्लेख किया है ।* 


इससे स्पष्ट है कि शेव-शाक्त प्रधान नाथ साहित्य एवं सम्प्रदाय में 
अवतारों का विरोध होते हुये भी संभवतः काछान्तर में उनमें बहुत से 
अवतारवादी उपकरणों का अवेश समय-समय पर होता रहा था। उपयुक्त 
साम्प्रदायिक प्रथाओं में अवतारवादी समावेशों के अतिरिक्त गोरखपंथी 'सहस्न- 
नाम! में भी विष्णु के विभिन्न अवतारी नामों को गोरखनाथ पर आरोपित 
किया गया है। 





' कलम प्रण७कथ५मकनसाकन;0 एन भ्पत, लुल्फुकरन 4थकपक)/« क पाक कम & १४५ कक) अकमाा३७ कक ५2७७७७७ ५५ ८3 ४७92०: +ाडनकका/ ७ 20 ाभ0००० ५ 


१, नाथ सि० ब[ू० ए० ७१ । 
जो पद कथ्या योग वासिष्ट धरि यहु रामा औतार । 
तिन भी आइर गुर कीया तिरिबे कूं संसार। 
२. नाथ सि० बा० १० ७१ | गीता होइ कृष्ण कथी भगति भजन को भेवं । 
रे. नाथ सि० बा० १० ७५९ “ज्यू बलि ले दीया पतालि ।? 
४. ब्िग्स १० १५। णर न्निग्स पृू० १५७५० । &, ब्रिग्स पृ० १३० । 


नाथ साहित्य १३७ 


गोरक्ष सहखनाम? में गोरखनाथ के अति यों तो शिव के ही पर्यायवाची 
नामों को ग्रहण किया गया है । . किन्तु कतिपय स्थलों पर बेष्णव अवतारों के 
'नाम से भी वे अभिहित किये गये हैं । उन पर्यायवाची नामों सें वासुदेव,* 
कूर्म,' वामन, वराह, राम,“ भागव, कल्कि, ऋषस, कपिछ,£ और बुद्ध? 
शहीत हुये हैं । 

इन उद्धरणों से स्पष्ट है कि अवतारों की भव्संना करने के बाद भी अवतार- 
वादी अभाव से नाथ पंथ और उसका साहित्य दोनों मुक्त नहीं हो सके | जाने 
या अनजाने विविध रूपों में वष्णत अवतारों का समावेश उनकी साम्प्रदायिक 
'पद्धतियों, परम्पराओं और उपास्यवादी रूपों में होता ही रहा । 


आत्म स्वरुप राम 


नाथ साहित्य में विष्णु के अन्य अवतारों की अपेक्षा राम के अवतार या 
अवतारी रूप का तो नहीं किन्तु अन्तर्यामी रूप का अधेष्ट परिचय मिलता 
है। गोरखबानी' में संग्रहीत एक पद में सर्वाव्मवादी आत्मरूप के प्रति कहा 
गया है कि यही राजा राम है जिसका सभी अंगों में निवास है। यही पाचों 
'तत्ततों को सहज प्रकाशित करता है। इसके बिना पांचों तत्तचों का अस्तित्व 
'नहीं रह सकता। इसका बोध हो जाने पर इसी में पांचों तत्त्व समा जाते हैं । 





१. अव्यक्तो वासुदेवश्चव शतमू्तिः सनातनः । 
पूर्णनाथः कान्तिनाथः सर्वेषा हृदये स्थितः॥ गोरक्ष स० ना० ए० १९ इलो० १९। 
२, धीमान्‌ औमान्‌ धरधरो ध्वान्तनाथों धर्मोद्धरः । 
धर्मिष्ठो धामिको धुर्यों धीरों धीरोगतनाशनः ॥ 
टीकाकार ने 'घरधरो” का अथ कूमे या शेष से किया है। 
। गोरक्ष त० ना० १० २८ इलोक ४० । 
३. वंवंप्रियो वकारश्व वामनो वरुणोंद्बरः । ह 
वरदस्तु वराधीशो बालो बालप्रियो बल: ॥ गोरक्ष स० ना० पृ० २९ इलोक ४४। 


४. वराहो वारुणीनाथो विद्वान्‌ विद्वतृश्रियों वली । 
भवानौपूजको भोमों भद्गरकारों भवान्तकः ॥ गोरक्ष रू० ना० ए्‌ृ० ३० इलोक ४५। 
७, रमणों रामनाथश्व रामभद्रों रमापति: | 
रा रां रामो राम रामो रामाराधनतत्पर:॥ गोरक्ष स० ना० १० ३१ इलो० ५१। 
६, गजारिः करुणार्सिधुः शब्युतापनः कमठो भागेवः कटिक ऋषभः कपिलो भव: । 


गोरक्ष स० ना० पृ० ५१ इलो० ९१। 


नल 


७. ऋषभो गौतमः ख्नरग्वी बुद्धों बुद्धिप्ततां गुरु, 
निरूपो निर्ममो5कूरो निरवयो निराग्रहः। गोरक्ष स० ना० प्ृ० ५६ इलोक ९१। 


१३८ मध्यकालीन साहित्य में अवतारवाद 


गोरख कहते हैं कि इस प्रकार यह ब्रह्म जाना जाता है।? एक स्थ्ल पर वे 
कहते हैं. कि 'हे अवधूत राज किससे युद्ध करूँ? विपक्षी तो कोई दिखाई नहीं 
देता । जिससे युद्ध करता हूँ वही तो आत्मस्वरूप राम है। स्वयं मच्छ-कच्छ है; 
और स्वयं ही उनको बंधन में डालने वाला जार है तथा स्वयं वही धीवर, 
मच्छुमार और स्वयं काल है? ।* जीवात्मा इस विश्व में अकेले ही आता है 
ओर अकेले ही जाता है। इसी से गोरखनाथ राम में रम रहा है | इस प्रकार 
योगियों ने उपास्य आत्मत्रह्म के निमित्त राम का पर्याय ग्रहण किया है, परन्तु 
यह अवतार राम का वाचक न होकर इनमें विशेषकर परब्रह्म के आत्म रूप 
में ग्हीत हुआ है । वे इसी परब्ह्म रमता राम से चौगान का खेल खेलते हैं 
तथा ब्रह्म ओर आत्मा में कोई भेद नहीं मानते ।* 


छः गुणों से युक्त कोन है ? 

सगुणोपासना में ब्रह्म, अकलरू, अनीह, अव्यक्त, अज और अविनाशी आदि 
उपाधियों से युक्त होने पर भी निर्शंण क्‍यों नहीं माना गया १ यह सदेव एक 
दुरूह प्रश्न रहा है। क्योंकि निराकार या निर्युणोपासक, साकार या सगुणो- 
पासक दोनों ने जिस ब्रह्म की रूप-रेखा अस्तुत की है उसमें साकारत्व और 


अवतारत्व के अतिरिक्त ग्रायः अन्य सभी विशेषण दोनों में समान रूप से 
युक्त होते हैं ।* इसके अतिरिक्त उसके भगवत या भगवान रूप में सगुणो- 





अलग अमलल«तनाऋा४-०«नकाकणक-क कट. 


१. एही राजा राम आछछे सर्व अंगे वासा, ये ही पांचों तत बापू सहजि प्रकासा। 
ये ही पाँचो तत बाबू सहजि समझि समानां, बदंत गोरख हम हरि पद जाना ॥ 
गोरखबानी ए० १०० । 


२. कसो झूझो अवध राइ, विपष न दीसे कोई । 
जासौ अब झूझौ रे आत्मा राम सोई। 
आपण ही मच्छ कुछ अपण ही जाल, 
आपण हो धौवर आपण ही कार। गोरखबानी ४० १३५-१३६ । 


३. आवे संगे जाइ अकेला ताये गोरख राम रमेला | गोरखबानी पृ० १४८ । 
४. राम रमिता सौ गहि चौोगानं, काहे भूलत हौ अभिमान। 
धरन मगन विचि नहीं अंतरा केवल मुक्ति मैदानं | गोरखबानी १० १०२। 
७५. वि० पु० ६, ७५, ६६-७। 
६. वि० पु० ६, ५, ६४ में ब्रह्म के दो रूप माने गये हैं--शब्द ब्रह्म और पर ब्रह्म । 


. साधारणतः निर्गुण-सशुण आदि सभी उपास्यों से ब्रह्म के दोनों रूपों को सन्निविष्ट 
किया जाता रहा दे ! 


नाथ साहित्य १३९ 


पासकों ने छुः गुणों का भी अस्तित्व माना है जो उसे सशुण विशिष्ट रूप 
प्रदान करता है ।* 

'सिद्ध सिद्धान्न पद्धति! में षाहुण्यों की विचित्र व्याख्या की गई है। वे 
षाहुण्यों के आधार पर विष्णु और उनके अवतारों का खंडन करते हुए बड़े 
व्यंग पूर्वक कहते हैं--जहाँ ये घटपदार्थ हैं वही मगवान हैं ।' किन्तु ये षट- 
पदार्थ समस्त ऐश्वथ, धर्म, यश, श्री, ज्ञान और वेराग्य उनमें हैं कहाँ? 
तत्पश्चात्‌ आरोपित इन एक-एक गुणों का वे खंडन करते हैं। उनके कथनाजु- 
सार सर्वश्रथम योग रूप ऐश्वर्य ही उनमें नहीं है। खत्री के संग रहने वाले 
कामियों में भला ऐश्वर्य कहाँ से हो सकता है? विष्णु के छुछ अधान पौराणिक 
घटनाओं के आधार पर उनमें निहित धर्म का खंडन करते हुए कहा गया 
है कि जो सदेव छुक करता रहा है उसमें धम कहाँ? विष्णु ही तो छुल से 
नारद को बानर मुख प्रदान करने वाले के रूप में असिद्ध है। साथ ही जिस 
रावण को बालि और सहखाजुन ने बाँध लिया; उसे मारने से यश केसे श्राप्त 
हुआ ? जो राम भगवान कहे जाते हैं उनकी खत्री का हरण होना तो और 
महाअपयश है। जिसकी परमार्थ में मुक्ति नहीं है ओर इस छोक में यश नहीं 
आप है, उसके पास श्री केसे हो सकती है ? यदि वे ज्ञानी हैं तो उन्होंने 
अज्ञानियों के सदश काय क्‍यों किया और वराग्य तो इन कल्पित ईश्वरों में 
है ही नहीं। जो दासी और वेश्याओं में असक्त थे उनमें वराग्य कहाँ। इस 
ग्रकार विशेषकर इनके गाहंस्थ्य एवं पौराणिक रूपों पर इनका विशेष 
कटाक्ष रहा है । 


कपिलानी शाखा 


नाथ सम्प्रदाय में विष्णु अवतार कपिल से सम्बद्ध एक कपिलछानी शाखा 
भी प्रचलित है। इस सम्प्रदाय में इस शाखा के प्रवतंक कपिल एक ओर तो 


१. ऐश्वर्येस्य समग्रस्य धरमस्य यशसः श्रियः । ज्ञान वेराग्ययोश्येव षण्णां भग इतीरणा । 
में वेराग्य के स्थान में तेज को समाविष्ट किया गया है । 
' वि० पु० ६, ५, ७४, वि० पु० ६, ५, ७। 
२. सिद्ध सिद्धान्त पद्धति, गोपीनाथ १० ६५९ । 
षट्‌ पदार्था यत्र भवन्ति से भगवान । के ते षट्‌ पदार्थोअमी । 
३. सिद्ध सिद्धान्त प० ६९ । 
'घट्‌ पदार्था अब भवन्ति स भगवान” *” “'तदा बेराग्य कुत्र ।? तक 
४. श्री सिद्ध धीरजनाथ चरित्र पृ० ३ छोक ९ 
कपिलात्कपिल: पंथा: शिष्य वंशमयों भवत। 
कपिरायन मित्याहु योगिन्द्राः सूक्ष्म वेदिनः॥ 


१७४० मध्यकालीन साहित्य में अवतारबाद 


विष्णु के अवतार माने गये हैं' ओर दूसरी ओर उन्हें गोरक्षनाथ का शिष्य 
कहा गया है ।* नाथों में प्रचलित इधर हाल की एक कृति “श्री सिद्धधीरजनाथ 
चरित्र! सें इस परम्परा का विस्तृत वर्णन मिलता है। स्वयं धीरजनाथ उसी 
शाखा के योगियों में मान्य हैं। 


निष्कर्षतः नाथ सम्प्रदाय सें विशेषकर उत्तरकाल में वेष्णव सम्प्रदायों 
का यव्किश्वित अभाव लक्षित होने लगता है, जिसके फलस्वरूप किसी न किसी 
रूप में इनके उपयुक्त रूपों का अस्तित्व मिलता है। 


१, श्री सिद्ध धीरजनाथ चरित्र पृ० २ इलोक ४ 
वेष्णवावतारेषु कपिलः सांख्य शास्त्र कृत । 
उच्छेतुं बन्धन जैव प्राक्सिन्धो रोधसु स्थितः ॥| 

२. श्री सिद्ध धीरजनाथ चरित्र १०.३ इलोक ८ 
ततस्तो दक्षितौ तन्त्र दीक्षिती तन्न कृतकृत्यौ गतज्बरों । 
साक्षात्‌ गोरक्षनाथेन कपिलस्य भगीरथः । 


चौथा अध्याय 


दरशावतार और साम्हिक अवतार परम्परा 
दशावतार 


सध्यकालीन साहित्य में दशावतारों की जो परम्परा रक्षित होती हैं, 
उसका गआरम्भिक परिचय 'महाभारत' एवं पुराणों में मिलने रगता है। आचीन 
इतिहास के विद्वानों और इतिहासकारों ने संख्यात्मक दृष्टि से अवतारों के 
उद्दम एवं उनके विकास को सोचने का ग्रयास किया है। विशेषकर 'महाभारत* 
का “नारायणीयोपाख्यान! आरम्भिक रूपों के निमित्त इनका मध्यविन्दु रहा 
. है। इस उपाख्यान में न्‍्यून अन्तर के साथ चार, छुः, और दस के क्रम से 
अवतारों की तीन सूचियाँ मिलती हैं ।* श्री भंडारकर ने इस उपाख्यान के 
विश्लेषण में महा० १२, ३३९, ७६-९८, में उपरूब्ध वराह, नुसिंह, वामन, 
परशुराम, राम दाशरथी और कृष्ण इन छुः अवतारों को प्रथम सूची में स्वीकार 
किया है।'* घुनः दूसरी सूची महा० १२, २२९, १०३-१०४, में हंस, कूम, 
: मत्स्य, और कल्कि को मिलाकर प्रस्तुत की गई है जिससे इनकी संख्या दस 
हो गई हैं । आगे चलकर पुराणों में इनकी संख्य॥ और क्रम दोनों दृष्टि से 
अधिक वेषम्य दिखाई पड़ता है। श्री भंडारकर ने हरिवंश” और “वायु पुराण? 
की सूचियों की तु़ुमा कर उनकी संख्या ओर नाम सम्बन्धी दोनों प्रकार की 
विषमतायें बतलायी हैं ।” “विष्णु पुराण” में दशावतारों का कहीं उज्ञेख नहीं 
हुआ है। किन्तु परवर्ती 'अप्नि', वराह” आदि पुराणों में मत्स्य, कूर्म, वराह, 
नूसिंह, वामन, परशुराम, राम, कृष्ण, बुछ और कल्कि का क्रम मिलने रूगता 
१. फकुहर ने आउड लाइन आफ रे० लि० इं० पृ० ९९ में 'नारायणीयोपाख्यान? की' 
उक्त सूची में गृहीत दो अवतारों के कुछ बाद होने के कारण उनकी संख्या 
चार या छः मानी है । 
२. भण्डारकर कौ० वकक्‍से जी० ४ पूृ० ५८ । 
३. कृत्वा लोकान्नमिष्यामि स्वानहं ब्रह्म सत्कृतानू । 
हंसः कूमंश्व मत्स्यश्व प्रादुर्भावाद्‌ द्विजोत्तम्‌ ॥ 
वाराहो नरसिहश्व॒ वामनों राम एवं च। 
रामो दाशरथिश्वेव सात्वतः कल्किरेव च॥ महा० ११, ३३१९, १०३-१०४। 
४. भंडारकर को ० व० जी० ४ पृ० ५९ । 
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है ।* मध्यकार सें यही क्रम सर्वाधिक प्रचलित रहा है। “श्रीमद्धागवत पुराण! 
१०, २, ४०, में क्षण को छोड़ कर इसी क्रम से नो अवतारों का उल्लेख हुआ 
है। इसके अतिरिक्त भा० १०, ४०, १६-२२ में हयग्रीव और चतुब्यूह के 
अतिरिक्त शेष क्रम दशावतारों का प्रतीत होता है। महाकाव्यों ओर पुराणों के 
इस उल्लेख के अतिरिक्त देवगढ़ में निर्मित दुशावतार मंदिर गुप्तकाल के 
निकट्वर्ती काल में प्रचलित दशावतारों की उपासना का स्पष्ट पता देता है। 
विशेषज्ञों ने इसका समय ईसा की छुठी शताब्दी माना है ।* श्री प्रबोध चन्द्र 
बागची के मतानुसार रूच्मण सेन के काल में दुशावतारों की मूर्तियों के 
निर्माण का पता चलता है ।? श्री वासुदेव उपाध्याय ने ३० वीं शती में बहुत 
अधिक संख्या में दशावतारों की मूर्तियों के निर्माण का उल्लेख किया है।।ं 
“पृथ्वीराज विजयः-नामक महाकाव्य में दशावतारों के नाम से एक ताबीज के 
अचलन का भी पता चलता है ।* 
अतएव यह स्पष्ट है कि क्षेमेन्द्र और जयदेव के पूर्व ही भारत के बृहत्‌ 
क्षेत्र में धार्मिक मान्यताओं में दशावतारों का महत्त्वपूर्ण स्थान बन खुका था; 
जिसके फलस्वरूप मध्यकाल में नाथ, संत, सूफी तथा क्ृष्ण और राम प्रधान 
चेष्णव सम्यदायों के व्याप्त रहने पर भी विक्रम की ग्यारहवीं शताब्दी से लेकर 
१७ वीं तक दश्ावतारों से सम्बद्ध पद्चन-रचना की अविछिन्न परम्परा मिलती है। 
श्री संडारकर ने अमितगति नाम के एक दिगम्बर जन द्वारा लिखी हुई 
सं० १०७० की “धमंपरीक्षा! नाम की एक पुस्तक में दशावतारों पर एक श'छोक 
आप्त किया था उन्होंने इसे प्रारम्भिक रचनाओं में माना है वह छोक 
इस पकार है:-- 
मीनः कूम पथुः भोक्तो नारसिंहोईथ चामनः । 
रामो रामश्र रामश्र चुद्धः कल्कि दश स्मघुताः ॥ 
इसमें मत्स्य, कम, प्थु, नुसिंह, वामन, परशुराम, राम, बलराम, बुद्ध और 
कल्कि के नाम आये हैं। जो मध्यकालीन परम्परा से किंचित भिन्न प्रतीत 
होते हैं । इसके कुछ ही काल पश्चात्‌ काश्मीरी कवि क्षेमेन्द्र का 'दशावतार 
चरिज्नः नामका एक काव्य ग्रन्थ मिलता है, जिसमें उन्होंने दशावतारों का 
आरम्भ में ही इस प्रकार उल्लेख किया है :-- ५ 
१. भंडारकर कोौ० व० जी० ४, पृ० ५९, अश्नि पुराण १६, १। 
२. ए स्टडी आफ वेष्णविज्म के० जी० गोस्वामी १९५६ सं०, पृ० १६ । . 
३. हिस्ट्री आफ बंगाल पृ० ४९३ | ४, पू्वंकालीन भारत १० १६१। 
५. पृथ्वीराज विजय पूृ० २००, २; ४३ । 
६. भंडारकर कौलक्टेड बक्से जी० १, एू० ३०१ । 





दशावतार और सामूद्दिक अबतार परम्पपा. रै४३ 


मत्स्यः कू्मों वराहः पुरुषहरिवपुर्वामनो जामदझयः । 
काकुत्स्थः कंसहन्ता स च सुगत सुनिः कर्किनामा च विष्ण॒ुः ॥* 


इसमें मत्स्य, कूर्म, वराह, नर्सिह, वामन, परशुराम, राम, कृष्ण, चुद और 
कल्कि का उल्लेख हुआ है। 


इनके पश्चात्‌ बंगाल के कवि गुरु जयदेव ( १२वीं शती ) ने “गीत गोविंद! 
के आरम्भ में दशावतारों का एथक-पए्थक छोकों में वर्णन करने के पश्चात्‌ उस 
पद्म के अंत में पुनः दशावतारों को समाविष्ट कर उनकी स्तुति की है ।* 


इसमें मत्स्य, कूमं, वराह, नुसिह, वामन, परशुराम, राम, बलराम, जुद्ध 
और कल्कि कृष्ण के दशविध अवतार कहे गये हैं। उपर्युक्त तीनों उद्धरणों के 
अध्ययन से स्पष्ट है कि देश और धर्म दोनों में दशावतारों की भावना व्याप्त 
थी। क्योंकि यदि अमितगति दिगम्बर जन हैं तो चषेमेन्द्र बौद्ध और जयदेव 
वेष्णव । इसके अतिरिक्त जैन और बौद्ध कवियों में दुशावतार विष्णु के माने 
गये हैं, किन्तु “गीत गोविन्द! में कृष्ण के कहे गये हैं । अवतार-क्रम की दृष्टि से 
केवछ अमित गति ने वराह के स्थान में एथु का उल्लेख किया है और जयदेव 
ने कृष्ण के अवतारी होने के कारण बलराम का उल्लेख किया है, किन्तु 
मध्ययुग में विशेष कर जयदेव और चेमेन्द्र दोनों की परम्परायं अधिक 
पचलित रही हैं। अमित गति ने दूसरे स्थान पर दशावतारों में नो अवतारों 
का उल्लेख किया है, जिसमें परम्परागत आते हुये दशावतारों का क्रम छक्षित 
होता है ।) मुख्यरूप से तीन रामों का उल्लेख होने के कारण यहाँ जयदेव की 
यूं परंपरा विदित होती है । इस युग में दशावतारों की व्यापकता के उदाहरण 
स्वरूप एक ओर उदाहरण “अभावक चरित्र” में दृष्टिगत होता है, जिसमें 
जैन कवि ग्रभाचन्द्राचाय ने पाश्वनाथ की स्तुति करते हुए दशावतारों से 
उनकी तुलना की है ।* 


इसी युग के महाकाव्य पृथ्वीराज विजय” में दशावतारों का कतिपय 


१. दशावतार चरित मत्स्यावतार, इलोक २, ए० १। 
२. गीत गोविन्द प्रथम से प्रथम प्रबन्ध । 
३. स मत्स्यः कच्छपः कस्मात्सूकरों नर केशरी। 

वामनो भूत्रिधा रामः पर प्राणीव दुखितः॥ भण्डार जी० १ एृ० १०३ में संगृहीत 

. ४. प्रभावक चरित्र की भूमिका के अनुसार ११वीं शती के पूर्व कौ रचना । 

५. दशावतारों वः पायात्‌ कमनीयाअनबुतिः। 

कि ओपतिः प्रदीप: कि न तु श्रीपाश्व॑तीर्थन्‍क्ते ॥ 

प्रभावक चरित्र ४० १ इलोक पंक्ति ४ । 
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स्थलों पर प्रासंगिक उल्लेख हुआ है।* इस महाकाव्य के छोक ९, ५३ की 
टीका से दर्शावतारों का स्पष्टीकरण होता है ॥* 


वबदने इृशोश्व वनजश्रिया स्थितं। हरिता च वामन तथा सहोदरे ॥ 
धियि भागवत्वमभिराम कृष्णता । त्रिकुरेषु सर्व विषयेषु खुद्धता ॥ 


उक्त छोक की टीका में दुशावतारपरक, अर्थ स्पष्ट किया गया है।? इसके 
नीचे ही पूव के नो अवतारों का उल्लेख किया गया है। जिससे दसचे स्थान में 
पृथ्वीराज के अवतार का आभास मिलता है ।* राहुरू जी ने हिन्दी काव्यधारा? 
में तेरहवीं शती के पूर्वाद के एक अज्ञात कवि, संभवतः कवि बूंद, की 
कविताओं का उदाहरण दिया है; जिनमें कूम, वराह, नृर्सिह, वामन, परशुराम, 
राम, कृष्ण, नारायण, बुद्ध और कल्कि का उल्लेख हुआ है ।* “गोरखबानी” सें 
विष्णु के दशावतारों को खेण कहा गया है * नाथ सम्प्रदाय से ही सम्बद्ध 
'नाथ सिद्धों की बानियाँ' के एक पद में दशावतार का प्रासंगिक उल्लेख 
भरथरी के सम्वाद में हुआ है। वहाँ विष्णु के अवतारजनित कष्टों का उदाहरण 
प्रस्तुत किया गया है। विष्णु ने दुश अवतार क्‍या धारण किये; उसे गण में 
निवास कर पुनजन्म सम्बन्धी महा संकट का सामना करना पड़ा ।* 


आलोच्यकाल में बौद्ध धर्म से ग्रभावित धर्म ठाकुर सम्प्रदाय के श्रवर्तक 

१, पृथ्वीराज विजय पूृ० १६१, ६, ७० एू० २००, ८, ४३ १० २२६-०२२९, ९, ५१-७४ 

२. पृथ्वीराज विजय पू० २२८, ९, ५३ ) 

३. वनज पदमुत्पलंच तच्छोभमया मुखे दशोश्व स्थितिम्‌ केशेषु मनोहरोसितता स्थिता 
सर्व पदार्थेषु प्रबुझता स्थिता वनजा मत्स्य कूमे वराहाः हरिनेरसिह वामनों 
वलिजित भागवेः परशुरामः अभिरामत्री रामः कृष्णेवासुदेव बुद्धसुगतः । 

पृथ्वीराज विजय ० २२८, ९, ५३ | 

४. नव लक्षणन्यपरि पुरातनान्यान्यमवल्म्ब्य भूपतिराधत्ततदलमू । 
निरूपप्लवां रचयित्‌ क्षितियतों दशमावतार करणीयमग्रहीत्‌ ॥ 
टीका--एतानि नव संख्यानि पूर्व जन्ममवानि अपि लक्षणान्यवलम्ब्याश्रित्य राजा 
तद॒लमवहत्‌ तत्समवलोभूदित्यथ: ततो भूमेरूपद्रव॑ निवारथितु दशमावतारे 
कत्तेग्यमग्रहीत्‌ । पृथ्वीराज विजय पृ० २२८-२२९, १, ५४। 

५, जिण वेअ परिज्ज महिअल लिज्ज, पिद्ठिहि दंत ठाउ घरा। 
रिउन्वच्छ विआरे छल तणु घारे, बंधिअ सत्तु सुरज्जहरा॥ 
कुल खत्तिअ कप्पे तप्पे दहमुद्द कप्पे कंस केसि विणास करा । 
करुण पभले मेछइह विअलेसी देडणाराअण तुम्ह वरा॥ हिन्दी का० पृ० ४५७ । 

६. विस्न दस अवतार थाप्या असाघ कन्द्रप । 
जती गोरखनाथ साध्या । पद २००, गोरखबानी १० ६७ । 

७. नाथ सि० बा० १० १०७ पद १३ 'विसन जेन दस ओतारं महा संकट अभवासं ! 


दृशावतार और सामूहिक अवतार परम्परा १४० 


रमाई पंडित भी वेष्णव तत्तों से अनुरंजित प्रतीत होते हैं। इस सम्प्रदाय 
की पद्धतियों का विस्तृत ज्ञान अस्तुत करने वाली रचना “धर्म-पूजा-विधान'! 
( रचना कारू १२वीं शती ) में दो-तीन स्थ्ों पर दशावतारों का विवरण 
साम्प्रदायिक रूप में उपस्थित किया गया है। दशावतार का प्रथम सम्बन्ध 
परम कारण निरंजनदेव से बताते हुए कहा गया है कि उसने मीन अवतार- 
रूप सें वेदों का उद्धार कर उन्हें स्वयग्भू सदन में जाकर दे दिया ।? वह प्रभु 
जो चक्रपाणिदेव जगन्नाथ है, उसने कूम-रूप होकर अवनी को सिर पर धारण 
किया ।* यहाँ यह कहना अग्रासंगिक न होगा कि आयः धर्म मंगल साहित्य 
में पुरी जगन्नाथ को कूम-रूप से अभिहित किया जाता था। कूर्मावतार से 
सम्बन्धित कतिपय पदों में जगन्नाथ से ही उन्हें स्वरूपित किया जाता रहा 
है १ यहाँ जगन्नाथ निरंजन के पर्याय होकर व्यवहृत हुए हैं। वे “निरानन्द 
निरय ठाकुर! वराहरूप में सारी ज्षिति को वसुन्धरा का रूप ग्रदान करते हैं । 
नुसिह रूप में हिरण्यकशिषपु का वध कर ग्रह्मद का कष्ट दूर करते हैं।*ं 
वामन रूप धारण कर गोसाईं ने बलि को भुछावे में डाल दिया और उससे 
धरा दान ग्रहण किया । उन्होंने ही वीर म्ठगुराम होकर कई एकबार पृथ्वी को 
क्षत्रियहीन कर दिया था| बलराम के रूप में अवतरित होकर मसल के द्वारा 
उन्होंने असुरों का संहार किया । रामावतार के प्रसंग में उन्होंने सीता-उद्धार 
की घटना ग्रहण की है। अतः राम ने सागर में सेतु बाँध कर रावण का बध 
किया तथा कपियों की सहायता से जनकदुहिता का उद्धार किया ।” नवम 
अवतार में हरिभूत्ति ने जगन्नाथ नाम धारण कर जरूधि के तीर पर निवास 
किया ।* यहाँ इनका अबतार-कार्य विग्नहप्रधान काय अतीत होता है। 
क्योंकि अगले पद में कहा गया है कि ये वहाँ असाद-दान करते हैं और 
नर-लीका के समाधान के मिमित्त निवास करते हैं ।” यहाँ एक बात और 
ज्ञातव्य हे कि दशावतार-परम्परा में नवम अवतार के स्थान में आयः बुद्ध का 
नाम आता है। इस पद में बुद्ध के स्थान में जगन्नाथ का अयोग हुआ है। 
इससे यह अनुमान किया जा सकता है कि सम्भवतः दशावतार-परम्परा के 
नवस स्थान में कभी बुद और कभी जगन्नाथ का अयोग होने के कारण 
जगन्नाथ और बुद्ध परस्पर अभिहित किए गये । इस क्रम के दसवें अवतार हैं- 





१. धर्मपूजा विधान पू० २०५। २. धर्मपूजा विधान पृ० २०६ । 

३. घर्मपुरान | मयूर भट्ट १७वीं शती १० ३७। ४. धर्मपूजा विधान पृ० २०६ । 
५ ३ 

५, धर्मपूजा विधान पृ० २०६ । ह ६, धमपूजा विधान पृ० २०६ । 


७. धर्मपूजा विधान पृ० २०७। 
अशाद कोरिया दानू नरे लीला सन्निधान समनेर करिले नेवास? । 
१० म० अ० 


१४८ .  मध्यकालीन साहित्य में अवतारवाद. 


कल्कि । यहाँ इनके किश्वचित्‌ विस्तृत रूप का वर्णन किया गया है ।* इस रूप 
का वर्णन करते हुए वे कहते हैं कि कल्कि-युग में चारों वर्ण एकाकार हो गये 
थे और ग्रायः सभी छोग घम-पथ से विम्मुख हो रहे थे ।* सम्भवतः उस समय 
कल्कि ने धरम की रक्षा की । 


उपयुक्त दशावतार-क्रम की अपनी कुछ विशेषताएँ रक्षित होती हैं। 
अभी तक दशावतार-परम्परा की चर्चा करने वाले कवियों सें जेन, बौद्ध आदि 
भी रहे हैं, परन्तु उन्होंने दशावतार की परम्परा का कहीं सम्प्रदायीकरण नहीं द 
किया | पर अस्तुत क्रम में अवतारी या. अवतार-धारक रूप निरंजनदेव नाम 
के एक साम्प्रदायिक उपास्य का विद्त होता है | इससे यह निष्कर्ष निकछता 
है कि पू्वंवर्ती मध्यकारू सें विष्णु या कृष्ण की दशावतार-परम्पराओं का 
सम्बन्ध वेष्णव प्रवृत्ति से किंचित्‌ भिन्न साम्प्रदायिक उपास्यों के साथ भी 
स्थापित किया जाता था । 


धर्म-पूजा-विधान' की दूसरी दरशावतार-परम्परा निरंजन ठाकुर के ब्रह्मा, 
विष्णु और रुद्र रूप सें गुणात्मक अवतार की चर्चा करने के अनन्तर आरंभ होती 
है । इस परम्परा के अनुसार निराकार ठाकुर मीन, कूम॑, वराह, नरसिंह, 
बटु बहादण्ड, भ्वगुपति, दशरध-सूत, बलभद्व-रूप, बुछधू-रूप तथा कल्कि-रूप 
घारण करते हैं ।? इसमें पांचवाँ रूप 'बटु ब्रह्मदण्ड” सम्भवतः वामन से ही 
सम्बद्ध प्रतीत होता है। जेसा कि उस स्थल के असंग से स्पष्ट है ।” किंतु 
नवम अवतार का रूप जगन्नाथ के स्थान में बुद्ध का है /* इससे ऐसा छगता 
है कि उस काल में जगन्नाथ और बुद्ध अभिन्न ही £ नहीं थे, अपितु परस्पर एक 
दूसरे के पर्याय-रूप में भी प्रचलित थे। क्योंकि बोच्ध साहित्य में भी बुद्ध के 
लिए कतिपय स्थर्कों पर जगन्नाथ का प्रयोग मिलता है। इस क्रम के अन्त 
में कहा गया है कि जो इस कथा को सुनता है'उसे निरंजन वर देते हैं ।* 
इससे विद्त होता है कि तत्कालीन युग में दशावतार अत्यन्त छोकग्रिय थे, 
क्योंकि जनसमूह का सन आकर्षित करने के लिए ही धर्म ठाकुर या निरंजन- 
देव से उपयुक्त दशावतार-परम्परा का सम्बन्ध स्थापित किया गया है। 

इन दो परम्पराओं के अतिरिक्त एक तीसरी परम्परा भी “धर्म-पूजा- 


। के सलमान करकनाशहन-ऊपसप+ ० 





१. धर्मपूजा विधान पू० २०७। २. घमपूजा विधान ९० २०७ । 

३. धर्मपूजा विधान पृ० २०८। क्‍ 

४ धरमंपूजा विधान पृ० २०७ : बहू ब्रह्मदण्ड धरि बोलि रसातल पूरि।? 

७, धमे पू० वि० ५० २०८ : “जलूधिर तिरे स्थान बोध रूपे भगवान्‌? । 
६. घमे पृ० वि० ० २०८: 'ए कथा जे जन शने तारे वर देन निरंजन? । 


॥।॒ 
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विधान” में मिलती है | यह परम्परा आगम-परम्परा के आधार पर ग्रूहीत हुई 
विदित होती है। जैसा कि इसके शीर्षक 'आगमेर ब्विनय? से स्पष्ट है। इसमें 
धर्म ठाकुर के शून्य रूप की चर्चा करने के अनन्तर उनके दशावतार-रूप का 
वर्णन किया गया है। इस क्रम के अनुसार उनका अथम रूप मीन का है 
परन्तु दूसरा रूप 'वायवन्नः बताया गया है। इस रूप में वे सम्भवतः वालू का 
समुद्र बाँधते हैं। तीसरा रूप वराह, चतुर्थ नुसिंह, पंचम वामन ( वामन का 
पर्याय ) रूप तथा षष्ट श्रीराम-रूप है। इस क्रम का सप्तम रूप कृष्ण का ही 
एक रूपविशेष विदित होता है। गोपियों के कृष्ण का कालिदृह और कंस-वध 
से सम्बन्ध होते हुए भी वे विग्रकुल में जन्म लेने वाले तथा “गोयालाकुछ” नाम 
वाले व्यक्ति बताये गए हैं ।* आठवें अवतार हलूधर माने गये हैं । इस अवतार 
में गोसाई ने पृथ्वी का सम्बन्ध “नद्गछ” से स्थापित किया । नवम अवतार 
“कलूंकिनी! रूप में सम्भवतः कल्कि का ही परिवर्तित रूप विदित होता है। 
इस अवतार में वे 'घड़ाय राउत! का वध करने वाले कहे गए हैं ।* दसवाँ 
अवतार यहाँ पुनः जगन्नाथ को माना गया है। दसवाँ अवतार में उनकी 
अतिमा का वर्णन किया गया है ।* 


इस परम्परा की विशेषता यह है कि सर्वश्रथम इसे आगम-परम्परा सें 
ग्रहण किया गया है। इसके अवतारी या अवतार अहण करने वाले धर्म ठाकुर 
स्वयं भी अ्तिमा-विद्यह होने के नाते आगमों द्वारा अवर्तित विग्रहवाद के ही 
परिचायक हैं। सम्भव है कि उपयुक्त उनकी दशावतार-परम्परा के अन्य रूप 
भी उस क्षेत्र ओर सम्प्रदाय में प्रचलित विभिन्न विग्रहों के ही अतीक रूप हों । 
उनमें अन्तिम जगन्नाथ तो निर्विवाद रूप से विग्नह मूत्ति हैं । किंतु अन्य रूप 
भी पोराणिक दुशावतार-परम्परा से किंचित्‌ भिन्न होने के' कारण स्थानीय 
अभावों से युक्त अतिमा-विश्नह ही विद्ित होते हैं । द 


निष्कर्षतः “धर्म-पूजा-विधान! की उपयुक्त तीन परम्पराओं से स्पष्ट है कि 
वेष्णवेतर सम्प्रदायों में जिन समन्वयवादी अवृत्तियों का विकास हो रहा था, 
उसके फलस्वरूप दशावतारों को भी अन्य सम्प्रदायों में अपनाया गया। 
आलोच्यकालीन दशावतार परम्पराओं के विकास में विग्रह मूर्तियों का ही 
अधिक प्रयोग होने के कारण पांचराच्र या आगम-सम्मत तत्वों का अधिक योग 
था। परिणामतः ये केवछ अव॒तारमात्र नहीं थे, अपितु उपास्य के रूप में नित्य 





१, धर्म पू० वि० (० २१४ : “विप्रकूले जन्मि गोयालाकूले नाम? 
२. धर्म पू० वि० 7० २१४ : कलंख मारिया वले घड़ाय रायूत? । 
३. धर्म पू० बि० ए० २१४। 


१४८ मध्यकालीन साहित्य में अवतारवाद 


पूजित और भक्तों का उद्धार करने वाले अवतार विग्रह थे। तत्कालीन संदिग्ध 
एवं 'डिडेक्टिक' महाकाव्य पृथ्वीराज रासो! के एक अध्याय का नाम ही 'दसंम” 
है। जिसमें प्रथम संक्षेप में और तदुनन्तर विस्तारपूर्वक दशावतारों का वर्णन 
किया गया है ।* 'घ्रथ्वीराज रासो! के विचारक डॉ० नामवर सिंह के कथना- 
नुसार एथ्वीराज रासो की प्रायः सभी हस्तलिखित ्रतियों में दशावतारों का 
उल्लेख हुआ है। “द्सम” के अतिरिक्त इस महाकाव्य में अन्य स्थ्ों पर भी 
दर्शावतारों का उल्लेख या वणन हुआ है।* “दसम” के प्रारम्भ में महाकवि चंद 
ने इस ग्रकार प्राथना की है 

मछछ कछुछ वाराह प्रनम्मिय नारसिंघ वामन फरसम्मिय । 

सुअ दसरथ हलघर नम्मिय बुद्ध कक नमो द॒ह नम्मिय ॥* 


(पृथ्वीराज रासो! के उक्त उद्धरण में कृष्ण के स्थान में हलूधर बलराम का 
नाम आया है तथा क्रम जयदेव की परम्परा में है। साथ ही 'दुसम' में जहाँ 
विस्तारपूर्वंक दशावतारों का वर्णन हुआ है, राधा-कृष्ण के »इड्भारी रूप का और 
श्रीकृष्ण की अन्य छीकाओं का वर्णन हुआ है।। 


निगुंण और निराकार ईश्वर के उपासक, संत भक्तों के पदों में भी दशाव- 
तारों का कहीं आसंगिक उल्लेख और कहीं विस्तृत वर्णन हुआ है । यों तो इस 
वर्ग के प्रायः सभी संत अवतारवाद के साथ ही दशावतारों के भी आलोचक 
रहे हैं। परन्तु इन आलोचक संतों के अतिरिक्त कुछ संत ऐसे भी हुए हैं, 
जिन्होंने सगुणोपासक भक्तों की भांति दहशावतारों का विस्तृत वर्णन किया 
। इन संतों को यदि ज्षेत्र की दृष्टि से देखा जाय तो सम्भवतः समस्त 
भारतीय भक्ति-का्यों में ही दशावतारों के पक्ष या विपक्ष रूप में वणन किये 
जाने का अनुमान किया जा सकता है! 


परन्तु मध्यकालीन हिन्दी या उससे मिलती-जुरूती मरादी और बंगाली 
खतों की कुछ रचनाओं में भी दशावतारों की चर्चा हुई है । 


निगुण भक्त कवियों में प्रमुख कबीर के साहित्य में दुशावतारों की भत्सना 








१. पृथ्वीराज रासो | ना० प्र० स॒० | जी० १ दूसरा क्षमय, दसम । 

२. कहै बह्म अवतार दस धरे भगत हित काज । 
रूप रूप अति देत्य दलि द्रुपद सुता रषि लाज ॥ 
पृथ्वीराज रासो । ना० प्र० स० । जी० ३, १० १२४७, सगे ४५ छंद १४५ पुनः 
१४६ वे कवित्त में विस्तारपूवंक वर्णन हुआ दै। 

३. पृथ्वीराज़् रासो जी० १ दूसरा समय, दसम, १० <८१। 

४. पृथ्वीराज रासो जी० १ दूसरा समय, दसम, ए० २१८-२१३ तक । 
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करने वाले कतिपय पद मिलते हैं। इन पदों में अन्य रूढ़ियों के सदश कबीर 
ने दशावतारों का भी खंडन किया है। “कबीर बीजकः” में संग्रहीत एक पद में 
कहा गया है कि जो अवतरित होकर पुनः छुप्त हो जाते हैं, वे ईश्वर के 
अवतार नहीं हैं अपितु यह सब माया का काय है।* न तो कभी मत्स्य-कूर्म 
हुए, न संखासुर का संहार किया । न किसी वराह ने कभी पृथ्वी धारण की। 
हिरण्यकशिपु को नख से विदीणं करने वाला करता नहीं हो सकता। इसी 
अकार बलि के वामन द्वारा छुलने की जो वात कही जाती है यह सब माया 
है। परशुराम ने भी क्षत्रिय वर्ग का संहार नहीं किया अपितु यह सब माया 
की करतूत रही है ।* गोपी-ग्वाठ तथा कंस-बध की कथाएं भी सायिक हैं। न 
तो उसे कभी बुद्ध कहा गया और न कभी उसने असुरों का संहार किया । 
वह करता भरा कल्कि क्‍यों होता है। इस प्रकार यह दस अवतार की सारी 
क्रिया माया की ही रचना है । “कबीर वचनावली? के एक पद में कहा गया 
है कि ये दशावतार निरंजन कहे जाने पर भी अपना नहीं हो सकते, क्योंकि 
इन्होंने भी साधारण सनुष्यों की तरह अपनी-अपनी करनी का फल भोगा है।।ं 

कबीर के ही समान अन्य निगुंण शाखा के संतों ने भी दुशावतारों की 
आलोचना की है। मरूकदास को दशावतारों के मूल-उद्गम में ही संदेह है । वे 
बड़े आश्चर्य से पूछते हैं कि ये दशावतार कहाँ से आए और किस करतार ने 
इनका निर्माण किया ? ऐसे रूप तो अनेक हैं इम रूपों के भ्रम में कभी भी 
नहीं पड़ना चाहिए ।* 


संत कवि रज्जब को दश्ावतारों की विविध संख्या पर ही संदेह है । वे 
विशेष कर अवतारों की दुस और चौबीस की संख्या ही देख कर भड़कते हैं । 
इसी से वे ऐसे धनी का स्मरण करते हैं जो अकेला सभी का सिरमौर है ।* 
सुन्दर दास के मतानुसार वे अवतार दूसरे की कहाँ तक रक्षा कर सकते हैं, 


१, कबीर बीजक १० ३१ पद ८ । २. वही (०० ३१ पद ८। 
३. वही ४० ३१ पद ८ दस भौतार इंसरी माया, करता के दिन पूजा !? 
४. कबीर वचनावली ९० ११ दस औतार निरंजन कह्िये, सो अपना न होई। 
यह तो अपनी करनी (भोगे, कर्ता और ही कोई ॥ 
७, मलूकदास की वानी ५० १५-१६ दस ओऔतार कहां ते आये, किन के गढ़े करतार 
तथा--दस औतार देखि भत भूलो ऐसे रूप घनेरे। 
६. रज्जब जी को बानी ए० ११८ पद ७७ । 
एक कहै औतार दस, एक कहे चौबीस । 
रज्जब सुमिरे सो धणी, जो सब ही के सीस ॥ 


१०० : मध्यकालीन साहित्य में अवतारवाद 


जिन दुशावतारों के अवतरित होने की चर्चा की जाती है उन्हें तो स्वयं काल 
झपठा मार कर ले जाता है ।* 

संत कवियों की दशावतार सम्बन्धी इस आलोचना से स्पष्ट है कि उनके 
युग में दशावतारों की उपासना अधिक अचछित थी। इसी से दशावतारों की 
ओर लच्य करके उनके पद लिखे गए हैं। इन पर्दों से स्पष्ट है कि वे पर ब्रह्म 
के अवतरित उपास्य विग्रह के रूप सें- पूजित होते थे, इसी से अपने ज्ञाश्वतत, 
सनातन और निराकार ईश्वर के साथ संतों ने उनकी नश्वरता तथा मानवोचित 
कार्यों की विरोधात्मक तुलना की 


उपयुक्त आलोचक संतों के अतिरिक्त कुछ ऐसे भी संत दृष्टिगत होते हैं 
जिन्होंने प्रकारान्तर से अवतारबाद का अस्तित्व स्वीकार किया है। उनके 
दशावतारपरक पर्दों से इसका स्पष्टीकरण हो जाता है। सिख गुरुओं में गुरु 
अजुन का एक ऐसा पद “गुरु ग्रन्थ साहब” में मिलता है जिसमें उनके उपास्य के 
अनेक विण्णुवाची पर्यायों का प्रयोग हुआ है। उसी क्रम में क्रमबद्ध दुशावतारों 
का तो नहीं परन्तु बिना क्रम के ही दशावतारों में से बुद्ध और कल्कि को 
छोड़ अन्य सभी का उल्लेख हुआ है ।* इनके अतिरिक्त “हिन्दी को मराठी 
संतों की देन! नामक पुस्तक में सन्रहवीं शती के दो मराठी संतों की रचनाओं 
में दशावतारों का उल्लेख हुआ है। मराठी संत देवदास की एक स्फुट रचना 
में राम-कृष्ण दोनों को अवंतारी मान कर उन्हें दशावतार-रूप में अवतरित 
होने वाला कहा गया गया है ।) इनके समकालीन बार कृष्ण लचमण पाठक के 
“'छलित संग्रह” नामक स्वांगों में दशावतारपरक वार्ताकाप दृश्टिगत होते हैं । 
इन वार्तालापों में दशावतारों की चर्चा के साथ-साथ उनके दुश्-संहारक और 
दीनोद्धारक प्रयोजनों का भी उल्लेख किया गया है ।* इन स्वांगों में छुड़ीदार 
और पाटील के वार्ताकाप में छुड़ीदार पाटीलू को उत्तर देता है कि उसने 
दशावतारों में नौकरी बनाई | पुनः वह अस्येक अवतार का नाम लेता है ।* 


१. सु० झं० भा० २ पृ० २९८ पद ६ : कदत दस औतार जग में, औतरें आईं । 
काल तेऊ झपटि,छौने, बस नहीं कीई ॥ 





२. गु०अ० सा० प्‌० १०८२-१०८३ | 
३..हि० म० सं० देन १० भूमिका घ : . अजेब बने नंदराल 
दस अवतार राम कृष्ण बन्यो है 
ह ह ु सब गोपी खुशालू 

४. हिं० म० सं० देन प१ृ० ४५-४६ । 

ऐसे महाराज निग्ुण निराकार, उन्ने लिए दश अवतार । 

किया दुष्टन का संहार, वो दौनोद्धार महाराज हैं, मेहेरवान सलछाम । 
७५. हविं० म० सं० देन पृ० ४६ ४. पांयैछ--तुमने कहां नौकरी बनाई ! 


दृशावतार ओर सामूहिक अवतार परम्परा श्र 


इन स्वांगों में प्रचक्तित दुशावतारपरक वार्तालापों से सिद्ध होता है कि 
१० थीं शतती से पूर्व और समकालीन समाज में दशावतार बहुत अधिक लोक- 
प्रिय थे; क्योंकि महाराष्ट्री नाटकों के ग्रारम्भिक खोत हिन्दी भाषा में लिखित 
इन ललित नामक स्वांगों में ही माने जाते हैं।* अतः लोकग्निय स्वांगों में 
दशावतारों का उल्लेख स्वतः उनके अत्यधिक अचार का परिचय देता है । 


इसी अकार बंगारू के १७ वीं शती के कवि मयूर भट्ट की रचना “श्री धर्म- 
पुराण! में दशावतारों का उल्लेख हुआ है। इस गअन्थ में धर्म के अनेक वि्नह- 
रूपों की चर्चा करते समय सम्भवतः धर्म सम्प्रदाय में विशभ्रह-रूप में मान्य 
कूम के दशावतार-रूप का आसंगिक उल्लेख हुआ है ।* इस युराण के अनुसार 
धर्म सम्प्रदाय के ग्रवर्तक जब निरंजन की स्तुति करते हैं, तब अपने उपास्य को 
ब्रह्म सनातन, परमेश, परात्पर प्रगति कहने के उपरान्त “मच्स्यादि मूत्तिमेदे 
भगवान बतलाते हैं। वह कभी निराकार और साकार सी होता है। इस 
पुराण सें .दशावतारों का संख्यात्मक अभाव भी 'दश इन्दीवर दले कमठ 
आकृति” के रूप में दृष्टिगत होता है।ऐं 


इन उदाहरणों से स्पष्ट है कि हिन्दी से इतर क्षेत्र के सम्परदार्यों में भी 
दक्षावतारों का पर्याप्र अभाव था। 


मैथिल कवि विद्यापति की दशावतारों पर कोई रचना नहीं मिलती, परन्तु 
पदावली में इन्होंने कतिपय स्थर्कों पर अपने आश्रयदाता शिवसिंह रूप 
नारायण को एकादश अवतार कहा है ।* 


इससे सिद्ध होता है कि विद्यापति तत्कालीन युग में अचछित दुश्यावतार 
की गब्नत्ति से पूर्णतः परिचित थे। एकादश अवतार-सम्बन्धी इनके कतिपय 
उल्लेखों को देखते यह भी अनुमान किया जा सकता है कि इन्होंने पूर्ववर्ती 
जयदेव के सदश दशावतार-सम्बन्धी भी कोई रचना की हो - जो अभी तक 
उपलब्ध नहीं हो सकी हो । क्योंकि बंगाल के असिद्ध भक्त कवि चण्डीदास 
जो रगभग इनके समकाछीन माने जाते हैं, उनके “श्रीकृष्णकीर्त्तन! नाम से 





' छड़ीदार--दश अवतार में । पादयीक--कोने से दस अवतार में । 
छड़ीदार--मच्छ, कच्छ, वराह, नरसिंह, वामन, परशुराम, राम, श्रीकृष्ण, 
बौद्ध करकी ऐसे महाराज के दश अवतार में नौकरी बनाई । 
१, हिं० म० सं० देन ए० ४५ | -२, धर्म पुरान ( बंगला ) ए० ३७।: 
३. धर्म पुरान पृ०'रु८ । ...., ४, धर्म पुरान एू० ३७। 
५. विद्यापति (खगेन्द्रनाथ मित्र) ३० २१३२-१३३१ पद १७५ ओर प० १५१ पद १९७ । 
'राज़ासिवर्सिह रूपनारायन एकादश अवतारे । 


१७५२ मध्यकालीन साहित्य में अवतारवाद 


संगृहीत पद-संग्रह में फुटकर प्रासंगिक रूप से कतिपय अवतारों के उल्लेखों 
के अतिरिक्त दर्ावतार-सम्बन्धी भी एक पद्‌ मिलता है। चण्डीदास ने 
इस पद में श्रीकृष्ण हरि का स्ववादी रूप चित्रित करते हुए कहा है कि 
वही देवता हरि जल, थर, बन, गिरि, स्वर्ग, मत्यं, पाताल आदि भी हे। 
वही सूर्य, चन्द्र, दिग्पार-स्वरूप हरि छीकातनु धारण कर गोपाछ-रूप सें 
अवतरित हुआ है। उसी ने मीन-रूप में वेदों का उद्धार किया, कमठ-शरीर 
से पृथ्वी घारण किया, महाकाल-रूप ( संभवतः वराह का ही महाकार ) 
होकर मेदिनी तोलन किया, नरहरि-रूप से हिरण्य का विदारण किया, 
, चामन-रूप से बलि को छुकछा, परशुराम-रूप से ज्षत्रियों का नाश किया, 
श्रीराम-रूप से रावण का वध किया, बुरू-रूप धारण कर निरंजन का चिंतन 
किया तथा कल्कि-रूप धारण कर दुष्टजनों का दुऊन किया। इस अकार कंस 
के वध के निमित्त भी वे ही उत्पन्न हुए थे ।* 

इसमें सन्देह नहीं कि चण्डीदास का यह दुशावतार-वर्णन तत्कालीन 
परम्परा के ही अनुगमन-स्वरूप है। इसमें एक ओर अवतार तथा वहीं संक्षेप 
में अवतारों के आयोजन का भी उल्लेख हुआ है। परन्तु अन्य अवबतारों के 
प्रयोजनों की अपेक्षा बुद्ध का अवतार-प्रयोजन अत्यन्त महत्त्वपूर्ण है ।* उसमें 
बुद्ध निरंजन का चिंतन करने वारे बताए गए हैं। अतः इस पंक्ति से शून्य 
पुराणकारों का बुद्ध से सम्बन्ध स्पष्ट है । 


'रागकल्पदुम” में तानसेन के पूर्व के! एक गायक वेजूबावरा की 
एकादशावतार सम्बन्धी रचनायें मिलती हैं। उस पद में पूर्णाम क्ृष्ण- 
किष्णु के जगनिस्तार, जनअतिपालन, कंसवध, सनन्‍्त-उद्धार, भ्ुव-भार-हरण 
आदि अवतारी कार्यों की चर्चा करते हुये 'मछ, कछु, वराह, नरहर, वामन, 
परसराम, राम, हूधर, नारायण, बुद्ध और कल्कि” के नाम प्रयुक्त हुये हैं ।” 

उपयुक्त अवतरणों से विदित होता है कि दशावतारों की आगे चलकर 


२, श्रीकृष्ण कीतेन ( चंडोदास ) पृ० ९२ । 

२. ओरीकृष्ण कीतेन पए० ९२ : “बुद्ध रूप धरि चिन्तले निरंजन 

३. हिन्दी साहित्य का इतिहास सं० २००५ वि०, पू० १६८, श्री रामचन्द्र शुक्र ने 
इनका समय तानसेन से पूरब माना है। 

४ भा: १०, ४०, १७-२२ में वाश्ुदेव के अतिरिक्त उनके व्यूह को छोड़कर एकादश 
अवतारों का उलछेख हुआ है, परन्तु इसमें नारायण न होकर हयग्रीव हैं । 

५, मछ कछ वराह नरहर वामन परसराम, 
राम इलधर नारायण बुध कलकी नाना विध वपु धारण । 
बेजू के प्रभु एक ते अनेक होय वहुरूप बहुमेष घरे अपने सेवक के जन्म मरण निवारण। 

रागकर्पदुम जी० १, ए० १२७ पद २। 


दशाचतार और सामूद्दिक अवतार परम्परा. १५३ 


रुढ़िबद् और रूद्धिमुक्त दो अ्रकार की परम्पराएँ चल पड़ी थीं; क्योंकि 
महाकवि सूरदास के सूर सागर में दशावतारों के क्रम से अवतारों के नाम 
अयुक्त हुये हैं। परन्तु दस-संख्या की परम्परा का पालन नहीं हुआ है। इस 
क्रम से प्रयुक्त उनके पदों में एक साथ अर्थात्‌ मत्स्य, कूम, वराह, नृसिंह, 
वासन, परशुराम और रास की ही चर्चा हुई है ।* कृष्ण-पू्व के अवतारों को 
अभिव्यक्त करने की यह प्रवृत्ति श्रीमद्धागवत में भी लक्षित होती है ।* 
“सूरसागर” में, एथक्‌ पर्दों में दशावतार-सम्बन्धी पद नहीं मिलते ।* किन्तु 
'रागकल्पदुम! में सूर के नाम से दृशावतार-सम्बन्धी एक रचना मिलती हैं, 
जिसकी एक पंक्ति इस अकार है :--- 
“दुशस स्कन्ध भागवत गावे रूप शरण भगवंतं ।॥! 

इस पद सें ब्रह्म, नारायण, श्रीपति, कमछाकान्त के दृशावतारों का वर्णन है। 
अवतार-क्रम में श्रीकृष्ण के स्थान में बलभद्र॒ ओर बुद्ध के स्थान में जगन्नाथ 
का अयोग हुआ है।रं सूर के अतिरिक्त दशावतारों पर परमानन्द दास के 
नाम से भी एक पद मिलता है। उसमें दशावतार धारण करने वाले पुरुषोत्तम 
श्रीकृष्ण हैं, तथा अवतार-क्रम मत्स्य, कूर्म, वराह, वामन, रास, नूसिंह, 
परशुराम, चुद और कल्कि है।* इसकी भाषा में खड़ी बोली की श्रवृत्ति 





१. सूर सागर पृ० ३०४, पद १०, १९७। . २. भा १०, २, ४० 
मत्स्याश्कच्छपनूसिहवराइहंसराजन्यविप्रविुधेषु कृतावतारः । 

३. सूरसागर 7१० १२६, पद ३६ में अवतारों के वर्णन में ही दस अवतारों को. एक 
स्थान पर और पुनः उसी पद में चौदद अवतारों को कहा गया है। श्ससे इतना 
तो सिद्ध हो ही जाता है कि सूरदास तत्कालीन थुग में प्रचलित दशावतार- 
परम्परा से अवगत थे । 

४. जे नारायण त्रह्म परायण ओऔपति कमला कान्‍्तं । 
नाम अनन्त कहाँ रगि बरणों शेष न पार लहंतं ॥ 
मच्छ कच्छ शुकर नरहर प्रभू वामन रूप धरंतं। 
परशुराम अहि रामचन्द्र होय, छौला कोटि करंतं ॥ 
है बलभद्र सब देत संदहारे कंस के केश गहंत॑ । 
जगन्नाथ जगमग चितो बेठे हैं निवन्तं ॥ 
कलपीक होय कलंक ज्यों हरिये जग दरशं गुणवन्तं । 
दशम स्कन्ध भागवत गावें रूप शरण भगवन्तं। 
परत्रह्म पूरण पुरुषोत्तम आगम निगम भनन्तं ॥ 
सूरदास प्रभु की पार न पावत अलख अनादि अनन्त । 

रागकर्पदुम जी० १, ४० ४४३, पद २। 

५. परमेइवर पुरुषोत्तम स्वामी यशुमति सुत कहलाया हैं । 

मच्छ कच्छ वराह ओ वामन रामरूप दर्शाया है।॥ 


दृशावतार और सामूहिक अवतार परम्परा. रै५५ 


दमन कर, भू-भार हरोगे, बौद्ध होकर दया करोगे और पुनः कल्कि-रूप सें 
स्लेच्छु-समूह का नाश करोगे।"* श्रीराम के द्वारा दृशावतार-धारण-सम्बन्धी 
एक पद्‌कान्हर दास का मिलता हे। इस पद्‌ के अनुसार रामचन्द्र जी ने 
मीन-रूप में शह्ठासुर का वध कर ब्रह्मा को वेद प्रदान किया और देवताओं 
का काम किया। कच्छुप-रूप में मन्द्राचक पीठ पर घारण किया। इसमें 
वराह अवतार के कार्यों का उल्लेख नहीं हे। उन्होंने नुसिंह अवतार सें 
प्रह्मद की अतिज्ञा पूरी की हे। ये ही वामन बलि के स्वामी !और परशुराम 
वरनामी हैं । इन्होंने ही रघुवंश को उज्ज्वल किया है। ये ही नागर कृष्णानन्द 
हैं; छुछू और निकरूक इन्हीं के रूप हैं ।* 

इसके अतिरिक्त निम्बाक सम्प्रदाय के कवि परशुरामाचाय ने 'परशुराम- 
सागर” सें दस ओतार को जोड़ो” शीर्षक में प्रथक-प्थक क्रमशः मत्स्य, कूमे, 
वराह, नरसिंह, वामन, परशुराम, राम, कृष्ण, जगन्नाथ ( जगन्नाथपुरी ) और 
कढ्कि का वर्णन किया है। इन अवतारों के कार्यों में परम्परागत अवतारी कार्यों 
का ही उल्लेख है।? किन्तु इस दश् में बुद्ध के स्थान में उड़ीसा के जगन्नाथ जी 

त हुए हैं ।” रसिक सम्प्रदाय के सिद्धान्तों के विवेचक एक परवचर्ती संस्कृत 
रचना 'घुराण संहिता? सें भी दशावतारों का उल्लेख प्रथक-प्रथक छोकों में 





१. रामच-द्रका केशव कोमुदी पूर्वा्् ० ३६०-३६१ | ' 
२. श्री रघुनाथ जी मेरे का वरन सके गुण तेरे। 
प्रभु प्रथम मौन बपु धरयो संखासुर गरव प्रद्यरयों ॥ 
ब्रह्मा को वेद जो दोने तुम काज सुख के कीने। 
प्रभु कच्छप रूप बनायो मन्दराचलर पीठ धराओ ॥ 
शूकर नरहरि वपुधारी प्रहलाद प्रतिज्ञा पारी। 
तुम ही बल वामन स्वामी तुम परशुराम वरनामी ॥ 
तुम ही रघुवंश उजागर तुम कृष्णानन्द के नागर । 
बुद्ध निकलुंक रूप तिहारो हर भक्तन के रखवारों ॥ 
अवगत गत नाथ तिहारो जाए दास कान्हर बलिहारी । 
रागकल्पद्रुम जी० १, ए० ६७९ । 
३, परशुराम सांगर (हस्तलिखित ग्रति ) ना० प्र० सभा काशी ० नहीं दिया हुआ 
है। दशावतार को जोड़ो । जे 
४. जगनाथ जगदीस सकल पति भोग पुरन्दर बढठि आ 
प्रण ब्रह्म सकल सुख की निधि प्रगट उडीस है हरिराई ॥ 
जाके हीरानाम जोग विधि सुन्दर चन्दन. देह चम सुखदा 
परसराम कहै प्रभु को द्रस पावत गावत सुणत सब दुष जाई ॥ 
परशुराम सागर, दस औतार को जोड़ौ? और बुद्ध ' जगन्नाथ संबंब बौद्धावतार 
शीषक में द्रष्टव्य है । - 


१५६ मध्यकालीन साहित्य में अवतारवाद्‌ 


हुआ है; उसमें क्रमशः मत्स्य, वराह, नृससिह, दाशरथी राम, जमदस्ि सुत राम, 
हलधर, बुद्ध और कल्कि वर्णित हुए हैं ।' निम्बाक सम्प्रदाय के औदुम्बराचार्य 
ने सर्वेश्वर श्याम सुन्दर की स्तुति करते हुए उनके द्वारा धारण किये हये 
उक्त दकावतारों का उल्लेख किया है।* इसके अतिरिक्त रागकल्पद्ुम! में 
कुछ अज्ञात कवियों की दशावतार-सम्बन्धी रचनायें मिलती हैं।? इनमें दो 
पदों के रचयिता क्रमशः शिवकृपाछ् और रणबहादुर विदित होते हैं। तीसरे 
का नामोल्लेख नहीं है। इनका इतिहास ग्रंथों में उल्लेख न होने के कारण 
तत्कालीन या परवर्ती होने का कुछ पता नहीं चलता । रीतिकालीन देव 
कवि ने भी दशावतारों का वर्णन रीति-शेली सें किया है । 'रागकल्पदुम! 
में अपरिचित कवि का एक और पद मिलता है। उसकी अथम पंक्ति में 
जगन्नाथ, बलभद्ध और सहोदरा का नाम रटने का आग्रह होने के कारण उसका 
जगन्नाथ अर्चा से सम्बन्ध विदित होता है । इसकी अंतिम पंक्ति में वृन्दावन 
के वासी महाग्रभु को 'कर्क्ी-रूप! में आविभूंत होने के लिये कहा गया है ।* 


उपयुक्त अपरिचित कवियों के परवर्ती होने की संभावना हो सकती है। 
परन्तु उनके पूर्व ११वीं से १७वीं के अन्त तक के कवियों की रचनाओं को 
देख कर आलोच्यकाल में दशावतार की अविच्छिन्न परम्परा का पर्याप्त स्पष्टी 
करण हो जाता है । 


निष्कर्ष 
दावतार-परग्परा के क्रमिक अध्ययन से मध्यकालीन साहित्य-सम्बन्धी 
कतिपय मान्यताओं पर प्रकाश पड़ता है । 


सारा के... छा न्‍०कबननशनननप्नलनन»ननन-गय ५ रिनमया भपपधनल था हानककनननभाजण 


*, पुराण संहिता, चौखम्बा संस्कृत ग्रंथमाला प० ४६ अ० ८, ३३-४२ । 
२. मत्स्याय कूमाय वराहभासे श्रीनारसिहाय च वामनाय । 
आर्याय रामाय रघूत्तमाय भूयो नमस्त्वेव यदृत्तमाय ॥ 
बुद्धाय वे कल्किन एवमादिनानावतारीधधराय नित्यम्‌। 
सचिन्त्यशक्तिप्रतिरुद्धघाम्ने कृष्णाय सर्वादिनिधानधातन्रे ॥। 
कल्याण ३० वर्ष अडू २, पृ० ७२१ में निम्बाक विक्रान्ति से उद्धृत छोक ५, ६ । 
३. रागकव्पदुम जी० १ ४० ५१ पद ३२ शिवक्ृषपाल, पृ० १२१, पद ८५ रणबहादुर, 
पृ० १८७, पद १० नाम अज्ञात । 
४. देव अन्धावली 7१० ६१ क, ४४ | 
५, जगन्नाथ बलभद्र सहोदरा चक्र झुदरसन रटरे। 
ब्रह्म शेष महेश शारदा पार न पाबे अट रे॥ 
मच्छ कच्छ वाराइ अवतार रूप धारे जो नटरे। 
नरहरि वामन परसराम मुनि राम कृष्ण भए भट रे ॥ 





दशावतार और सामूहिक अवतार परम्परा १५७ 


उद्वम की दृष्टि से दशावतारों का उद्धव महाभारत” से माना जा सकता 
है। क्योंकि अवतारों के चार, छुः ओर दस का जो क्रम महाभारत” में मिलता 
है, उससे दशावतारों के क्रमिक विकास का पता चलता है। 


पौराणिक साहित्य के दशावतार-रूपों का अध्ययन करने से यह स्पष्ट 
हो जाता है कि प्राचीनतर पुराणों सें दशावतारों की दुस संख्या के अति 
विशेष महत्त्त नहीं दीख पड़ता। परन्तु परवर्ती पुराणों में दशावतारों कीं 
संख्या रूढ़ सी हो जाती है । 


इसी क्रम में यह भी ध्यान देने योग्य है कि महाभारत! में जहाँ दुशा- 
बतारों के उह्नन और विकास का क्रम दीख पड़ता है, वहीं ये विशुद्ध अवतार 
की अपेक्षा उपास्य रूप में अधिक प्रचकछित पअतीत होते हैं। आगे चल कर 
परवर्ती पुराणों में भी अवतार-रूप की अपेक्षा इनका उपास्य रूप ही मुख्य हो 
जाता है। ' 

गुप्तकाल में शेषशायी विष्णु के साथ उनके वराह अभ्ठृति अन्य अवतारों 
की मूर्तियों का निर्माण भी आरम्भ हो जाता है। किन्तु परवर्ती काल में 
दोषशायी विष्णु के साथ दश्ावतारों की मूर्तियाँ बनने लगती हैं । इस अकार 
दशावतारों की मूर्ति-पूजा का प्रचकछन होने पर परवर्ती पुराणों के द्वारा उनके 
उपास्य विग्रह-रूप का अधिकाधिक असार होता है। यह प्रारम्भिक अवृत्ति 
छुठी से लेकर बारहवीं तक अधिक दिखाई पड़ती है। क्योंकि जहाँ तक मेरा 
अनुमान है दसवीं शताब्दी से पूर्व के संसक्ृत या आक्ृत साहित्य में दशावतार 
उतने लोकग्रिय नहीं प्रतीत होते । किन्तु फिर भी दसवीं शताब्दी के पश्चात्‌ 
भी बौद्ध और जेन कवियों में इनका प्रचार दीख पड़ता है। 

क्योंकि काश्मीरी कवि कषेमेन्द्र, जेन कवि अमितगति, वेष्णव जयदेव, 
धमंठाकुर सम्प्रदाय के प्रवर्तक रमाई पंडित, और राजस्थान के कवि चन्द्बरदाई 
द्वारा दशावतारों का वर्णन किए गये देख कर दो तथ्यों की ओर ध्यान जाता 
है। एक तो यह कि विभिन्न क्षेत्रों के इन कवियों को देखते हुए दुशावतारों के 
लोकव्यापी असार की भौगोलिक सीमा बहुत विस्तृत हो जाती है। साथ ही 
इन कवियों को विभिन्न धर्मों और सम्प्रदायों से सम्बद्ध देखते हुए यह भी 


स्पष्ट हो जाता है कि आलोच्यकाल में दृशावतार की परंपरा साम्प्रदायिक 
सीमा का अतिक्रमण कर चुकी थी । 





मा हिंसा परमोधरम इति वाक्य परगट रे। 
वृन्दावन के वासी महाप्रभू कलकी होय परगट रे ॥ 
रागकल्पदुम जी० १, पृ० ३४४, पद सं० १६ । 


१५८ मध्यकालीन साहित्य में अवतारवाद 


हिन्दी में दशावतारों की परम्परा रीतिकालीन थुग तक मिलती है। 
हिन्दी की दशावतार-परम्परा में नि्गुण-सगुण भक्त कवियों तथा रीतिकालीन 
कवियों का विशिष्ट योग दीख पड़ता है। चाहे पक्ष या विपक्ष सें सगुण या 
नि्गुण दोनों शाखा के भक्त कवि दशावतारों की चर्चा किसी न किसी रूप 
में करते हैं। विरोधी सन्‍तों की आलोचना से तथा महाराष्ट्री स्वांगों में 
प्रयुक्त दशावतारों से भी दश्शावतार-परम्परा की छोकग्रियता ही सिद्ध 


होती है । 


इसमें संदेह नहीं कि दृशावतार-परम्परा का उत्कर्ष आठवीं से लेकर १७वीं 
शताब्दी तक अविच्छिन्न रहा है। परन्तु दसवीं से लेकर बारहवीं शताब्दी तक 
प्रचार की दृष्टि से दशावतारों का सर्वोत्कृष्ट युग रहा है। कालान्तर में 
उनकी वह लोकप्रियता नहीं रही जो इस काल में दीख पड़ती है। 


इस हास के मुख्य कारणों में संत सम्मदायों की विरोधी भावना के 
अतिरिक्त राम-कृष्ण अभ्ठति विशिष्ट अवतारों की अधिक छोकग्रियता भी मानी 
जा सकती है । 


सामूहिक अवतार 


इस युग में पर ब्रह्म के अवतार के अतिरिक्त अन्य देवों के सामूहिक रूप 
से अवतरित होने की प्रवृत्ति भी दिखाई पड़ती है। अवतारबाद की अन्य 
सामान्य प्रवृत्तियों के सदश सामूहिक अवतार की अवृत्तियाँ, परम्परा की 
कड़ियों से तत्कालीन प्रभाव रखते हुए भी किसी न किसी रूप में सम्बद्ध हैं। 


अतएव इस दृष्टि से मुख्यतः तीन अ्रकार की परम्परायें मिलती हैं। इनमें 
. सर्वप्रथम वाल्मीकि रामायण” की परम्परा का स्थान आता है। जिसका 
सम्बन्ध रामावतार की कथा से है। इसके अतिरिक्त कृष्ण से सम्बन्धित दो 
परम्परायें मिलती हैं. जिनसें एक का सम्बन्ध महाभारत” से और दूसरी का 
सम्बन्ध हरिवंश”, विष्णु! और “भागवतपुराण! से है। अन्य पुराणों में भी 
जहाँ सामूहिक अवतार के असंग आये हैं, वहाँ उपयुक्त तीन परम्पराओं का 
ही अनुसरण होता रहाहै।... 

प्रयोजन की इृष्टि से महाकाब्य और पौराणिक दोनों में भू-भार-हरण और 
देव-शत्रुओं का वध ही मुख्य माने गये हैं। साधारणतः पृथ्वी अत्याचारों से 
भारान्वित होकर देवताओं के पास जाती है तथा देवता ब्रह्मा के पास और 
बह्मा देवताओं के साथ परब्ह्म-एकेश्वर ( विष्णु ) के यहाँ जाते हैं । वहाँ विष्णु 
/के साथ-साथ देवताओं के सामूहिक रूप से अवतरित होने की योजना बनती 
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हे।* यहाँ बहुदेवता और एकेश्वर विष्णु के सामूहिक अवतार में बहुदेवषवाद 
और एकेश्वरवाद में विचित्र सामंजस्य उपस्थित होता हे। विष्णु भी यहाँ 
देव-पक्षीय होने के कारण प्रारम्भ सें देवों सें एक श्रेष्ठ देवता मात्र ही विदित 
होते हैं। इसके अतिरिक्त सामूहिक अवतारों में जो देवता भाग छेते हैं, उनमें 
तत्कालीन यक्ष, नाग आंदि देवों के होते हुये भी वेदिक इन्द्र, सूर्य -और वायु, 
प्रजापति या बह्मा, आदि की अधानता दृष्टिगत होती है। वा० रा० १७ में 
क्रमशः ब्रह्मा-जाम्बवान, इन्द्र-बालि, सूर्य-सुग्रीव 'बृहस्पति-तारः कुबेर-गंध- 
मादन, विश्वकर्मा-नछ, अप्रि-नीरू, अश्विनी कुमार मेंद और द्विविद, वरुण- 
सुषेण, पर्जन्य-शरभ, मारुत-हनुमान तथा अन्य सहस्नों देवता यक्ष, किन्नर, 
नाग आदि उत्पन्न होते हैं।' आदि कवि वाल्मीकि के अनन्तर जितनी 
रासायणों की रचनायें हुईं उनमें प्रायः विस्तृत या न्‍्यूनाधिक परिवर्तित रूप में 
यही परम्परा मिलती है। 

(रामायण! के पश्चात्‌ 'महासारत” ( उपदेशात्मक ) में अंशावतरण और 
सम्भव नाम से . दो पर्व ही विख्यात हैं। उनसें महाभारत” के आकारा- 
नुरूप सहसख्रों देव, राक्षस, यक्ष, किन्नर आदि के अवतारों का वर्णन हुआ है।४ 
उनमें एक पक्त में दुयोधिन-कलि और कर्ण-सूर्य” अवतार माने गये, तो दूसरी 
ओर युघिष्टिर-धर्म, भीम-वायु, अज्जुन-इन्द्र, नकुल और सहदेव-अश्विनीकुमार, 
अभिमन्यु-चन्द्रमापुत्र-वर्चा ( बुध 9 बतकाये गये हैं। श्रीकृष्ण से घनिष्ट 
सम्बन्ध होने के कारण यहीं भागवत कृष्ण और उनके सहयोगियों के 
अवतारों का भी उल्लेख हुआ है। इसी अध्याय में श्रीकृष्ण-नारायण, बलदेव- 
शेषनाग, और अद्युस्न-सनत्कुमार के अवतार कहे गये हैं ।* वासुदेव कुछ के सभी 
राजा देवांश और श्रीकृष्ण की १६ सहसत्र खियाँ अप्सराओं का अवतार 
कही गई हैं, तथा रुक्मिणी को रूचमी का अवतार बतलाया गया है । 


कस व फिनन, 





ता अन्न जनम. 


१. वा० रा० १, १६, २५ वधाय देवशत्रुणाम्‌ ।! 
महा० १, ६४, ५४ भूभार, देव-शबुवध, हरि० ५१, २६-२७ भूभार | 
विष्णु ० ५, ७, २८ सुभार, भा० १०, १, २२ । 

२. वा० रा० १, १७, ७-२२ | इलाहावाद सं० १९४९ । महा० वन पर्व २७६-७ में 
इनके सामूहिक अवतार मात्र का उल्लेख । 

३. महा० आदि पवे अन्तगंत अंशावतरण पवे। 

४. महा ० १, ६७, ८७। ७५. महा० १, ६७, १५० । 

६. महा० १, ६७, ११०-१ १३ । 

७. मदह्दा० १, ६६, १५१-१५६ । यहाँ व्रज-कुल के अवतार का बिलकुल उल्लेख नहीं 
हुआ है, केवल हारका कृष्ण के अवतार ही गृहीत हुए हैं । 
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इसके अतिरिक्त सामूहिक अवतार की तीसरी परम्परा “हरिवंश, 
“विष्णुपुराण” और “भागवतपुराणों! में मिलती है। हरिवंश पु० के 
अनुसार देवता विष्णु को जगाकर भूभार-हरणार्थ मंत्रणा करते हैं? तथा 
आकाश और पृथ्वी के देवता अपने अंश से विप्र, राजा और अयोनिज 
शरीरों में उत्पन्न होने का आदेश चाहते हैं ।* “विष्णुपुराण” के पाँचवें अंश सें 
सामूहिक अवतार श्रीकृष्ण से सम्बद्ध गोप गोपियों, देव और देवियों के 
अवतार बतलाये गये हैं।? यहाँ सर्वप्रथम श्रयोजन के अतिरिक्त उनका लीलात्मक 
रूप दृष्टिगत होता है।। 

“विष्णुपुराण” के सदश 'भागवतपुराण! में भी ब्रह्मा जी देवताओं को 
सामूहिक रूप से यदुकुछ में उत्पन्न होकर श्रीकृष्ण की लीछा में सहयोग 
देने का आदेश देते हैं ।? और इन तीनों पुराणों में एक विशेष अन्तर यह 
दिखकाई पड़ता है कि जहाँ 'रामायण” और “महाभारत” में वेदिक, यक्ष 
आदि देवों का स्पष्ट नामोज्लेख हुआ है, वहाँ इनमें देवों के अवतीर्ण होने की 
सूचना भर मिलती है। श्रीकृष्ण-सम्बन्धी अथववेदीय उपनिषदों में इस कसर 
को पूरा कर दिया गया है। “श्रीकृष्णोपनिषद्‌” में नन्‍्द-भसगवान के आनन्दांश, 
यशोदा-मुक्ति, वेष्णवी माया-देवकी, निगम-वासुदेव, ब्रह्म-ओ बलराम और 
श्रीकृष्ण, ऋचाएं गो-गोपियाँ, अल्मया-लकुटी, रुद्-वंशी, इन्द्र-सींगा, वेकुंठ- 
गोकुल, महात्मा-वृक्ष के रूप में अवतरित हुए ॥* पुनः आगे चककर शेष- 
बलराम, ब्रह्म-श्रीकृष्, और सोरूह सहख एक सी आठ रुक्मिणी आदि रानियाँ- 
वेद की ऋचाएं तथा उपनिषद्‌ और ब्रह्म रूपा ऋचाएं गोपियाँ कही गई हैं ।* 
तापनीय उपनिषदों की अपेक्षा कृष्णोपनिषद्‌? “भागवत”! की परंपरा के 
निकट प्रतीत होता है; क्योंकि इसमें राधा का उल्लेख नहीं है। उपयुक्त 
तीनों सामूहिक अवतार-परंपराएं हिन्दी साहित्य में मिलने लगती हैं। विशेष 
कर रासो से रामायण! या 'महाभारत' के पात्रों का अवतारीकरण दृश्िगत 
होता है। संभवतः युद्ध और वीर भावों की अधानता के कारण ऐसा विद्त 
होता है। इस प्रकार 'रामायण” और “महाभारत” में वर्णित सामूहिक 
अवतारों की रूपरेखा केवक सम्प्रदायों में ही नहीं बल्कि सम्प्रदाय से बाहर 





१. हरि० पु० हरिवंश पढे, ५१, २२-२३ । 
२. हरि० घु० हरिवंश पर्व २, ५३, १० । 
कथमंशावतरणं कुर्मः सब पितामह। अन्तरिक्षगता येच प्रथिव्यां पाथिवाश्व ये। 
सदस्यानां च विप्रार्णा पार्थिवानां कुलेधु च अयोनिजाश्वेव तनूः सजामो जगतीतले। 
३. वि० पु० ५, ७, ३९, ४१। ४. वि० पु० ५, ७, ४०। ५. भा० १०, १, २२। 
६. बेष्णव उपनिषद्‌ अन्तगंत कृष्णोपनिषद्‌ १-९ छोक । ७. वही छोक १० । 
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के साहित्य में भी विभिन्न रूपों में ग्रचकित हुई। काछान्तर में शाखीय 
संस्कृत साहित्य में राम-कृष्ण-सम्बन्धी जितने महाकाज्यों की रचना हुई वे 
रामायण” और “महाभारत” से अभूत मात्रा में अभावित हुए। मध्यकालीन 
प्राकृत, अपअंश और हिन्दी साहित्य के महाकाव्यों पर भी उनका यथेष्ट अभाव 
दिखाई पड़ता है। विशेषकर स्वयम्भू आदि जेन कवियों ने तो एक विशुदू 
साहित्यकार की भावना से वाल्मीकि तथा उनकी परंपरा में आने वाले अन्य 
कवियों का आभार प्रत्यक्ष रूप से स्वीकार किया है। इस युग के असिद्ध 
संस्कृत महाकाव्य 'पृथ्वीराज-विजय'” में रामायण” का अवतारवादी सम्बन्ध 
इृष्टिगत होता है । 

धृथ्वीराज-विजय' सें. प्रथ्वीराज राम के अवतार माने गये हैं ।" इनकी 
रानी तिलोत्तमा सीता का अवतार है।* इसके अतिरिक्त एकादश अध्याय 
में पृथ्वीराज के पूर्व जन्म की कथा वर्णित करते हुए एक अकार से कवि ने 
रामकथा का ही वर्णन किया है। 

किन्तु महाकवि चंद के परिवर्धित “पृथ्वीराज रासो” में प्रथ्वीराज़ को 
अजित नाम के किसी दानव पुरुष का अवतार कहा गया है। साथ ही 
पृथ्वीराज की सहायता के लिए दुर्योधन-कन्ह के रूप में आविभूत होता दे ।* 
पुनः पृथ्वीराज की अशंसा करते हुए कहा गया है कि पृथ्वीराज चौहान कछि 
में कर्ण का अवतार है ।* .इस प्रकार कतिपय स्थलों पर पृथ्वीराज कहीं इन्द्र 
ओर कहीं कामदेव के अवतार भी बतढछाये गये हैं ।” उपयुक्त अवतारीकरण 
की चेष्टाओं में उपमा का ही स्पष्ट प्रभाव विदित होता है। प्रस्तुत रासो में 
पृथ्वीराज की रानियाँ सी अप्सराओं का अवतार कही गई हैं ।” इससे सिद्ध 





१, पृथ्वीराज विजय १० २४०, ६, २९ । २. वही पृ० २८९, ११, १०२ ॥ 
2४, वहीं ९० २६२, २९० । ४. पृथ्वीराज रासो जी० पू० २६० समय ३, ५५। 
“अवतार अजित दानव मनुष्य, उपजि सूर सोमह करम? । 
७. प्रथिराज कुंअर साहाय कब्ज। दुरजोधघन अवतार लिय? । 
बह जी० १, १० २९६ समय ५, १२८ । 
६. प्रथीराज चहुआन पहु, कली करन अवतार कईहिं? । 
पृथ्वीराज रासो ४० ३१२, समय ६, १२८ । 
७. तहाँ इन्द्र अवतार चहुआनं । तहं प्रथिराज सूर झुभारं? 
तथा 'कामदेव अवतार हुअ । छुअ सोमेश्वर नंद? । | 
पृथ्वीराज रासो जि० २, प० ६३२ समय २०, ९५ और इ० २२। 
८. तबे हंस उच्चरयो | सुनहि शशित्रता नारी । 
चित्र देख अपछरि। सगी न अति रूप धरारी ॥ 
पृथ्वीराज रासो जि० २ पृ० ७७१, २५, ७२ में शशित्रता चित्ररेखा का अवतार । 
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१६२ . मध्यकालीन साहित्य में अवता प्वाद्‌ 


होता है कि रामायण” और “महाभारत” की सामूहिक अवतारवादी परंपराओं 
के अतिरिक्त इन महाका्यों में एक स्वतंत्र अवतारबादी शोली का विकास 
भी हो रहा था। इस शेली में प्रारम्भिक विकास के बीज होने के कारण ही 
महाकाच्यकालीन एकरूपता और एकसूत्रता नहीं दीख पड़ती है। परमार 
रासो” में महाकाव्यों की परंपरा में ही भवतारवाद का अस्तित्व मिलता है। 
इसमें कहा गया है कि द्वापर के समाप्त होने के उपरान्त प्रथ्वी की पुकार 
सुनकर “चाहुवान” पृथ्वीराज का अवतार हुआ ।* इस रासो में शायद चंद 
की रचना के आधार पर ही पृथ्वीराज को दुर्योधन का अवतार बतलाया गया 
है ।* इसके अतिरिक्त महाकाव्य-परंपरा का वर्णन करते हुए कहा गया है कि 
हरि ने तारकासुर और उसके पुत्रों से संग्राम किया और कालनेमि को चक्र 
से मारा । त्रेता में राम ने भीषण युद्ध में रावण और कुम्भकण को सारा। 
द्वापर में पांडव दुल आपस में कट गये तथा पॉंडव दल घास (यहाँ मास है )- 
से छिन्न-भिन्न हो गये। अब कलि में पुनः भूमि भाग कर बह्या के समक्ष 
पुकार कर रही है।'* 

इस महाकाव्य में परमार की ओर से असाधारण वीरता दिखाने वाले 
आल्हा-उदल को 'वल्नलि-सज्लि'“ का तथा उनकी माता देवर को दुर्गा का 
अवतार कहा गया है ।* काव्य की पंक्तियों से पता चलता है कि आरंभ में 





१, द्वापर गत कलि आदिमहां पुहमिय करी पुकार । 
तब संबोधन विधि करी, चाहुवान अवतार ॥ 
परमाल रासो (ना० प्र० सभा ) ५० ९६१, ६० । 
२, भारथ सम किय झुवन छोक मंह । गनतिय लक्ष प्रमान । 
चाहुवान जल चंद कवि, किन्दियः ताहि समान ॥ 
दुर्योचन अवतार नृप, सत सावंत एक बंध। 
भारत सम फिय भुवन मंह ताते चंद प्रबन्ध ॥ 
प्रमाल रासो ( ना० प्र० सभा ) ० १, १, ५) 
है. तारक मय झुत युग संगर करि, कालनेम गह्ि चक्र ह॒ते हरि । 
त्रेता राम भीम करि रारिय, कुम्म करन रावन रन मारिय ॥ ६६ ॥ 
द्वापर तंवर पंडुदल कट्टिय, जादव कट्टि मास ( शायद घास ) सिर घट्टिय 
जब कल सांस लेत अधिकरिय, भूमि भाजि विधि अग्ग पुकारिय ॥ 
बही १० ७, १, ६६-६७॥। 
४. वह्ति सद्धि अवतार रूप जनु भार है। गह्रिवार चंदेल को, सुनियो 
प्रगट बनाफर आरुह उद अवतार है॥ वबंस अपार | वकछि सल्ि जहेँ 
अवतरे, सो कहि कल करतार । वही प० ७१, ९६ पुनः पृ० ३४१, १७१ पृ० ५१ 
५. देवल तु नहि मानवी, दुगां कव अवतारु । परमालरासो ए० २३६ ११, ८७। 
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ये पंक्तियाँ उपमित हैं और बाद में अपने उपमानों के अवतार-रूप में हो 
गई हैं। “परमार रासो” में ही गद्य में लिखित एक 'वाचनीकः” में विभिन्न 
पात्रों के अवतार-धारण का सामूहिक विवरण इस अकार दिया गया है :-- 
“जब बेला बह्मजीत के रंग महरू में एकान्त भये, तब बेला भवानी को रूप 
धारि ये बातें कहत भई के कंत सुनो ! कलि के अवतार राजा प्रथ्वीराज 
दुरजोधन को अवतार है । सत सावंत बंधु है। चंद भवानी है। गुरुराम सुरं- 
गुरु है। चा्ंड दुसासन है। केमास करनु है। कान्ह चहुवान भगदंतरानो 
है। राजा जयचंद जुरासिंध है। लाखन विप्र वाहन है। राजा परिमाल 
धर्म है। रानी मह्हन दे द्रौपदी है। अल्ह-उद वज्लि सल्लि हैं। भमरूखान भेरो 
है। जगनायक भीष्म है। छुत्रसारू गहिरवार सात्युक है। सकतसिंह भूरिश्रवा 
है। थां कंत अहिवरन है। अरु रहां उत्तरा है। ताते हमारो तमारौ व्यौहार 
सत्यपुर को है, मझुत्वछोक को थोरो है। सो या क्रम से भारथ के वीर हैं । 
सो आप विचारे देखिया ।”” 


उपयुक्त अवतरण के अज्षिप्त होने पर भी कम से कम आलोच्यकार की 
“महाभारत! की परंपरा सें ग्रहीत अवतारीकरण की प्रवृत्तियों का परिचय 
अवश्य मिलता है। 
सामूहिक देवावतार की शेष दो परंपराएँ सगुण-भक्ति की राम-भक्ति 
शाखा और कृष्ण भक्ति शाखाओं में मिलती है। “वाल्मीकिरामायण” के 
सामूहिक अवतार की परंपरा आलोच्यकाल के रामायणों में छक्षित होती 
है। “अध्यात्मरामायण'” में ब्रह्मा जी के कथनानुसार देवता वानर वश में 
अवतरित होते हैं ।* परन्तु प्रत्येक देवता के ए्थक-प्रथक्‌ अवतार का उल्लेख 
नहीं हुआ है । ' 
गोस्वामी तुलसीदास ने 'रामचरितमानस” में पुनः इसी परम्परा का 
अनुसरण किया है। ब्रह्मा जी विष्णु के अवतरित होने का आश्वासन पाकर 
पृथ्वी को समझाकर विदा करते हैं; और देवताओं को वानरों के रूप में 
अवतरित होने का आदेश देते हैं।! इस संस्करण के अनुसार देवताओं के 
२. दिवाश्व सर्वे इरिरूपधारिणः स्थिताः सहायार्थमितस्ततो हरे: 
अध्यात्म रा० ब।लकांड सगे २, २९-३२ । 
३. गगन ब्रह्म वानी सुनि काना | तुरत फिरेउ सुर हृदय जुड़ाना । 
तब ब्रह्मा धरनिहि सुमुझावा | अभय भई भरोस जिय आवा । 
जिन लोकहिं विरंचि गे देवन्द इहै सिखाइ। 
वानर तनु धरि धरि महि हरिपद सेवहु जाइ ॥ राम० मा० स० सं० ए० ९६, १८८७ 
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पृथक-पृथक अवतार का वर्णन नहीं हुआ है। 'रामचरितमानस! के पश्चात्‌ 
केशवदास की 'रामचंद्रिका? में सामूहिक अवतार का उल्लेख नहीं हुआ है। 
इससे प्रकट होता है.कि रामोपासक कवियों ने राम के अवतार की अपेक्षा 
उनके उपास्य विश्वह-रूप का अधिक वर्णन किया है, जिसके अनुसार नित्य बह्म 
रास स्वयं छीछा अथवा भक्त-रक्षा के लिए अवतार छेते रहते हैं। यहाँ 
स्वाभाविक रूप से सामृहिक देवावतार गौण हो जाता है; क्योंकि नित्य 
विग्रहों का जहाँ लीलात्सक अवतार होता है, उसमें उनके पाषंद, परिकर 
और भक्त ही लीछा में भाग छेने के लिए अवतरित होते हैं। सम्भवतः 
इसी से इस युग के भक्ति काब्यों सें देवावतार की सामूहिक भावना क्षीण 
होने रगती है और उसका स्थान पार्षद या भक्त ग्रहण कर लेते हैं । 


सामूहिक अवतार की तीसरी . परम्परा हरिवेज्ञपुराण”, “विष्णुपुराण! 
होती हुई 'भागवत'” से ग्रृहीत सूरदास के 'सूरसागर? में मिलती है। मध्यकारू 
में लीला का प्राधान्य होने पर भी अवतारवादी ग्रयोजनों की धारणा छुप्त 
नहीं हुई थी । इसी से सूरदास ने 'सूरसागर” दशम स्कथ सें अवतार के निमित्त 
घेनु रूप एथ्वी की पुकार की और शिव-विरंचि द्वारा किये गये अनुरोध की 
चर्चा की है।* क्षीर-समुद्व-मध्यवासी हरि ने अपने दीघ वचनों में सुर, नर, 
नाग तथा पशु और पक्ती सभी को यह आदेश दिया कि यदि सुख करना 
चाहते हो तो गोकुछ में मेरे साथ जन्म छो । इस पद में सामूहिक अवतार 
के आदेश मात्र के अतिरिक्त पृथक अवबतारों का उल्लेख नहीं हुआ है । परन्तु 
कतिपय स्थर्ों पर उनके सहवासियों और सहयोगियों के अवतीण होने के 
उल्लेख हुये हैं। उसी पद के आरम्भ में आदि ब्रह्म की जननी, देवकी को 
सुर-देवी कहा गया है।? इनमें गोपों के अवतारों के संकेत कुछ पढ़ों में 
मिलते हैं। जेसे एक पद में बतराया गया है कि जहाँ-जहाँ तुम देह धारण 


सिकलशाफक्‍नक समममम. 


१. घेनु रूप थरि पुहुमि पुकारी, सिव-पिरंचि के द्वारा । 
सब मिलि गये जहां पुरुषोत्तम, जिहिं गति अगम अपारा ॥ 
सूरसागर सभा सं० । २००५९ वि० सं० ( पूृ० २६७ पद १०, ४ | 
२. क्षीर-समुद्र मध्य तें यों हरि, दौरघ वचन उचारा। 
उधरों परनि, असुर कुल मारौं, धरि नर-तन अवतारा ॥ 
सुर, नर-नाग तथा पशु-पच्छी, सबको आयसु दौन्हो । 
गोकुल जनम लेहु संग मेरे, जो चाहत सुख कौन्हो ॥ 
. ९. सूरतागर सभा० सं० २००९ पूृ० २५६ 
आदि-अद्वजननी, सुर-देवी, नाम देवकी बाला। 
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करते हो, वहाँ-वहाँ अपने चरणों से दूर मत करो ।* एक दूसरे पद में 
कहते हैं कि गोकुल में मेरे साथ गुप्त विकास करने वाले तथा एथक्‌ रूप से 
कुतूहल करने वाले सभी ग्वारू देव-रूप हैं। एक स्थल पर गोपियों की 
पद्रज-महिमा का वर्णन करते हुए उन्हें श्रुतियों का अवतार बतलाया गया 
है। थे कहते हैं कि ब्रज-सुन्दरियाँ नारी नहीं हैं, अपितु श्रुति की ऋचाएँ 
हैं। उन्होंने गोपिका के रूप में पूर्ण परमानन्द से केलि करने का वर प्राप्त 
किया है । सूर के अतिरिक्त नंददास ने भाषा दशम स्कन्‍्ध' में श्रीकृष्ण 
के साथ सामूहिक अवतारबाद का वर्णन किया है। राजाओं के रूप में 
राक्षसों ने भूमि को भारान्वित कर दिया है, इसलिये प्रृथ्वी गाय का रूप 
घारण कर क्रन्दन करती हुईं बह्मा के पास गई और उसने अपना दुःख 
निवेदित किया जिसे सुनकर बह्मा विचलित हो गये। फलतः देवताओं 
को साथ लेकर इन्होंने क्षीर-सागर के किनारे देवाधिदेव पुरुषोत्तम की स्तुति 
की। तत्पश्चात्‌ ब्रह्मा ने समाधि में परम देव की आकाशवाणी सुनी: 
उन्होंने ब्रह्मा और देवताओं को संबोधित करते हुए अविलम्ब यदुकुल 
में जाकर अवतरित होने का आदेश दिया । उनके इस आदेश के अनुसार 
श्री वासुदेव के रूप में प्रभु पू्णकाम तथा उनके भाई के रूप में शोषनाग प्रकट 
होंगे । गुणमयी योगमाया को भी उन्होंने अवतरित होने का आदेश दिया।* 





१, सूरसागर ए० ४१५ । 
ग्वाल सखा कर जोरि कहत हैं, हमरहिं स्याम तुम जनि बिसरावहु । 
जहां जहां तुम देह घरत हो, तहां तदां जनि चरन छुड्ावडु ॥ 
२. सूरसागर १० ८१९। _ देव रूप सब गरवाल करत कौतूहल न्‍्यारे। 
ह गोकुल गुप्त विलास सखा सब संग हमारे ॥ 
३. सूरतागर १० ६६१। ब्रज सुंदरि नहिं नारि, रिचा स्तुति की सब आहीं। 
स्तुतिनि क्यो है गोपिका, केलि करे तुम संग॥ 
४. भूप रूप हे असुर विकारी। कौनी भूमि भार करि भारी। 
तब यह गाइ रूप घरि धरती । क्रन्दन करती अंसुबन भरती ॥ 
विधि सो जाइ कहो सब वात | सुनि कछमद्यो कमरू को तात । 
अमर निकर सकर संग लये | तीर क्षीर सागर के गये॥ 
देव देव पुरुषोत्तम जहां । स्तुति करि विनती कीनी तहां। 
गगन में भई देव की थुनी | सो ब्रह्मा समाधि में सुनी॥ 
उ॒नि के बोल्यो अंबुज तात | सुनहु अमर गन मोतें बात । 
आग्या भई विलंब न करो | जदुकुल विषे जाइ अवतरौ ॥ नं० झं० पृ० २२० 
५, नंद ग्र० पृ० २२० : अरु जु जोगमाया गुनमई। ताह को प्रभु आज्ञा दई। 


१६६ मध्यकालीन साहित्य में अवतारवाद 


देवकी के रूप में बह्म-विद्या आविभूत हुई।' लीला के निमित्त अभु के 
जितने परिकर हैं वे सभी अवतीर्ण हुये ।९ 


महाकाव्यों की अपेक्षा नंद॒दास द्वारा वर्णित सामूहिक अवतारबाद के 
रूपों में किंचित्‌ वेषम्य रक्षित होता है। वह यह है कि इस अवतार के 
नायक भगवान्‌ पौराणिक नारायण की अपेक्षा पांचरात्र पर वासुदेव या 
परब्रद्म हैं, क्योंकि इनके साथ देवताओं के अतिरिक्त इनके नित्य परिकरों 
का भी अवतार होता है। 

उपयुक्त परम्पराओं के अतिरिक्त 'दृशम स्कन्ध' से ही सम्बद्ध किन्तु 
परवर्ती “गर्गसंहिता” में सामूहिक अवतारवाद का विशद्‌ वर्णन मिलता है।र 
(भागवत दशमस्कन्ध” के विपरीत इसमें राधा-कृष्ण के चरित्र का विस्तार 
हुआ है और अवतरित गोपों और गोपियों की बृहत्‌ संख्या दी गई है। 
वहाँ श्री-रक्मिणी, तुझूसी-सत्या, प्रथ्वी-सव्यभामा और शिवा-जाम्बवती के 
रूप में अवतरित बतलाई गई हैं।* द्रोण-वसुनंद, धरा-यशोदा, सुननन्‍्द- 
वृषभान और कलावती-कीर्ति-रूप में आविभत हुए हैं ।* इस संहिता में 
सहसों गोपियों का विलक्षण अवतारवादी सामंजस्य किया गया है । केवर 
रामावतार से सम्बद्ध कोशर-देशवासिनी, अयोध्यावासिनी, मिथिरकावासिनी 
तथा मुनि रूपा प्रद्धति अनेक अकार की गोपियाँ बतलाई गई हैं। इसके 
अतिरिक्त अन्य २४ अवतारों में अधिकांश से सम्बद्ध स्त्रियों को गोपियों का 
अवतार बतलाया गया है।* सूरदास के अनुसार बल्या ने जिन्हें आदेश 
दिया वे ही सखी-सखा के रूप में उनके संग आविभंत हुए। गोपी, ग्वाल 
और कान्ह दो नहीं हैं। जहाँ-जहाँ हरि अवतरित होते हैं, वे इनको कभी 
विस्ट्रत नहीं करते; उनका .शरीर तो एक ही है, छेकिन गोपी-ग्वार्लों के रूप 
में उसे अनेक बनाया है ।* इस प्रकार सूरदास ने सामूहिक अवतार पर 
विलक्षण ढंग से दाशनिक रंग चढ़ा दिया है। 





(ैवललममयाम८आ «8० नम कामना इन--44५"परामालाे.. 


२. देवक जादबव के इक कन्या । देव भई देवकी सु धन्या । 

सब सुभ रूच्छन भरी, गुनभरी, आनि तजद्यविद्या अवतरी । वही ए० २२१। 
२. तिनके प्रभु कौ परिकर जितो । प्रगट होत लीला हित तिती । वही प० २२० । 
« गर्गंसंदिता गोलोक खंड अध्याय, १ से ४ तक। 
प्रारम्भ में ही “कथा गौपालकृष्णस्यः रापेशस्य महात्मनः का उलेख हुआ है । 
- गरगंसंदिता १, ३, ३७-३८ । ६. गगंसंहिता १, ३, ४०, ४१। 
« गगेसंहिता १, ४, ५ अध्याय । 
ब्रह्म जिनढिं यह आयसु दीन्हों । 
तिन तिन संग जन्म लियो परगट, सखी सखा करि कौन्दो । 


 &छ .# ७ “थ 


द्शावतार ओर सामूद्दिक अवतार परम्परा १६७ 


निष्कर्ष 


इससे प्रकट हे कि अवतारबाद के आरम्भ में ही महाकाव्य-नायकों के 
अवतारवादी विकास के साथ सामूहिक अवतारवाद की भावनाओं का असार 
हुआ। एकेश्वरवादी उपास्य के साथ-साथ “रामायण,” 'महाभारतः और 
“हरिवंश” में विविध देवताओं के अवतार भी उनके सहायक रूप में मान्य 
हुए। इन तीनों ग्रन्थों में तीन अकार की सामूहिक अवतरण की परम्पराएँ 
लक्षित होती हैं। इनमें वाल्मीकि रामायण” की परम्परां अन्य परम्पराओं 
से सर्वथा प्रथक रही है। इसके अतिरिक्त 'मंहाभारत” में दो सामूहिक 
अचतार-परम्परायें मिलती हैं, जिनमें से एक का सम्बन्ध मुख्यतः पाण्डव- 
कौरव वर्ग से तथा दूसरी परम्परा का सम्बन्ध श्रीक्षण और उनके 
परिवार से है । 

इन परम्पराओं के अध्ययन से यह खिद्ध हो जाता है कि सामूहिक 
अचतारवाद की परम्परा साम्प्रदायिक से अधिक साहित्यिक रही है। 
(रामायण! और 'महाभारत' में इसका अवतारवादी सभी सांप्रदायिक रूप भले 
ही मिलता हो, परन्तु उनके प्रारम्भिक रूपों का अनुमान करने पर ऐसा लगता 
है कि आरम्भ में इनका आलुंकारिक विकास हुआ होगा। बाद में वे उपमायें 
अवतारवादी रूप में रूढ़ हो गयी होंगी । क्योंकि “पथ्वीराज रासो,” परमार 
रासोः आदि चारण कार्यों में महाकाव्यात्मक अवतारवादी परम्पराओं के 
अतिरिक्त उपमाओं ओर रूपकों के आधार पर विकसित ऐसे अनेक रूप 
मिलते हैं जिनका कालान्तर में अवतारवादी रूपान्तर हुआ होगा। 


यदि इसकी मूल प्रवृत्ति पर ध्यान से विचारा जाय, तो स्पष्ट विदित 
होगा कि महाकाव्यों का सामूहिक अवतारबाद आरम्भ में पात्रों के वेशिष्टी- 
करण के निमित्त अयुक्त हुआ। महाकाव्यों के विविध पात्रों में रूप, गुण, 
शीलर, सोन्दय, कार्य, शक्ति आदि की दृष्टि से जिन चरित्रगत विशेषताओं 
के विकास की आवश्यकता थी, उसमें अवतारवाद सबसे अधिक सहायक 
हो सकता था। इसके परिणाम स्वरूप विश्विज्न पात्रों के बेशिष्टीकरण के 
निमित्त ही अस्तुत अवतारवादी शी का विकास हुआ | 


इसके अतिरिक्त इन पात्रों में जिन अतिमानवीय गुर्णों की सर्जना 
अपेन्षित थी वे सभी अवतारबादी सम्बन्धों के साध्यम से अधिक-से-अधिक 


िजन>»ज«»«»ण«»>न«»»क 


गोपी ग्वाल कान्ह दे नाहीं, ये कहुँ नेकु न न्यारे॥ 
जहां जहां अवतार धरत हरि, ये नहि नेकु विध्तारे। 
एके देह बहुत करि राखे, गोपी ग्वाल मुरारी॥ सूरसागर पद २२२३ 
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लऊदात्त और भव्य बनाए जा सकते थे । साथ ही पूर्व श्रतिष्ठित वेदिक देवताओं 
के रूप और भाव भी आसानी से इन पान्नों पर आरोपित हो सकते थे । 
यही कारण है कि सहज और सुगम सामूहिक अवतारीकरण की पद्धति को 
अपनाया गया। ह 

मध्यकालीन महाकाव्यों या पौराणिक मुक्तक काब्यों पर इन सामूहिक 
अवतारवादी प्रवृत्तियों का यथेष्ट प्रभाव लक्षित होता है । 

फिर भी अवतारवादी भद्भत्तियों में यथेष्ट परिवर्तन होते हुए भी महाकाव्यों 
शव पुराणों की सामूहिक अवतार-परस्परा किसी-न-किसी रूप में आलोच्य- 
कालीन महाकाच्यों या उनसे सम्बद्ध रचनाओं में व्याप्त विदित होती है। 


पाँचवाँ अध्याय 
संत साहित्य 


संत साहित्य में मानव-मृूल्य की ग्रतिष्ठा 

आरचीन साहित्य में देवताओं के मानवीकरण तथा ईश्वर के विभिन्न 
आपणियों एवं मनुष्यों में अवतरित होने की जिस अबृत्ति का दर्शन होता है, 
उसके विपरीत संत-साहित्य में उत्क्मणवाद की अधिक प्रतिष्ठा हुई। इस 
प्रवृत्ति के अनुसार मनुष्य ही उत्कर्ष करते-करते स्वयं एकेश्वरवादी ईश्वर के 
सदश् या उसका पर्याय बन जाता है। संतों के अनुसार मलुष्य के मनुष्यत्व 
का विकास उसके चरम उत्कर्ष में दीख पड़ता है, जहाँ कि वह स्वयं ईश्वर 
या उपास्य के समकत्ष हो जाता है। यह धारणा अवतारवाद से भी भिन्न 
नहीं जान पड़ती, क्योंकि अवतारवाद की परम्परा में जिन महापुरु्षों को 
अवतार माना गया है, उनके अवतारत्व का विकास भी उनमें निहित कतिपय 
उत्कर्षोन्मुख अवृत्तियों के फलस्वरूप हुआ है। 

संतों ने मनुप्य योत्रि में जन्म पाने को अत्यन्त श्रेष्ठ एवं देवदुलूभ फल 
माना है ।* उनकी यह भावना प्राचीन कार से ही किसी न किसी रूप में 
प्राप्त होती रही है। यों तो अपने में श्रेष्ठ होने की भावना वतंमान होने के 
कारण मनुष्य अपने को श्रेष्ठ मानता ही रहा है। साथ ही अपने सुपरिचित 
निष्ठावानों या श्रद्धावार्नों को भी वह श्रेष्ठ समझता रहा है। 


बेडि ७.७ 

बैदिक काल सें मानव के लिए कल्याणकारी होने के कारण देवता उसके 
पूज्य, आराध्य और श्रेष्ठ थे। बाद में उसी काल में ऋषियों को देवताओं 
की समकत्षता प्राप्त हुईं ।* इसी परंपरा में बाह्मण ग्रन्थों में विद्वानों), ब्राह्मणों 


१. क० ग्र० १० २८३ पद ६५ “इस देही को सिमरही देव? दादूदयाल की बानी भाग 
१. ए० १०५ पद १६३ । कायावेली। मल्कदाघ की बानी ४० ११, झुंदरदास 
ग्रन्थ भाग २, पू० ९६ । 

२. ऋ० ४, ३४, ३ ऋभुगण मनुष्य से देवता हो गये थे । 

है, श० तब्रा० ३, ७, ३, १० विद्वांसो हि देवाः।. ४. श० बा० २, २, २, ६। 
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तथा राजाओं? को देवताओं के तुल्य माना गया। उपनिषकों में माता, पिता, 
गुरु एवं अतिथि का भी देवताओं की तुलना में मूल्यांकन किया गया।* इस 
प्रकार व्यावहारिक समाज सें एक ओर तो मनुष्य का देवता के रूप में 
मूल्यांकन होता गया और दूसरी ओर देवताओं की साकार-कल्पना में ' जब-से 
मानवीकरण का प्रवेश हुआ तब-से अनेक देवताओं के मानव-रूप स्पष्ट 
प्रतिभासित होने लगे। 


किन्तु जैसा कि रवीन्द्रनाथ ठाकुर का कथन है--'मनुष्य की जिज्ञासा 
की इतिश्री केवल देवताओं के अपूर्ण या आंशिक मानवीकरण की ओर ही 
नहीं थी, अपितु एक ऐसे परम पुरुष वा महामानव की ओर थी जो मनुष्य 
मात्र से श्रेष्ठ, महान्‌ तथा स्वयं पूर्ण मानवरूप में अत्यन्त महान हो ४? 
उनकी यही कल्पना 'पुरुषसूक्त' में साकार हुईं । इस अकार देवताओं के: 
आंशिक मानवीकरण की कल्पनाओं में पूर्ण पुरुष का प्रादुर्भाव हुआ। 
उपनिषदों में ही पुरुष सानव ओर पुरुष ब्रह्म की करपना का विकास 
'ह्यविद्‌ बह्ोंच भवति' के रूप में रूक्षित होने छगता है ।* बह्यवाद और 
एकेश्वरवाद्‌ के उत्थान काल में ब्रह्म और ईश्वर दोनों का परस्पर समाहार 
हो गया। विशेषकर उपास्य इष्टदेव दोनों के विशेषणों से सम्बद्ध किये गये । 
इन्हीं समन्वित विशेषणों का आरोप उपास्य-रूप में ग्रहीत होने पर संतों 
और भक्तों पर भी किया गया । 


यथार्थ में कुछ पौराणिक ( मिथिक ) अवतारों की बात अगर छोड़ दी 
जाय तो निगुंणोपासक भक्तों में भी ऐसे विचार मिल जाएँगे जो अवतारवादी 
परंपरा के अनुकूल सिद्ध होंगे। सगुणवादी महापुरुषों में ऊपर से अवतरित 
ईश्वर-शक्ति की कहपना करते हैं, और निगुण संत अपने उत्क्रमणशील साधक, 
योगी एवं संतों में विकासोन्मुख ईश्वरत्व का अस्तित्व पाते हैं । 

अतः सन्‍्तों में मान्य यह साधनात्मक ईश्वरोन्मुख विकास गीता एवं उप- 
निषदों में सोपानवत्‌ दश्िगत होता है । गीता में कर्मियों, ज्ञानियों एवं तपस्वियों 


१, अथवें० सं० ६, ८४, २ । २. त० उ० शिक्षावक्लों ११ अनुवाक्य । 

३. दी रेलिजन आफ मेन १० ५९ | ४. ऋ० १०, ९० | 

७, मु० ३, ३,२, ९, ४, ४,२५, हिस्ट्री आफ इण्डियन फिलोसोफी । जी० २ ४० ५३८ 
में दास श॒ुप्त के अनुसार उपनिषदों में पुरुष का प्रयोग मानव और ब्रह्म दोनों के 
लिये हुआ है। दादू दयारू की बानी भाग २ पृ० १५१-१५७६ में दादू ने मानव- 
काया में अखिल ब्रह्माण्ड की अवतारणा की। जिसमें अखिल सृष्टि-व्यापार के 
साथ साथ आत्मा और देवताओं के अमर स्थान काया में पुनः पुनः अवतार भा 
हुआ करते हैं । “काया मादें ले अवतार। काथा भाहें बारम्बार ।? पद १० । 


संत खाहित्य १७१ 


से श्रेष्ठ योगी एवं उससे भी श्रेष्ठ श्रद्धावान भक्त को माना गया है।* 
उपनिषदों में ब्रह्मानन्द की उपलब्धि की दृष्टि से विचार करते हुए तैत्तिरीयो- 
पनिषद्‌ में मनुष्य के आनन्द से लेकर क्रमशः गन्धव, देव गंधवे, पितर, 
देवता, इन्द्र, बृहस्पति, अजापति और ब्रह्मा के आनन्द की मात्रा में 
शतगुणाधिक वृद्धि दिखलाते हुए क्रमझः श्रोत्रिय वेदज्ञ में आनन्द की मात्रा 
सबसे अधिक मानी गई हे ।* 


इसके अतिरिक्त ईश्वर अनेक वर्ग के महापुरुषों में गीता के अनुसार अपनी 
विभूति के रूप में अभिव्यक्त होता है ।* साथ ही अगले अध्याय के अनुसार 
पुरुष सूक्त” का विराट पुरुष अपने विराटतम रूप में सवसत्तायुक्त एवं सब- 
शक्तिमान, पूर्ण सानव या पुरुषोत्तम के रूप में उपस्थित होता है। उसी 
प्रकार योगी भी योग की सर्वोच्च सिद्धि में ईश्वर या विराटपुरुष से तादात्म्य 
होने पर स्वतः पूर्ण ईश्वर हो जाता है। डा० एनीबेसेन्ट ने उसे ही पूर्णावतार 
की संज्ञा से अभिहित किया है; क्योंकि यह विराटरूप भी “योग ऐश्वया! 
रूप है। साथ ही 'अयमात्मा बह! “पुरुष एवेदं सर्वम! में ससीम की असीम 
में अभिव्यक्ति स्पष्ट लक्षित होती है ।* स्व रूप होने पर भी उसमें निहित 
पुरुष या पुरुषाकार का अस्तित्व, मनुष्य-रूप से उसके घनिष्ठ सम्बन्ध का 
चोतक है । 

इस अकार मनुष्य का ईश्वरोन्मुख तथा ईश्वर का पुरुषोन्सुख विकास 
भारतीय वाझाय में उस स्थान तक पहुँच जाता है जहाँ कि पुरुष. पुरुषोत्तम 
के रूप में अभिव्यक्त होता है। | 

तब से सदेव भारतीय साधकों एवं महापुरुषों के मूल्य की अभिव्यक्ति 
पूर्ण, अंश या कला के रूप में होती रही है। भा० ११, ४, १७ में इस 
कोटि के कतिपय आचीन साधकों को कछावतार कहा गया है। वीर पुरुषों 
में मान्य राम और .क्ृष्ण अंशावतार से विकसित होकर पूर्णावतार के रूप 
में अभिव्यक्त हुये। अतः यह स्पष्ट है कि जिस गवृत्ति के द्वारा पुरुषों का 
इंश्वरीकरण हुआ, वह केवल अरद्धा या भावना मात्र पर आधारित नहीं थी, 
अपितु उसे योग एवं साधना का समुचित सम्बल मिला था। 


मध्ययुग में साधना का साफलल्‍य ही मनुष्य की श्रेष्ठता एवं चरमोत्कष 
का कारण हुआ, क्योंकि इस युग में अन्य योनियों को भोग-योनि और 





१. गीता ६, ४६-४७ | २. ते० उ० ५, ८ । 
३, गी० १०, अ० | ४. अवतार १० १८ 
५, गीता ११, ८ । 


१७२ मध्यकालीन साहित्य में अवतारवाद 


केवल मानव-योनि को ही साधना की योनि माना गया।* साधना के 

फलस्वरूप जो पद मनुष्य ने प्राप्त किया वह पद देवता भी नहीं पा सके।* 

इसी से मध्ययुग के साधक यह सोचते थे कि इस जगत का सबसे बड़ा 
साफलय केवल मनुष्य आ्राप्त कर सकता है। अतएवं यह साधनाजनित ईश्वरीय 
गु्णों एवं आदशों का मानवीकरण अवतारबाद का भी दोतक है; क्योंकि 
इनके आधार पर ही पूर्णावतार या पूर्णमानवता की कहपना का विकास 
हुआ और ब्रह्म की महत्ता भी आदर्श मनुष्य के रूप में सोलह या बारह 
कलाओं में ऑँकी गई। संत साहित्य के चिंतक सितिमोहन सेन ने इस 
सवार उपरे मानुष सत्य ताहार उपरे नाई” की सत्यता अपने एक निबन्ध में 
स्वीकार की है । 

इस अकार मनुष्य प्रत्येक युग में मानव-आदर्श एवं उसकी महानता 
का एक युगानुरूप मानदंड प्रस्तुत करता है। अवतारवाद पर से भी यदि 
पौराणिक आवरण को हटा दिया जाय तो टेगोर की यह उद्ति, अत्यन्त 
उपयुक्त प्रतीत होती है कि अत्येक युग का एक महान व्यक्ति नये मानव 
धर्म का प्रादुभाव करता है। इस प्रकार अत्येक युग उसके रूप में अपना 

एक व्यक्तित्व प्रकट करता है क्‍ 

मध्ययुगीन सन्‍्तों ने भी पौराणिक अन्धविश्वासपूर्ण तथ्यों को हटाकर 
एक नये व्यक्तित्व को जन्म दिया था। वह था इस युग का सहज और 
भोले भाव की 'रहनि! में रहने वारा संत। जो अपने संत भाव में ब्रह्म 
ओर ईश्वर से किसी प्रकार कम नहीं है। संभवतः ऐसे ही संतों को कबीर 
ने राम से अभिन्न माना हैं” तथा साकार प्रतीक-पूजा की अपेक्षा संतों को 
ही अत्यक्ष देवता स्वीकार किया है" जो कि सग्गुण संतों की भाषा में 
अवतार की संज्ञा से अभिष्ठित किये जा सकते हैं। आधुनिक युग के संत 

१. संत रविदास और उनका काव्य ५० ११३ पद ३९ । 

त्रिगुण योनि अचेत सम्भव पाप पुण्य असोच | 
मानुषावतार दुलंभ तिहूं संगति पोच॥ 

२. क० ग्र० पृ० २०५ गोब्यन्द भूलि जिनि जाहु, मनिसा जनम को एहदी लाहु। 
गुरु सेवा करि भगति कमाई, जौंतें मनिषा देही पाई । 
या देही कू छोचे देवा, सो देही करि हरि की सेवा । 

३. संत अंक कल्याण प्‌ृ० ११६ | वर्ष ६ सं० २। 

४. दो रेलिजन आफ मैन पए० ५९। ५. क० ग्र० प० २७३ परिशिष्ट पद ५० ३० 

संता को मति कोई निदहु संत राम दै एको! 

६. क० अं० ४४ साखी ५ जेती देषों आतमा, तेता सालिगराम । 

साधू प्रतषि देव हैं, नहि पाथर सू काम ॥ 


संत सादित्य १७ 


महात्मा गाँधी के विचारों से भी मनुष्य के अवतारवादी मूल्यांकन की पुष्टि 
होती है। उनके कथनानुसार अवतार से तात्पय है--शरीरधारी पुरुषविशेष--- 
“जीव मात्र ईश्वर के आधार हैं, परन्तु लोकिक भाषा में हम सबको अवतार 
नहीं कहते । जो पुरुष अपने युग में सबसे श्रेष्ठ धर्मवान है, उसे भावी प्रजा 
अवतार-रूप से पूजती है। इसमें मुझे कोई दोष नहीं जान पड़ता। इसमें 
न तो ईश्वर के बड़प्पन में कमी आती है, न उसमें सत्य को आघात पहुँचता 
है। आदम खुदा नहीं, लेकिन खुदा के नूर से आदम जुदा नहीं ।” जिसमें 
धर्म-जागृति अपने युग में सबसे अधिक हो वह विशेषावतार है।” वे पुनः 
कहते हैं मनुष्य को ईश्वर-रूप हुये बिना चेन नहीं मिलता, शांति नहीं 
मिलती । ईश्वर-रूप होने के प्रयत्न का नाम सच्चा और एकमात्र नाम पुरुषार्थ 
है, यही आत्म-दुर्शन है ।* 

गांधी जी का उपयुक्त कथन, संतों में जहाँ तक अवतारत्व के समावेश 
का प्रश्न है, अत्यन्त सटीक उतरता है; क्योंकि आगे विस्तृत रूप से विचार 
करने पर यह स्पष्ट अतीत होगा कि इस युग के सन्‍त ही अवतार रहे हैं। 
कम-से-कम मध्ययुग की बहुदेवोपासक जनता सनन्‍्तों और अवतारों में .विशेष 
भेद नहीं देखती थी । उसके लिये संत ही ईश्वर के मूत्तिमान प्रतीक थे । 


मध्ययुगीन अवतार संत 


इस युग में सगुणोपासना के विरोधी सन्‍्तों ने सन्‍्तों के जिन रूपों की 
चर्चा अपने पढईों में की है वे सगुणमार्गी भक्तों में प्रचलित अवतारी उपास्यों 
के समानान्तर अ्रतीत होते हैं। उनमें अवतारी भगवान्‌ की भगवत्ता यथेष्ट 
मात्रा सें विद्यमान है। कबीर को केवछ राम का निर्मल गुणगान करने वाले 
संत ही भाते हैं। जिसके हृदय में राम अह्म का निवास है उसी की चरणघूलि 
के वे अभिछाषी हैं ।* गुरु अजुन संत और गोविन्द की एकता बताते हुए--- 
संत के तत्लण उद्धारक होने के कारण दोनों में एक ही अकार का कार्य-साम्य 
मानते हैं ।? संत दादू ने संत और भगवान्‌ को अभिन्न माना है। उनके 


१. अनासक्ति योग | गीता | १० ५०, ६ । 
२. निरमल निरमल राम॑ गुंण गाबे, सो भगता मेरे मनि भावे। 
जे जन लेहि राम कौं नांउ, ताकी मैं बलिहारी जांउ ॥ 
जिहि घटि राम रहै मरपूर, ताकी मैं चरनन को धूरि। 
| क० ग्रं० पृ० १२८ पद १२४ । 
३. संत राखेड अपने जीअ नालि, संत उधारठ तत खिण तालि । 
सोई संत जि मावे राम, संत गोविन्द के एके काम | ग्रु० ग्र० सा० पू० ८६७ । 


१७७ मध्यकालीन साहित्य में अवतारवाद 


अनुसार राम संत को जपता है और संत राम को जपते हैं।' मलूकदास 
कहते हैं कि वह माता सुन्दरी है जिसके गर्भ से भक्त अवतीर्ण होते हैं । 
जिनमें केवल खर-कतवार जैसे छोग उत्पन्न होते हैं, वे सभी बाँस सदश हैं ।* 
दादू ने पुनः संत एवं रास का स्थान एक बतछाया है। राम के ही समान 
साधु की आराधना भी आवश्यक है; क्योंकि संत की संगति से हरि मिलते 
हैं और हरि की संगति से था भक्ति से सन्‍त। इस श्रकार साधु में राम 
है और राम में ही साधु है। दोनों एकरस हैं; उन्हें परस्पर विच्छित्न नहीं 
किया जा सकता । जो सेवक अपने सेव्य ईश्वर का अपना हो गया तो उसमें 
और ईश्वर में फिर कोई अन्तर नहीं है।* 


इन साखियों में संत ही ईश्वर नहीं है, अपितु ईश्वर भी एक आदर्श संत के 
रूप में पग्रतिभासित होता है। संत उपास्य-रूप में स्वयं भगवान का भी 
भजनीय हो जाता है। सुन्द्रदास के कथनानुसार दोनों में माता-पुत्रवत्‌ 
सम्बन्ध है । मन, वचन, और कर्म से भजने वाले संत के ईश्वर अधीन हो 





१२. दादूदयालू की बानी भाग १ पृ० ६४। 
आतम आसण राम का । तहां वसे भगवान । 
दादू दुन्यूं पररपर, हरि आतम का थान॥ 

७. कि 
राम जपे रुचि साधको- साध जपे रुचिराम । 
दादू दुन्यूं एक ठग, यहु आरंभ यहु काम ॥ 


२. मलूकदास की बानी + द्वि० सं०। 7० ३५ सा० ३२ । 
मरूक सो माता झुंदरी, जहां भक्त औतार । 
भोर सकल बाँखें मई, जनमें खर कतवार ॥ 
* जहाँ राम तहं संत जन, जहाँ साधु तहं राम । 
दादू दुन्यूं एक है, अरसत परस विसराम ॥ 
हरि साधू यों पाये, अविगत के आराध। 
साथू संगति हरि मिले, हरि संगत पे साध ॥ 
साध समाणा राम में, राम रहा भरपूरि। 
दादू दुन्यूं एक रस, क्यों करि कीजे दूरि ॥ 
सेवक साई का भया, सेंवंग का सब कोई । 
सेवक साई को मिल्या, तब साईं सरीखा होश ॥ 
दादू दयाल की बानी भाग १९० ६४-६५ क० । 
४. सुन्दर जन हरिकों भजे हरिजन को आधीन | 
पुत्र न जीबे मात बिन माता छुत सो लोन । 
ह सुन्दर ग्रन्धावली भाग २ १० ६८० साखी ४६ । 


न 


संत साहित्य १३५ 


जाता है ।? इस कोटि का संत छोक-परकोक सर्वत्र दु्ूभ है।' बह्मा, शिव, 
विष्णु आदि देवता सभी सुलूम हो सकते हैं, परन्तु संत इतने सुलभ नहीं 
हैं।॥ इस प्रकार संत कवियों ने संतों को देवताओं और अबतारों से 
श्रेष्ठर प्रमाणित करने का प्रयास किया है। सुन्दर दास कहते हैं कि 
संतों के चरण धोने के किये गंगा भी इच्छुक रहती हैं । बह्या, इन्द्रादि 
मन, कर्म और वचन से उसकी सेवा करने की कामना करते हैं।“ 
श्रीकृष्ण ने स्वयं संतों का अनुगमन करने के छिए अवतार अहण किया 
था संतों का महिमागान श्रीपति अपने श्रीम्ुख से गाते हैं। हरि 
और हरिजन अभिन्न होने के कारण संत-सेवा से स्वयं हरि असन्न होते हैं । 
क्योंकि सन्‍्तों में हरि का विश्वास है और हरि में सन्‍्तों का । अतः संतों की 
सेवा से हरि की भी सेवा होती है।” इस प्रकार इन्होंने दाद का समथन 
किया है। गुरु अजन के अनुसार संत की महिमा वेदों के लिए भी वर्णनातीत 
है। जितना उन्हें मालूम है उतना ही उन्होंने वर्णन किया है। यह संत 
तीनों गुणों से भी परे हैं । 


संत एवं ब्रह्मज्ञानियों का लक्षण गुरु नानक ने एक सदृश माना है ।* 


१. सुंदर सुरति सभेटि के सुमिरन सो लछोलीन। 
मन वच क्रम करि होत है इरि ताके आधीन ॥ 
सुन्दर ग्रन्थावली भा० २ १०६८१ साखी ५२ । 
. लोक प्रलोक सब मिले, देव इन्द्र हू होश । 
सुन्दर दुर्लभ संतजन क्यों करि पावे कोइ ॥ 
सुन्दर अन्थावली भा० २ पू० ७४४ साखी २६ । 
- ब्रह्मा शिव के लों हे बैकुण्ठहु में बास । सुन्दर और सबै मिले दुलभ दरिके दास । 
सुन्दर ग्रं० भाग २ १० ७४४ साखी २७। 
४. धोवत है संसार सब गंगा मांही पाप । सुंदर संतान के चरण गंगा बंछे आप । 
सुन्दर अ० भाग २ पू० ७४५ साखी ४३ । 
« अद्यादिक इन्द्रादि पुनि सुन्दर बंछहिं देव । मनसा वाचा करना करि संतनि की सेव । 
सुंदर ग्र० भाग २ पृ० ७४५ साखी ४४ । 
६. सुन्दर क्ृष्ण प्रकट कहे में धारी यह देह | संतनि के पीछे फिरों सुद्ध करन कौ येह । 
सुन्दर गं० मा० २४० ७४५ साखी ४५ । 


क। 


+फ७ 


न 


- सुन्दर ग्र० साखी ४५-४९ । 
» साथ की महिमा बेद न जानहि | जेता सुनहि तेता बखिआनहिं । 


कक शी 4१ ज्क कर | 


साध की शोभा तिहु ग्रुण ते दूरि। साथ कौ उपमा रहि भरपूरि। 
शुरु अन्धथ साहिब १० २७२। 
- गुरु ग्रंथ साहिब ० २७२, “नानक इद लक्षण ब्रह्म गिआनी होए? । . 


जा । 


नि 
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बह्मज्ञानी भी संतों के समान समस्त विश्व का उपास्य एवं उद्धारक है।* 
वह स्वयं परमेश्वर है, इसी से महेश्वर भी उसकी खोज में प्रयल्नशीरू रहते 
हैं ।* ब्रह्मज्ञानी की अनन्त विशेषताएँ हैं, उसके सेदों का अंत नहीं है। वह 
सबका ठाकुर है। उसकी सीमा का वर्णन कौन कर सकता है। वह इतना 
महान है कि उसकी महानता को स्वयं बअहाज्ञानी ही समझ सकता है 3 
वह अखिल सृष्टि का कर्ता है। वह स्वयं न तो जीता है न मरता है अर्थात्‌ 
वह सदेव एक सदश रहता है; और जीव के लिये मुक्ति और युक्ति का दाता 
कहै। इस प्रकार वह पूर्ण ब्रह्म और सब अनाथों का नाथ है। उसका हाथ 
सभी के ऊपर है; वह स्थूल सृष्टि-रूप या साकार होते हुए: भी स्वयम निराकार 
है ।* इस प्रकार संतों ने संत को परब्रह्म की कोटि में माना है। संत का यह 
रूप केवक काव्यात्मक महत्त्व नहीं रखता अपितु ईश्वर के सहश उन्हीं को 
पूज्य एवं आराध्य भी मानता है ।* 


उपास्य-रूप के साथ ही संत का नित्य-रूप अस्तुत करते हुए कहा 
गया है कि संत-वर्ग का स्थान अत्यन्त निश्चित है। वह पृथ्वी पर पाप 
विनष्ट करता हे । संतों का कभी विनाश नहीं होता बल्कि पृथ्वी पर हरि के 
गुणों की अभिव्यक्ति संतों के रूप में होती है। इस अकार संत इस पृथ्वी पर 
ईश्वरत्व एवं सगवत्ता से ओत-प्रोत हैं ।* 





१. ब्रह्म गिआनी सगलरू उधारु । नानक ब्रह्म गिआनि गये सगल संसारू | 
ब्रह्द गिभानी सुख सहज निवास, नानक ब्रह्म गिआनी गये सगलर संघतारू । 
गुरु गँथ साहिब ए० २७३! 
२, ब्रह्म गिआानी कउ खोजदि महेंसुर, नानक ब्रह्मगिआनी आप परमैसुर । 
गुरु मंथ साहिब १० २७३ पद ६ । 

३. गुरु ग्रंथ साहिब ९० २७३ पद ७ “ब्रह्म गिआनी सरब का ठाकुर? 

४. अह्य गिआानी सब सृष्टि का करता। ब्रह्म गिआनी सब जीवे नहीं मरता ! 
ब्रह्म गिआनी मुकति जुगति जीअ काददाता । ब्रह्म गिआनी पूरण परुख विधाता ॥ 
बह्मय गिआनी अनाथ का नाथु | बह्म गिआनी का सम ऊपरि हाथु। 
जह्य गिभानी का सगढर अकारु। ब्रह्म गिआनी आपि निरकारु ॥ 

गुरु अंथ साहिब १० २७३-२७४ पद ६ । 

७५, जिहि घरि साध न पूजिये हरि की सेवा नाहि। 
ते घर मड़इट सारषे;- भूत बसे तिनः साहिं ॥ क० झं० पू० ५३ साखी ३। 

६. संत मंडल का नहीं विनासु | संत मंडल महि इरि ग्रुणतासु । 
संत मंडल ठाकुर पिस्खामु | नानक ओति पोति भगवानु । 

गुरु ग्रंथ साहिब ११४६, ४, २४, ३७, महलरा ५। 


संत साहित्य १७७ 


जहाँ तक संत के आविर्भाव का प्रश्न है सूफियों के सदश इन्हें ज्योति 

च् क्र के ७ | ७ कर, 

का अवतार कहा गया है। संत रज्जब कहते हें--संत इस विश्व में आमे 
( ज्योति ) का अवतार है। वह एक ओर तो शून्य में समाधिस्थ रहता 


कार 


है और दूसरी ओर परोपकार में रत रहता है।* ये पेगग्बरों के सदश 
ईश्वर की एथ्वी पर आविभूत होते हैं तथा प्रीतम ( ईश्वर ) का संदेश उसके 
साधकों एवं भक्तों तक पहुँचाते हैं ।' यह सारी अभिव्यक्ति या छीछा तो राम 
की है किन्तु सन्‍त ही उसके अभिनेता हैं। वे छीछा के समाप्त हो जाने पर 
पुनः एक ही हो जाते हैं ।? 

मध्यकालीन सगुण अवतारों के सदश इनके अवतार का भी अमुख अयोजन 
उद्धार काय रहा है। सन्त सुन्द्रदास के अनुसार सन्‍्तों का आविर्भाव अज्ञान 


मिटाकर जीव को शिव करने के निमित्त होता है ।४ऐं 


सन्त दादू के अनुसार इनका आविर्भाव कलियुग में परोपकार के निमित्त 
होता है; ये स्वयं तो तटस्थ या निष्काम रहते हैं, परन्तु निःस्वार्थ होकर 
रामरस दूसरों को पान कराते हैं ।? अतः सन्त ही इस कलियुग में परमार्थी 
परमेश्वर ओर अवतारी-ईश्वर का काय करते हैं ।* ब्रह्मा, शहर, शेष, मुनि, 
नारद, ध्रुव, शुकदेव आदि सभी सन्त इस थुग में हरि की सेवा में रत रहते हैं ।* 
इस ग्कार सन्‍्तों ने एक अकार से सन्‍्तों और भक्तों को ही इस युग में ईश्वर 


१. साधू जन संसार में आमे का औतार । सींचि समोवे शून्य में, आवें पर उपकार । 
रज्जबजी की बानी ए० ७६ अंक ३१ साखी ३ | 
२. साधू जन उस देस का, को आया यहि संसार । 
दादू उस कूं पूछिये, प्रीतम के समाचार । 
दादूदयाल की वानी भाग १ प्‌० १६६, साखी ९८ । 
३. लीला राजा राम की | खेलें सब ही संत ॥ आपा पर एकै भया। छूटी सबे भरंत ॥ 
दादूदयाल की बानी भाग १, ए० १६४ साखी ४७ । ' 
४. सुन्दर आये संत सब मुक्त करन को जीव। सब अज्ञान मिटाइ करि करत जीव ते सीव । 
सुंदर ग्रं० भाग २ ए० ७४३ साखी १७ । 
५. पर उपगारी संत सब, आये यहि कलि मार्दि । 
पिवे पिलावे राम रस, आप सवारथ नाहिं॥ 
दादूदयाल को बानी भाग १ ए० १६२ साखी ५१ + 
६. परमारथ कूं सब किया, आप सवारथ नाई । 
प्रमैसुर परमारथी, के साधू कलि माहि॥ 
दादू दयाल को बानी भाग १५० १६२ साखी ५० । 
७. बह्मा संकर सेस मुनि, नारद श्र सुकदेव। सकल साधु दादू सही, जे रागे हरि सेव। 
। दादू दयाल की बानी भाग १ पृ० १६८ साखी ११६ । 


१२५ म० आ० 
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के अवतार के रूप में ग्रहण किया हैं। इस अवतारत्व में सगुण-निर्णुण का 
कोई भेद किये बिना ग्रायः समान रूप से पौराणिक भक्तों एवं सन्‍्तों के नाम 
लिए गये हैं । 

सम्भवतः उक्त प्रवृक्तियों के आधार पर? परवर्ती सन्‍्तों ने पौराणिक 
पद्धति सें ही सन्‍तों का अवतार साना। साथ ही इनकी यह धारणा हो गईं 
कि भगवान्‌ सी सन्‍्तों के रूप सें सम्प्रदाय एवं भक्ति-पवतंन के निमित्त 
आविर्भूत होता है। सगुण और निर्युण सन्‍्त-अवतार को स्पष्ट करते हुए कहा 
गया है कि अन्य अवतारों में तो वह निशुंण से संयुक्त रहता है, परन्तु सन्त- 
अवतार में वह निगुण से झुक्त रहता है ।'* इस अकार सनन्‍त कवियों में सन्त 
ही ईश्वर के अवतार माने गये हैं। इनके अवतार का मुख्य प्रयोजन सन्त- 
मत का प्रवर्तन करना रहा है। फलरतः सब्तों के अवतार एक ग्रकार से 
साम्प्रदायिक अबतारों की कोटि में गहीत होते हैं । 


अन्तयोमी 

मनुष्य ओर ईश्वर का सम्बन्ध पूर्वकाल से ही एक ऐसी सानवीय भाव- 
भूमि पर प्रतिष्ठित रहा है जहाँ एक के उत्क्मण और दूसरे के अवतरण द्वारा 
परस्पर उनमें आकर्षण की कल्पना की जाती है। सामाजिक रूढ़ियोँ और 
परम्पराओं के अतिरिक्त यहाँ उसकी वेयक्तिक रुचि और उसके अन्‍्तरोन्मुख 
भावों की अभिव्यक्ति के द्वारा उसके मनोनुकूछ ईश्वर के व्यक्तित्व का निर्माण 
होता है। सनुष्य की स्वानुभूतियों से उद्धत यह ईश्वर ही कवि गुरु रवीन्द्र 
ओर डॉ० हजारी असाद दिवेदी के शब्दों में इच्छामय, प्रेममय और 
आनन्दमय है ।) 

उपयुक्त दोनों का सम्बन्ध विभिन्न कोटि के छोगों सें विभिन्न रूपों में 
अचछित है। सामान्यतः सामान्य मनुष्य और बहुदेवता, योगी और परमात्मा, 


ज्ञानी और ब्रह्म, भक्त और भगवान्‌ तथा सन्‍त और अन्‍्तर्यामी के रूप में इन्हें 
व्यक्त किया जा सकता है। 





१. पलट साहिब की वानी भाग १ पृ० ३ संत रूप अवतार लियो परस्वारथ काजां। 
२. संत रूप अवतार लियो हरि घरि के आये। 

भक्ति करें उपदेश जगत को राह चलाये ॥ 

और परे अवतार रहै निशुन संयुक्ता | 

संत रूप. जब धरे रहे निगशुन से मुक्ता॥ . 
2 पलटू साहिब की बानी भाग १४० १५। 
३. कबीर, ह० प्र० द्विवेदी, ए० १२५। 


संत साहित्य १७९, 


एक ही भावभूमि से उद्धत होने के कारण उपयुक्त दोनों के सम्बन्धों में 
एक विशेष प्रकार की एकता लक्षित होती है। साधनावस्था में भी भाव 
प्रन्थियों से आपूरित संवेदनशीकू मानव अपनी रुचि और भार्वों का यर्थेष्ट 
आरोप अपने उपास्य पर करता है। जिसके फलस्वरूप साधना सें पूजा या 
अचना, आसक्ति या आत्मापंण, तप, संयम, सनन या चिंतन, आत्मानुभूति 
या आत्मविहलता आदि के माध्यम से किसी न किसी प्रकार के वेविध्य की 
सृष्टि होती रहती है। उपासक और उपास्य सें जबतक तादात्म्य की स्थिति 
नहीं आती, तब तक वहिमुंख या अंतर्सूख रूप में उस बेविध्य की 
अभिव्यक्ति का व्यापक अस्तित्व विदित होता है। सामान्य मनुष्य की 
अभिव्यक्ति में बहिसुंख भावों का आाधान्य होता है। पुरातन या अधुनातन 
व्यावहारिक रूप में अचछित अनेक देवताओं और अनगिनत मूर्तियों की पूजा 
में इसका भान होता है। विभिन्न देवता विशिष्ट भावों मुद्राओं एवं कार्यों के 
प्रतीक होते हैं । जिनका व्यक्तित्व-विशेष समाज सें उसी रूप में प्रचलित हो 
जाता है । 

यही देविध्य सामान्य मजुष्य की देववादी आस्था को अधिक दृढ़तर बनाने 
में सहायक होता है । 

योगी भी प्रारम्भ से छेकर सिद्धावस्था तक नाना अवस्थाओं से परमात्मा 
के अनेक रूपों, रंगों या अलौकिक स्थितियों में उसी वेविध्य का अजुभव करता 
है जो उसके अदम्य उत्साह को सतत क्रियाशील रखता है । 

ज्ञानी बह्म की अद्वेत स्थिति तक पहुँचने के पूर्व उसके विवर्त या माया 
को अपने तक और युक्तियों द्वारा सुलझाने में कुछ उसी प्रकार के रुचिवद्धक 
वेविध्य का अनुभव करता है। 

सगुणोपासक भक्त के भगवान्‌ या इष्टदेव- तो एक ही होते हैं, किन्तु उस 
अगवान्‌ के ही ऐतिहासिक, पौराणिक, दाशनिक आदि रूपों में विविध प्रकार 
की लछीलाओं का समावेश होने के कारण भक्त अपनी रुचि नित्यवद्धंन करने में 
सक्षम होता है । 

सन्‍त भी अपने अन्तर्यामी के साथ जिस प्रकार का सम्बन्ध रखते हैं 
वह उनकी अन्तसुंखी वृत्तियों तथा आत्मानुभूति से संवकित एक अकार का 
भावात्मक रहस्यवाद है । इस रहस्य-भाव में बुद्धि की अपेक्ता हृदयतच्त्त की 
अधानता है, क्योंकि छुद्धि-विश्लेषण के द्वारा एक ओर तो वे उसके एकेश्वरवादी 
रूप को सुरक्षित रखते हैं ओर दूसरी ओर उसमें वेयक्तिक, सामाजिक, 
आध्यात्मिक, दाशनिक तथा पौराणिक, ख्रष्टा, श्रष्टा आदि रूपों का आरोप 
करते हैं। फरूतः नि्ुंण और निराकार होते हुये भी उसमें सगुण, लीला- 


१८० मध्यकालीन साहित्य में अवतारवाद्‌ 


युक्त ईश्वर के वैशिष्व्य का योग हो जाता है। यही योग संत-साहित्य की 
सर्जना में भक्त एवं छोक-रंजन का निमित्त बन कर अभिव्यक्ति का माध्यम 
प्रस्तुत करता है। 

यो सन्‍्त किसी विशेष सिद्धान्त या मत के अतिपक्षी विदित नहीं होते । 
इसीसे उनके आत्मामिव्यंजन की अजस्रधारा सर्चत्र अवाहित होती हुईं 
छरक्तित होती है । उनका अन्तर्यामी अछूख, अविनाशी, निमुण-निराकार और 
निरुपाधि होते हुए भी मनुष्य के सामने संवेदनशीर, एक आदुश हृदय सन्त 
के सचश व्यक्तित्व रखता हैं। 

संतों ने अपने उपास्य को राम, रहीम, केशव, करीस अनेक नामों से 
अभिहित किया है ।* नामोपासना ही उनके साधन का मूल मंत्र रही है। 
इस युग तक निर्गुण संतों के उत्कषकालू में इस्लामी एकेश्वरवाद को यथोचित 
स्थान ग्राप्त हो चुका था। इसलिए संतों ने भारतीय नामों के साथ इस्कछामी 
. रहीस, करीम आदि नामों को भी अपनाया। अपनी इस उदारता के कारण 
वे तत्कालीन युग के धमसम्प्रदाय-निष्पक्ष व्यक्तियों में माने जा सकते हैं। 
यद्यपि संभवतः रामानन्द आदि ग्रवतर्कों द्वारा प्रवर्तित गुरु-परम्परा में गृहीत 
होने के कारण राम-नाम को संतों ने बहुत मुख्यता प्रदान की है। किन्तु 
संत-साहित्य के अवकोकन से यह स्पष्ट हो जाता है कि वे किसी नाम- 
विशेष के पक्तपाती नहीं थे । यह सोचते हुये उनके उपास्य ईश्वर का उपयुक्त 
नाम “अन्तर्यामी' समीचीन प्रतीत होता है । 


क्योंकि इनका उपास्य मुख्य रूप से हृदय में स्थित बह्य ही है । यह 
बहुत कुछ अंशों में उपनिषदों का आत्म बह्य है। उपनिषदों में उसे प्रायः 
'स्वभूतान्तरात्मा”*, 'पुरुषोन्तरात्माः*, “आत्म रूप”, 'पुरुषज्योति/*, “षोडश 
कला युक्त पुरुष” तथा “अन्तर्यामी” कहा गया है। परन्तु “अन्तर्यामी' छब्द 





१. हमारे राम रहीम करीमा केसो, अहर राम सति सोई। 

विप्तमिल मेंटि विसम्भर एके, और न दूजा कोई ॥ क० अ० प० १०६ पद ५८ 
२. कहे कबोरा दास फकीरा, अपनी रहि चढि भाई । 

हिन्दू तुरक का करता एके, ता गति रखी न जाई ॥ क ० ग्रं० पृ० १०६, ५८ । 
३. क० अं० ए० १६४ हूं तेरा पंथ निहारूं स्वामी कबरे मिलहुंगे अन्तरयामी । 
४. कठो० उ० २, २, ११५ एको वशी स्वंमूतान्तरात्मा एकं रूपं बहुधा यः करोति 
५. कठो ० उ० २, ३, १७ अज्ुष्रमात्रः पुरुषोन्तरात्मा सदा जनानां हृदये सन्निविष्ट: 
६. छा० 3७ १२, ३। ७. छा० उ० ३, ७। | 
<. प्रश्नो० उ० ४8 । ९. मांडूक्यो ६ । 


संत साहित्य १८१ 


में आत्सत्रह्म की निरपेक्षता या उदासीनता का भाव न होकर मानवोचित 
संवेदना, सावुकता और जिज्ञासा का भान होता है। “बृहदारण्यक उपनिषद! 
में कहा गया है कि “बह यह आत्मतत्त्व पुत्र से अधिक प्रिय है, धन से 
अधिक प्रिय है, और अन्य सबसे भी अधिक प्रिय है, क्योंकि यह आत्मा 
उनकी अपेक्षा अन्तरतर है। अतः आत्मरूप प्रिय की ही उपासना करें । 
जो आत्म रुप प्रिय की ही उपासना करता है, उसका ग्रिय अत्यन्त मरण- 
शील नहीं होता ।?” पुनः हृदय की व्याख्या करते हुए इसे हृदय ब्रह्म के 
नाम से अभिहित किया गया है।* हांकर के अनुसार वह सर्वरूप हृदय 
बह्म ही उपास्य है।? वह अन्य मंत्रों में मनोमय पुरुष कहा गया है। अकाश 
ही जिसका रूप है, ऐसा यह पुरुष मनोमय है। वह हृदय के अन्दर स्थित 
घान या यव के परिमाण स्वरूप है। वह सबका स्वामी, अधिपति और यह 
जो कुछ है, सभी का शासन कर्ता है। उपयुक्त तीनों उद्धरणों में उसकी 
संवेदना, भावुझता ओर जिज्ञासा का अनुमान किया जा सकता है। “बृहदा- 
रण्यकोपनिषद? में “अन्तर्यामी! रूप की विस्तृत चर्चा उद्दाठक ओर 
याज्ञवतक्य के वार्ताछाप में मिलती है । याज्ञवल्क्य “अन्तर्यामी' का रूप स्पष्ट 
करते हुए कहते हैं कि "जो एथ्वी सें रहने वाका प्रथ्वी के भीतर है, जिसे 
पृथ्वी नहीं जानती, जिसका प्रथ्वी शरीर है और जो भीतर रहकर पृथ्वी का 
नियमन करता है, वह तुम्हारा आत्मा अन्तर्यासी अस्त है! ।* 'वह “अन्तर्यासी! 
जल, अप्लि, अंतरिक्ष, वायु, चुकोक, आदित्य, दिशायें, चन्द्रमा, तारागण, 
आकाश, तम, तेज, भूत, आण, वाणी, नेन्न, श्रोत्न, मन, विज्ञान और वीय 
के अन्दर स्थित है। किन्तु वे उसको नहीं जानते। ये सभी उसके शरीर हैं 
और वह इन सभी का नियमन करता है? | 


पांचरात्रों में बह्म के चार रूपों में एक “अन्तर्यासी” रूप माना गया है। 
श्रेडर के अनुसार अन्तर्यामी अवतार ईश्वर की वह शक्ति या रूप है जो 
निधूम ज्वाछा के रूप सें मनुष्य के हत्कमर में स्थित रहता है। यह योगियों 
के छिये साध्य है ।* श्रीगोपीनाथ कविराज के अनुसार इस चतुर्थ रूप से 
' थे जीवों के हृदय में प्रविष्ट होकर उनकी सब शकार की श्रवृत्तियों को नियंत्रित 
करते हैं। “अन्तर्यामी? दो अकार के होते हैं। एक रूप में मंगलूमय विग्रह 





१. बृ० उ० १, ४, ७ । २. बू० उ० ७, ३, १। 
३. बृ० उ० ५, ३, १। शांकर भाध्य “तत्‌ सर्वे यस्मात्‌ तत्स्यादुपास्यं हृदयं अह्म !? 
४. बु० उ० ५, ६, १ |. ७५. बृ० उ० ३, ७, है । ह 


६. बृ० उ० ३, ७, ४-२३ । ७. श्रेडर पू० ४९ । 
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के साथ जीव के सखा रूप से हृद्य-कमल में वे वास करते हैं। वहाँ उनका 
उद्देश्य है उसकी रक्षा करना और उसके ;ध्येय-रूप में उसके साथ-साथ 
अवस्थित रहना? और अपने दूसरे रूप में वे अन्तरात्मा के रूप में जीवों की 
सभी अवस्थाओं, स्वर्ग, नरक तथा गर्भावस्‍था तक उसकी रक्षा करते हैं ।* मनुष्य 
में वह “अन्तर्यामी' बाल्य या यौवन आदि अवस्थाओं से अग्रभावित होकर 
स्थित रहता है । डा० दासयुप्त ने व्यूहवाद में ग्रहीत अनिरुद्ध को “अन्तर्यासी! 
अवतार का अतिरूप माना है 
संतों ने हृदय सें स्थित “अन्तर्यामी! को अपना सहज सोम्य व्यक्तित्व 
प्रदान किया है। संतों में “अन्तर्यामीः आदि जबतारों की कोटि में माना 
जाता है। कबीर अपने हृदय में नित्य प्रति उसके आकत्य का आनन्द 
लेते हैं ।* उनमें जिस निर्गण राम का अचार है, वे हृदय-स्थित बहा के रूप 
में ही ग्रहीत हुए हैं |” इनके पूर्व ही 'राम तापनीय” उपनिषददों में राम की 
व्याख्या इस प्रकार की गई थी कि योगी छोग जिस' नित्यानन्द स्वरूप, 
चिन्मय जह्य में रमण करते हैं, वह परबहा परमात्मा 'रास! झब्द द्वारा 
'अभिहित होता है ।” निगुणिया नाम से अखिद्ध संतों में अपने इस उपास्य 
'अन्तर्यामी राम! के प्रति प्रायः उसी प्रकार के व्यक्तिगत आत्मनिवेदन का 
परिचय मिलता है, जेसा कि सगुणमार्गी भक्तों में देखा जाता है । 
नामदेव अपने सर्वव्यापक अन्तर्यामी राम के समच अपने मन की व्यथा 
अकट करते हैं। उनके राजा राम उसी प्रकार अन्तर्यामी हैं जेंसे दर्पण सें 
शरीर लक्षित होता है ।ट फिर भी आयः दोनों की उपासना-पद्धति में पर्याप्त 
वेषम्य रहा है। सगुणोपासक अपने इष्टदेव की उपासना विधि-निषेध द्वारा 





१, कृष्णांक कल्याण ए० ४६ ।. २. तत्त्वत्रय १० ११६-११७ और ७४-७५ | 
३. हिस्ट्री आफ इण्डियन फिलोसोफी जी० २ प० ४० । 
४. औतार आतमा आरसी, आदि नारायन दीप। 
रज्जब एक अनेक विधि, ये दीपक दीप उदोप | 
ह रज्जब जी की बानी ए० ११६ साखी ४६ | 
७५, क॒० अं० पृ० १५ साखी ३० । दरि संगति सौतक भया, मिटी मोह की ताप । 
निस बासुरि छुख निध्य लक्या, जब अं तरि प्रगव्या आप । 
६. कौन विचारि करत हो पूजा । आतम राम अवर नहििं दूजा | 
क० ग्ं० पूृ० १३१ पद ११५ । 
७. दी वेष्णव उपनिषद्स । अड़यार पुस्तकालय । रामतापनीयोपनिषद्‌ 9० ३०६ 
प्रथमो पनिषद्‌ ६ । 
<. ऐसी राम राइ अंतरजामी । जेसें दरपन माहि वदनं परवानी । 
रा संतकाव्य-नामदेव प० १४९ । 
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करते हैं तथा उसके नाम, रूप, गुण, लछीछा, धाम की चर्चा के साथ 
अष्टयाम पूजा ओर अचना करते हैं ।* वहाँ संत केवल नामोपासना एवं योगिक 
पद्धतियों का उपयोग करते हैं। किन्तु संत-साहित्य में जहाँ तक उनका 
ईश्वर विवेच्य है उसमें सगुण-साकार तथा अवतारवादी ईश्वर की विशिष्टताओं 
का अभाव अवश्य दृष्टिगत होता है। इतना अवश्य है कि संतों ने सगुणमार्गी 
भक्तों के समान किसी मूर्त्ति या रूप को स्वीकार नहीं किया है; फिर भी 
विश्व में जितनी आत्माएँ हैं, उन सभी को शालग्राम के सदश भ्रगवान के 
प्रतीक रूप में भाना है।* यद्यपि इस आत्मसूत्ति में स्थूछ-रूप का अभाव 
है, फिर भी इसमें सगुण-साकार के गुण वतसान हैं । 


इनका आत्मारास या अन्तयांसी ईश्वर निष्किय या अनासक्त ब्रह्म नहीं 
अपितु संतों और भक्तों का पाछक जोर अभीश्टदाता हैं।) इस प्रकार 
पनिषदों में कथित उसके आत्म रूप के अतिरिक्त इन्होंने मध्यकालीन युग 
में अचलित पौराणिक, पांचरात्र, सूफी, ओर इस्कामी आयः सभी रूपों का 
अपूर्व समन्वय किया है; जिसके फलस्वरूप उस ईश्वर का एक विशिष्ट व्यक्तित्व 
बन गया है। संत विनोबा ने ठीक ही कहा है कि हमारे संतों की पाचन 
शक्ति प्रखर होने के कारण ये सारे भिन्न-मिन्न द्शन उनको विरोधी नहीं 
मालूम होते, बल्कि इन सबको वे एक साथ हजम कर लेते हैं ।* अतः सं्तो 
ने इश्वर से भाई, बंधु, माता, पिता, सखा, स्वामी, गुरु, दास, पति, श्रियतम, 
आदि अनेक प्रकार के वेयक्तिक और सामाजिक संबंध स्थापित किये हैं ।* 
इतना अवश्य है कि सगुणोपासकों की साधना बहिसुंखी ह। पर संतों में 
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१, दी वैष्णव उपनिषद्‌ पू० ३०६, १, ४ में कह गया हैं कि ये राम, नामोच्चारण करने 
पर ज्ञानमार्ग की प्राप्ति कराते हैं । 
२. जेती देषों आत्मा, तेता सालिगराम । क० झं० पू० ४४ साखी ५। 
३. घटि घटि पारब्रह्म तिणि जनि डीठा। 
थानि थनन्तरि तूं है तूं इकी इकु वरताअणिया । 
सगल मनोरथ तू देवण हारा, भगती भाई भरे भण्डारा । 
दइआ धारि राखे तुधु सेइ पूरे करनि समावणिआ | गु० झं० सा० पृ० १३१। 
४. संत सुधा सार की प्रस्तावना १० १५ । 
७५. तूं ही तूं आधार हमारे, सेवग सुत हम राम तुम्हारे । 
माई बाप तू साहिब मेरा, भगति हीन में सेव्ग तेरा ॥ 
मात पिता तूं बंधव भाड, तुमही: मेरे सजन सहाई।.. 
तुम ही तात तुम ही मात, तुम ही जात तुम ही नात॥ , 
कुल कुठुम्ब तू सब॑ परिवार, दादू का तूं वारण हारा। ' 
दादूदयारू को बानी भा० २ १० ४६॥ 


१८७ मध्यकालीन साहित्य में अचतारवाद्‌ 


आशभ्यन्तरिक पूजा एवं आरती की योग-सम्पृक्त रचनायें मिलती हैं ।* इसके 
अतिरिक्त संतों में अपने इश्टदेव के प्रति जितने अकार के वेयक्तिक संबंध 
दिखाई पड़ते हैं, उनमें सशुणोपासकों की भांति ऐश्वय-साधुय-युक्त, वात्सल्य, 
दास्य, सख्य, दाम्पत्य आदि भावों की यथेष्ट अभिव्यक्ति हुई ह। दादू ऐसे 
राजा की सेवा करने की कामना करते हैं, जिसके तीनों छोक घर हैं। चांद 
और सू दीपक हैं, पवन आंगन बुहारता है। जहां छुप्पन कोटि जल है। 
रात-दिन शंकर ओर ब्रह्मा उसकी सेवा करने पर भी उसके भेद नहीं जान 
पाते | वेद जिसे नेति नेति गाता है।' सभी देवता जिसकी सेवा करते हैं। 
मुनि ध्यान धरते हैं; चित्र-विचित्र जिसके दरबार के लिपिक हैं। धर्मराज गुण- 
सार पर खड़े हैं। ऋद्धियां-सिद्धियां उसकी दासी हैं। चार्रों पदार्थ ( धर्म- 
अर्थादि ) जी हुजूरी करते हैं। कोश-संडार भरपूर हैं। नारद, शारदा आदि 
जिसके गुण गान करते हैं। नट नाचते हैं और विचित्न अकार के वाजे वजते 
हैं। जो चौदह भुवन में अवस्थित हे। जो इस विश्व की सष्टि कर उसे धारण 
किये हुये है, वही दादू का सेव्य हे । 

यहां दादू का इशष्टदेव राजा रूप में चित्रित हुआ है। स्ुणोपासकों में 
भी अपने इृष्टदेव के नित्यकलोक ओर ठाकुर-दरबार का इसी भ्रकार का चित्रण 
हुआ है। अंतर केवक इतना. ही है कि जहां उनमें अर्चारूप का आधान्य है, 
वहां संतों में आत्मबह्मय या अन्तर्यामी का ऐश्वर्य-रूप दृष्टिगत होता है । इस 
उद्धरण में दास्य भाव भी स्पष्ट है। दादू के अतिरिक्त कबीर ने भी पूर्ण बह्म 
राम के ऐश्वयं-रूप का वर्णन किया है। उनके पदों में 'सारंगपानी? का श्रयोग 





१./(क) क० झ्रं० ४० ९४ 'हिंडोला तहां झूले आत्मराम! में इस पूजा का भान ह्योता है। 
(ख) एहि विधि भारति राम की कीजें। आतम भनन्‍्तरि वारणा लीजे। 
तन मन चन्दन प्रेम की माला, अनहृद घण्टा दौन दयाला। 
दादू दयाल की बानी भाग २ १० १८८ पद ४४१। 
२. एसौ राजा सेंऊं ताहि | और अनेक सब छागे जाहि। 
तीनि लोक गृह घरे रचाइ, चंद सूर दोड दीपक काइ॥ 
पवन बुहारे गृह आंगणा, छप्पन कोटि जल जा के घरां । 
रति सेंवा शंकर देव, ब्रह्म कुलछाल न जाने भेव ॥ 
कौरति करण चारयू वेद, नेति नेति नवि जाणे भेद | 


ऐसो राजा सोई आहि | चौदद भुत्रन में रहो समाई। 
दादू ताकी सेवा करे, जिन नहु रचिलके अधर थरे॥ 
क्‍ दादू दयाल की बानी १० १६७ पद ३९२ । 
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होने के कारण वे विष्णु से सम्बद्ध अतीत होते हैं।? कबीर का दास्य भाव 
शक ऐसे ठाकुर के प्रति छक्षित होता है, जो सगुण इष्टदेवों के सदश भक्तरच्क 
है।* गुरु अजन ऐसे धनी गोविंद का ग्रुणगान करते हैं, जिसने विष्णु के रूप 
में करोड़ों अवतार धारण किये हैं। करोड़ों बह्माण्डों में जिसका विस्तार है। 
करोड़ों ब्रह्मा-शिव, जिसमें स्थित हैं। करोड़ों उसके विभिन्न अंगों से उत्पन्न 
होते हैं । करोड़ों भक्त ( सयुणोपासकों के नित्य पाषंदों के सदश ) उसके संग 
रहते हैं। करोड़ों वेकुण्ठ उसकी दृष्टि में विद्यमान हैं ।* 

सगुणोपासकों की भाँति सन्‍्तों में भी इष्टदेव के श्रति माधुयभाव की 
अभिव्यक्ति हुई है। विशेषकर कृष्णोपासक तथा काहछान्तर में रामोपासक 
सम्ञदायों में जिस दाम्पत्य, सली या सहचरीभाव का विकास हुआ, उसकी 
अभिव्यक्ति सन्‍्तों सें भी हुईं। कबीर “हरि औतस' के साथ अपना अत्यन्त 
सुदृढ़ सम्बन्ध प्रदर्शित करते हुये कहते हैं कि हरि मेरा प्रीतम है। हरि के 
बिना मेरे जीव का अस्तित्व नहीं रह सकता। में इस प्रिय की बहुरिया हूँ । 
वे रास बड़े हैं और मैं उनकी छोटी सी छहुरिया हूँ । मैंने तो उनसे मिलने 
के लिये इतना श्र किया, परन्तु पता नहीं क्‍यों वे राजा राम नहीं मिले। 
यदि अबकी बार मिर जाऊँ तो पुनः इस भवसिन्धु में नहीं आना 
पड़ेगा ।” दादू ने सारी सृष्टि को नारी और केवर एक ईश्वर मात्र को स्वामी 
बतलाया है। एक विरहिणी के समान आतुर होकर वे कहते हैं कि हम सभी 
उसकी ख्री हैं, ओर' वही एक मात्र पति है। सभी अपने शरीर का शडब्बार 
करते हैं। वे घर-घर में अपनी सेज संवारते हैं और प्रिय कन्‍त का पथ निहारते 





१. क० झं० १० २०२-२०३ पद ३४० । २. क० ग्ं० पृ० १२७ पद १२२। 
राजा अभंवरीष के कारणि चक्र सुदरसन जोरो। 
दास कबीर को ठाकुर ऐसी, भगत को सरन उबारे ॥ 
३. कोटि विसन कौने अवतार ।। कोटि ब्रह्माण्ड जाके श्रमसारू। 
कोटि महेश उपाइ समाए। कोटि ब्रह्म जणगु साजण लाए ॥ 
एसो धणी गोविन्द हमारा। बरनि न सकड गुण विसथारा | 
कोटि उपारञ्षना तेरे अज्डजि | कोटि भगत बसत हरि संगि।॥ 
कोटि बेकुंठ जाकि दृष्टि माहि । 
शुरु अन्थ साहिब ४० ११५६ गुरु अजुन । 
४. हरि मेरा पीव भाई, हरि मैरा पीव, हरि बिन रहि न सके मैरा जीव । 
हरि मेरा पीव मैं राम की बहुरिया, राम बड़े में छुटक लहुरिया ॥ 
किया स्थंगार मिलन के ताई, कहि न मिलो राजा राम ग़ुसाई। 
अबकी बेर मिलन जो पा।ऊं, कद्दे कबीर मैं जलि नहीं जांऊ। 
क० अं० १५५ पद ११७। 
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हैं। वे विहल होकर अपने पति का ध्यान करते हैं कि कब नाथ को गले 
रूगाऊँ। इस अकार अत्यन्त आंतुर वियोगिनी के सच्शा वे अपने प्रियतम की 
प्रतीक्षा करते हैं ।? सुन्दर दास 'पतिब्रत को अंग? में कहते हैं कि भगवान के 
अतिरिक्त इस विश्व में और कुछ नहीं है । सभी सन्‍्तों के अलुसार वह पतिचत 
या दाम्यत्य भाव से उपास्य है । इस अकार सन्‍्तों ने भी अपने इश्टदेव के 
प्रति स्वकीयाजनित दाम्पत्य भाव की अभिव्यक्ति की है। 


उक्त सम्बन्धों के अतिरिक्त सन्‍तों ने अपने इशष्टदेव से विभिन्न अकार के 
अन्य सम्बन्ध भी स्थापित किये हैं। कबीर अपने इृष्टदेव को माता के रूप में 
सम्बोधित करते हुये कहते हैं कि--हरि दूँ हमारी माता है; में तुम्हारा पुत्र हूँ; 
तुम हमारे अवगुणों को क्यों नहीं क्षमा करोगे। पुत्र विविध प्रकार के अपराध 
किया करते हैं, किन्तु माता कभी भी उधर ध्यान नहीं देती । कबीर खूब 
सोच-विचार कर कहते हैं कि बारूक यदि दुखी है तो माता भी उतनी ही 
दुखी है। गुरु रामदास अपने प्रीतम से विविध सम्बन्ध जोड़ते हैं। उनका 
उपास्य जो मित्र है, सखा है, वही ग्रीतम भी है।। 


उपयुक्त उद्धरणों से स्पष्ट ह कि सन्‍्तों ने अपने अछख और अविनाशी 
पुरुष में सगुण ईश्वर के व्यक्तित्व का पूर्ण समावेश किया है। इन सम्बन्धों में 
किसी सिद्धान्त, दर्शन, या सम्प्रदाय मात्र का विशेष प्रभाव छत्तित नहीं 


जा ७॥॥७ल्‍७७७४७७७७७७७७७७७७७७७७७७७७७७एेश्र७ल्‍७७७४७॥७७७७७७॥७॥७॥७७॥७॥७७॥७॥७७॥७॥४७७७७७७७७/ए""शश/श//श/शआआ॥७॥शआआआआ॥आ॥शएएशश॥्रशथाणभाआनणााआआां॥५: ाा॥णणाभा॥आणणाभआआााा५आआआ आल कल नल अल आल 





. हम सब नारी एक मरतार, सब कोई तन करे सिंगार । 
धरि धरि अपुणे सेज्न संवारे। कन्‍्त पियारे पंथ निहारे ॥ 
आरति अपने पिव को ध्यावे, मिले नाह कब अह्ल लगावे । 
अति आतुर ये खोजत डोले, बानि परी वियोगनि बोले ॥ 
सब हम नारी दादू दीन, देई सुहाग काहू संग लोन । 
दादूदय;ल की बनी भाग २ पृ० २७ पद ६३ । 
सुन्दर और कद नहीं एक बिना भगवन्त । 
ताषों पतित्रत राषिये टेरि कहें सब संत ॥ सुन्दर ग्रं० भाग २, एू० ६९०-६९१॥ 
- हरि जननी में बालिक तेरा, काहे न औशुण बकसहु मेरा । 
सुत अपराध करे दिन केते, जननी के चित रहे न तेते। 
कर गहि केश करे जो घाता, तऊ न द्ेेत उतारे माता । 
कहे कबीर एक बुद्धि विचारी, बालक दुखी दुखी महृतारी ॥ ' 
क० ग्रं० ए० १२३ पद १११ ॥। 
४. आउ सखी हरि मेल करेहा, मेरे प्रीतम का में देह सनेहा | '' 
मेरा मित्र सख़ा सो प्रीतम भाई, मैं दस हरि नरहरी से जीउं ॥ 
ह ० गुरु ग्रं० सा० पू० ९५) 


पक 


;प्ं 


फल 
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होता। अपितु उनके व्यक्तिगत रूप में सहानुभूतिपरक आत्मनिवेदन, देन्य, 
आदि स्वाभाविक उद्भारों से संवलित सामरस्य विद्त होता है । 


इसके अतिरिक्त सगुणोपासकों के इश्देव में जिस परम्परागत ख्रष्टा 
सर्वात्मवादी एवं विराट रूप का दरश्न होता है, सन्‍तों के इंश्देव में भी 
यर्किंचित्‌ू उसकी अभिव्यक्ति हुईं है। गुरु अजुन एक पद में कहते हैं कि 
वह अपनी माया का विस्तार स्वयं करता है और स्वयं उसका दर्शक है। 
वह अनेक अकार के रूप घारण करता है, किन्तु सबसे प्थक रहता है ।* 
गीता में जिस अकार कहा गया है कि जो सर्वत्र मुझको ओर सबको मुझमें 
देखता है, उसके लिये में अदृश्य नहीं होता और वह मेरे लिये अच्श्य नहीं 
होता ।* उसी प्रकार सन्‍त रविदास भी सब में हरि को तथा हरि में 
सबको देखते हैं। सृष्टि-रचना के द्वारा वह अपना ही विस्तार करता है।3 
सन्‍त रविदास ने उसके विराट रूप का परिचय देते हये कहा हैं कि जिस 
विराट पुरुष के चरण पाताकू हैं और सिर आसमान है, वही ठाकुर सम्पुट 
समान है।* अर्थात्‌ वही 'अणोरणीयान! और “महतो महीयान! है । 


इश्टदेव में अवतारवादी पोराणिक तत्त्व 


संत साहित्य में वर्णित निराकार ईश्वर में पर, अपर ओर सर्वात्मावादी 
रूपों के अतिरिक्त" अवतारवाद की दृष्टि से जो विवेच्य है, वह है उसका 
पोराणिक अवतारवादी कथाओं से सम्बद्ध रूप, जिसके फलस्वरूप उसका 
अवतारबाद से भी विशिष्ट संबंध हो जाता है। पीछे कतिपय उद्धरणों 
के आधार पर उसके व्यक्तिगत रूपों एवं संबंधों पर विचार किया जा चुका 
है। किन्तु पौराणिक अवतारों के समान उसके ऊपर विष्णु के अचतारों से 
सम्बद्ध कथाओं का आरोप भी संतों बसे बानियों में यथेष्ट मात्रा में हुआ 


१, अपनी माइआ आपि पसारी आपहि देखन हारा । 
नाना रूप धरे बहुरंगी सभते रहे निजारा॥ 
गुरु ग्रं० सा० एु० ५३७। 
२. गीता ६, ३० । 
३. सब में हरि है, हरि में सब है, हरि अपने जिता। 
अपनी आप शाख नहि दूसर, जानन हार सुयाना ॥ 
द संत रविदास और उनका काव्य पू० १०० पद १० । 
४. चरण पताल सीस आसमान, सो ठाकुर करु संपुट समान । 
संत रविदास और उनका काव्य पृ० १८६ । 
७, हिन्दी काव्य में निगुण सम्प्रदाय १५६-१५७॥ 
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है। पुराणों में साधारणतः बल्या, विष्णु और शिव को एक साना गया है। 
परन्तु साम्प्रदायिक उत्कर्ष के कारण कहीं शिव का ओर कहीं विष्णु का उत्कर्ष 
लक्षित होता है। विशेषकर नेष्णब पुराणों में विष्णु तीनों में श्रेष्ट माने गये 
हैं। संतों की बानियों में साधारणतः ब्रह्मा, विष्णु और महेश को गौण स्थान 
ग्राप्त हुआ है। वहाँ विष्णु के अवतार राम के गोण रूप का उल्लेख कम 
हुआ है ।* साथ ही कतिपय स्थलों में त्रिदेवों का गौण रूप अस्तुत करते 
समय ब्रह्मा और शिव का उल्लेख तो होता है किन्तु विष्णु का नहीं ४ इसके 
अतिरिक्त संतों ने अपने ईश्वर को पुराणों की जिन कथाओं से सम्बद्ध किया 
है, उनमें ग्रायः सभी का सम्बन्ध विष्णु एवं उनके अवतारों से है। ब्रह्मा 
ओर शिव सम्बन्धी पौराणिक कथाओं का संत-साहित्य में नितासत अभाव 
है। इसमें संदेह नहीं कि माया, बत्रिगुणी माया था काल से अस्त या 
अधीनस्थ देवताओं में ब्रह्मा, विष्णु ओर महेश का नाम समान रूप से लिया 
गया है; किन्तु यह अंश संभवतः नाथ-पंथी साहित्य से गशुहीत हुआ है। 
क्योंकि नाथ-साहित्य में अक्सर बह्या, विष्णु ओर महेश माया के वशवर्ती 
एवं उससे उत्पन्न कहे गये हैं ।) संतों ने विष्णु के पर्यायवाची राम ही नहीं 
अपितु कृष्ण, गोविन्द, हरि, नारायण, साधव आदि नामों का स्वच्छुन्दता से 


अनन बस नमक तनीलिभा लक, 








१, (क ) क० ग्रं० १० १०६ पद ५७ | 
रज गुन ब्रह्मा तम शुन संकर, सत गुन हरि द सोई । 
कहें कबीर एक राम जपहु रे हिन्दू तुरक न होई ॥ 
ब्रह्मा पाती विष्नु डारी, फूल संकर देव । 
तीन देव अतख्य तोरहि करहि किसकी सेव ॥ 
कं० ग्रं० प्‌ृ० ३०७ पद १३७। 
(ख ) ब्रह्मा विघ्युन महेस महाबलि मोटे सुनि जन गये सबे चलि। 
दादूदयाल को बानी भाग २ ए० ९२ पद २२७। 
ज्रह्म विसुन महेसुर,बूझे केता कोई बतावे रे । 
दादूदयाल की बानी भांग २ ५० १०५ पद २४६ | 
(ग) ब्रह्म विछुन महेंसु त्रे मूरति त्रियुणि भरमि भुलाई। 
गुरु ग्रं० सा० ९० ९०५९ | गोरखबानी ए० ९३ | 
२. दादूदयाल की बानो भाग २ पू० १०७ पद २०० | 
(के ) जाके बह्मा इंसुर शिव, बंदा, सब मुनि जन लागे अंगा । 
(ख ) क० अभं० ५० १२९ के एक पद में महेश राम के भक्त कहे गये हैं । 
(ग ) क॒० अं० २७७ पद ३६ “ब्द्वे कथि कथि अंत न पाया! जैसे प्रयोग मिलते हैं। 
३. ब्रह्मा विष्न में आदि महेश्वर, वे तीन्यूं में जाया। 
इन तिहुबानी में घर घरणी, द्वैकर मोरी माया जी॥ . गोरखबानी प० ९३। 
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हैं, जिसका नाम शुक, जनक आदि जपते हैं ।* सुदामा, श्रुव, पह्ाद, विदुर 
आदि जिसका नाम जपकर तर गये ।* उन भक्तों के साथ नाम-जप के रूप 
में जिस गुरुमुखि! शब्द का अयोग हुआ है, वह विष्णु भक्तों से सम्बद्ध होने 
के कारण विष्णु का भी एक पर्याय मात्र रह जाता है। संतों के अनुसार 
केवछ नारायण मात्र कहने से अजामिक का उद्धार हुआ तथा नाम-जप से 
ही उग्रसेन ने बंधन-मुक्त होकर सुन्दर गति ग्राप्त की । जनक के ऊपर स्वर 
उन्होंने अनुग्रह किया । वे अपने सेवर्कों की प्रतिज्ञा का पालन करते हैं तथा 
जो भी उनकी शरण सें जाते हैं उसका उद्धार करते हैं।* इसमें संदेह नहीं 
कि संतों की एकमात्र उपासना नामोपासना रही है । किन्तु उसकी विशेषता 
यह है कि अधिकांश नाम इस्लामी नामों के अतिरिक्त विष्णु और उनके 
प्रादुर्भावों के प्रचलित नास हैं। इस दृष्टि से नामोपासक संतों ने कहीं-कहीं 
सगुण भक्तों से भी बाजी मार ली है। गुरु अजुन ने एक पद सें विष्णु के 
पौराणिक रूप का विस्तारपूर्वक वर्णन किया है ॥* जिसमें विष्णु के विभिन्न 
प्रचलित नामों के अतिरिक्त) उनके अवतारों" एवं अवतारी-कार्यों का भी 


(22००० कक+७-करक 





१-२, जपियो नाम छुक जनक शुर वचनी हरि हरि सरशणि परे । 
दालदु भंजि सुदामे मिलिआ भातीभाइ तरे। 
सगति वछल हरि नाम कृतारथु शुरमुखि कृपा करे | 
मेरे मन नाम जपत उधरे | भ्‌ प्रहिलाद विदरन दासी सुतु गुरुमुखी ना तरे ॥ * 
गुरु अं० सा० ए० ९९५। 
३. वेमुआ खत अजामहु उपरिओ मुखि बोले नाराश्णु नर हरे । 
नाम जपत :उम्रसेणि गति पाइ तोड़ि बंधन मुकति करे॥ 
गुरु ग्रं० सा० १० ९९५। 
४- जनकउठ आपि अलुग्रह् कौआ हरि अंगीकार न करे। 
सेवक पेज राखे मेरा गोविंदु सरणि पर उपरे। 
जन नानक हरि किरपाधारी उरधारिभों नामु हरे॥ 
ह गु० ग्रं० सा० पृ० ९९५ । 
५. छा० ७, १, ५ तथा बरृ० उ० ५, ५, १ में नामोपासना का उछेख हुआ है। 
६. गुरु ग्रं० सा० १० १०८३१ “अच्युत पार ब्रह्म परमेसुर । 
आपहुँ कोइ न पावेगा? तक र८ पंक्तियों का पद ) 
७. अच्युत पारबह्म परमेसुर अंतरजामी मधुसूदून दामोदर सुआमी । 
रिखीकेस गोवरधन  धारी सुरलो मनोहर हरि रंगा। 


मोहन माधव कृष्ण मुरारे, जगदीसुर हरि जीउ असुर संघधारे ॥ 
गुरु गं० सा० १०८३ प्‌ृ० १०२। 


 परणी धर इस नरसिघ नारायण, दाड़ा अग्ने प्रथमि घराश्ण। 
बावन रूपु कीआ तुशु करते समही सेती द चंगा |॥ 


हि 
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चर्णन हुआ है ।* सिख गुरुओं में गुरू अजुन और परवर्ती शुरु गोविंद सिंह 
दोनों अवतारबाद के प्रबः समर्थक विदित होते हैं ।* अकवर-कालीन गुरु 
अजन के पढों में श्राप अवतारवादी तत्वों के अतिरिक्त यह भी कहा जाता ह्वे 
कि एक बार इन्होंने अकबर के सामने कहा था कि गुरु अंथ साहिब में अवतार- 
विरोधी कोई पद नहीं है ।* यों इनके पूर्व के कवीर आदि संतों के पढ़ों में 
अवतारवादी तत्त्व यत्र तत्र मिलते हैं । 

इसका विशेष कारण यह है कि समुणोपासकों की अपेक्षा संतों में नामो- 
पासना का अत्यधिक अचार था। प्रायः इस उपासना के महत्त्व की चर्चो 
सभी ने की है । इस नामोपासना में भजन एक मात्र सहारा रहा है; जिसमें 
पौराणिक अवतारवादी तत्तवों के समावेश के लिये पर्याध स्थान मिला। संत 
कबीर हरिभजन का प्रमाण अस्तुत करते हुये पौराणिक भक्तों के उद्धार की 
भी चर्चा करते हैं। उनके कथनानुसार हरिभजन के अताप से ही नीच डँच 
पद पाता है। पत्थर जरू पर तेरने छूगते हैं। अधम भील और अजाति 
गनिका विमान पर चढ़कर जाते हैं ।* नामदेव 'सावलें विटठछ राइ! की महिमा 
गाते हुये कहते हैं कि ये बेकुण्ठ से हाथ में चक्र रिये आये और गजराज की 





ओ रंग बेकुंठ के वासी, मछु १ छु कुरझु आगिआ अउतरासी । 
केशव चलढत करहि निराले कीता छोढ़हि सा होश्गा। 
गुरु अं० सा० पृ० १०८३, १ और ८ । 

१. मुकुंद मनोहर लूखमी नारायण, द्रोपती लजा निवारि उधारण | 

केमलाकान्त करहि केतूहूल अनद विनोदी निहसंगा । 
युरु ग्ं० सा० ३० १०८३ पृ० ६ । 

२. गुरु गोविन्द सिंह के पदों में भी पोराणिक २४ अवतारों की लीला का वर्णन 
हुआ है। विचितर नाटक में वर्णित २४ अवतार | 

३. संत सुधासार १० ३१४२ । 

४. संतों में प्रचकित नामोपासना का आभास उपनिषदों से ही मिलने लगता है। 
छा० ७, १, ५ में सनत्कुमार नारद को नामोपासना का उपदेश देते हैं | प्र० उ० 
५, ५, ९ में अक्षररेपासना की ओर शब्लित किया है। भागवत पुराण ११, ७, ३२ 
तथा १२, ३, ४४-४५ में कलियुग के लिए नामोपासना या कौन को हो अधिक 
महत्त्व मिला है। गुरु अर्जुन ने शुरु अन्थ सा० १० १०७५ में 'कलियुग महि 
कीरतन परवान? को स्वीकार किया है । 

५, है हरिभजन को प्रवान ! 
नीच पापषे ऊंच पदवी, बाजते नीसान। 
भजन को प्रताप ऐसो, तिरे जलू पाखान ॥ 
अधम चौल अजाति गनिका, चढ़ें जात बिमांन | क॒० ग्रं० पू० १९० पद ३०१। 
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रक्षा की। सभा में वखर उतारते हुये दुःशासन से द्रौपदी को उबारा तथा 
अहल्या या अनेक पापियों को मुक्त किया ।'* 


इन तथ्यों के आधार पर यह विदित होता है कि वस्तुतः सन्‍्तों ने जिस 
अवतारवाद का विरोध किया है--वह परम्परावादी एवं कट्टरपन्थी पण्डितों एवं 
व्यासों हारा उपदिष्ट', हिन्दू-सुसलमान सें विद्वेंष पेदा करने वाछा रूढिग्रस्त 
एवं अन्ध-परम्पराओं से आब्रत और मूर्तिषुजा पर आश्रित अवतारबाद है।* 
क्योंकि एक ओर सनन्‍्तों सें जहाँ अवतारवाद की आलोचना मिलती है, वहीं 
दूसरी ओर उसके परिनिष्ठित रूप का भी दर्शन होता है। इन्होंने पौराणिक 
भक्तों को चाहे वे सगुण हों या निर्शुंण केवल हरि के भक्त-रूप में ग्रहण किया 
है। कबीर के अनुसार सभी के सखा ओर स्वामी भगवान्‌ वे ही हैं जिन्होंने 
हिरण्यकशिपु को नख से विदी्ण किया तथा सन्त प्रह्माद के वचनों की रक्षा 
की । नामदेव भक्तों पर की गईं भगवान की क्ृपा-सम्बन्धी पौराणिक 
उदाहरणों को देते हुये कहते हैं कि उन्होंने अम्बरीष को अभय पद दिया, 
विभीषण को राज्य प्रदान किया, सुदामा को नव निधि था अतुल सम्पत्ति प्रदान 
की तथा भ्रृव को ऐसा पद्‌ दिया जो अटल एवं अचल है । उन्होंने नृर्सिह-रूप 
धारण कर भक्त के हित के लिये हिरण्यकशिपु को मारा । वे केशव तो आज भी 
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१. कर परे चक्र बेकुण्ठ ते आयो, तू रे गज के प्रान उधारयो । 
दुदसासन की समा द्रीपदी अंबर छेत जबारयों॥ 
गौतम नारी अहल्या तारी, पापिन केतिक तारयो। 
ऐसा भधम अजाति नामदेव तव सरनागति भायो ॥ संत सुधासार १० ५० पद ९ 
२. क० ग्र० पू० ३०२ पद १३२५ 
पंडिया कोन कुमति तुम लागे । 
बूड़हुगे पपरवार सकल सयो राम न जपहु अभागे | 
बेद पुरान पढ़े का किया गुन खर चंदन जस भारा ॥ 
' ३, कबीर बीजक प१० २९-३० पद ४ । 
संतों देखत जग बौराना । 
आतम मारि पषानहि पूजे । उनमहं कहूँ न ग्याना । 
हिंदू कह मोह राम पियारा । तुरक कहें रहिमाना ॥ 
आपस में दोउ ररिलरि मूये | मम न काहू जाना ॥ 
४. सब सखा का एक हरिस्वामी सो गुरु नाम दयो | 
संत प्रहलकाद की पेज जिन राखी .हरन|खुश नख विदरयो ॥ 
' कृ० ग्र० १० ३१०२ पद १२९ । 
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भक्ति के वशीभूत हो बलि के द्वार पर खड़े हैं ।* सन्त ब्रिकोचन कहते हैं कि 
जो अन्तकाल में नारायण का स्मरण करते हुये मरते हैं, वे ही मुक्त पुरुष हैं । 
उन्हीं के हृदय में पीतवसनधारी ( विष्णु ) निवास करते हैं। इस श्रकार 
सन्‍्तों के भगवान्‌ भी केवल निष्किय, निगुण बह्म न होकर भक्तों के पालक 
एवं रक्षक हैं। रामाननद के अनुसार उनके बिना अन्य कोई संकट से मुक्त 
करने वाला है ही नहीं ।? रेदास संत-पालूक ईश्वर में अटल विश्वास प्रकट करते 
हुये कहते हैं कि जिन्होंने अजामिर, गज और .गणिका का उद्धार किया और 
कुजर को बन्धन मुक्त किया; जिन्होंने ऐसे “'दुरमत' भक्तों को मुक्त किया वे 
रदास को क्‍यों नहीं मुक्त करेंगे ।' “गुरु अन्थ साहिब! में संग्रहीत एक अन्य 
पद में त्रिकोचन कहते हैं कि नारायण की निन्‍्दा करना मूर्खता है। भला या 
बुरा सबके कर्ता वे ही हैं। अनेक पातकियों का उन्होंने उद्धार किया।* इन्होंने 
अमृत, चन्द्रमा, घेनु, रूच्मी, कल्पतरु आदि समुद्र मनन्‍्धन द्वारा आविभूत 
वस्तुओं तथा रास ह्वारा लद्गादहन और रावण वध की भी चर्चा की है।£ 

सन्त गुरु नानक का राम एक ओर तो घट-घट में रमने वाला है ओर दूसरी 


१. अम्बरीष कूदियो अभयपद, राज विभीषन आंधक केरेयो। 
नो निधि ठाकुर रहे सुदामद्दि, शुव जी अटल अजहूँ न टरयो । 
' भगत हेत मारयों दरनाकुस, नूलिह रूप के देह धरयो। 
नामा कहे भगति बस केशव, अजहुँ वलि के द्वार खरयो। 
संत सुधासार ए० ५४ पद १९। 
. अंतकालि नाराइणु सिमरे, जेसी चिंता महि जे मरे । 
वदसि त्रिलोचन ते नर मुकता, पीतंबरु वाके रिद बसे। संतकाव्य पू० १४२ पद २ 
है हरि बिना कूण रखवारों, चित है सिवरी सिरजण हारो | 
संकट में हरि बेह उबारी, तिस दिन सिमरो नाम मुरारी । 
रामानन्द की हिन्दी रचनाय १० ६ ग्यान लीछा १२। 
- छाग वाकौ कहां जाने, तीन छोक पवेत रे! 
अजामील गज गनिका तारी, तारी कुंजर की वास रे । 
ऐसे दुरमत मुक्त किये, तो क्यों न तरे रेदास रे। 
संतवाणी गइ्ू। कल्याण २९ वर्ष | संख्या १ ए० २१९ | 
- नारायण निसि काइ भूली गवारी। दुक्षतु सुकृतु थारी करनुरी । 
अनेक पातिक दरता त्रिमवण नाथु री । 
तीरथि तीरथि अ्रमता छहे न पार री, करम करि थपाहु मफीग्सिरी । 
अमृत ससीज घेन लबछिमी करूपतर सिखारि सुनागर नदी चे नाथ । 
करम करि खारु मफीटसिरी । यु० ग्र॑ँ० स्ा० पृ ५९५ । 
» दाघीले लंकागडु उपाड़ी ले रावणु वणु सलि विसलि प्राणि तोखीले हरी । 
काम करि वछू उठी मफीटसिरी । गु० ग्रं० सा० ए० ६९४० । 
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ओर वह असुरों का संहार भी करता है ।' सुन्द्रदास के अनुसार भी भगवान्‌ 
द्वारा अनेक सन्‍तों का उद्धार हुआ। वे अपनी अतिज्ञा का उल्लंघन नहीं 
करते ।* इन्होंने सगुणोपासक तुकूसीदास के सदश रामोपासना की परम्परा 
का उल्लेख किया है। वे कहते हैं कि जिस राम-नाम का उपदेश शज्जर ने 
गौरी को किया था, शेष उसी नाम को सदेव जपते हैं। उसी का अचार 
नारद ने किया, ध्रुव के ध्यान में तथा प्रह्ाद के निमित्त वे ही प्रकट हुये ।* 
जिस रूप में उन्हें स्मरण किया जाता है उसी रूप में वे आविभूत होते हैं ।" 
इन्होंने इस प्रकार गीता! एवं 'सहाभारत” की उक्तियों का समर्थन किया है ।* 


इससे स्पष्ट अतीत होता है कि निग्ण ईश्वर के उपासक होते हुए भी वे 
सगुण ओर अवतारी विष्णु के कट्टर विरोधी नहीं थे। अन्यथा वे पुराणों में 
अचलित विष्णु के अवतारबादी उद्धार-कार्यों का समावेश अपने पदों में 
नहीं करते । 


दूसरा तथ्य जो उपयुक्त अध्ययन के पश्चात्‌ उपलब्ध होता है वह यह कि 
सन्‍्तों ने यदि किसी निर्मुण ईश्वर को अपना उपास्य साना है तो वह निर्गुण- 
रूप अवतार धारण करने वाले विष्णु का ही है। सन्‍्तों ने अपने उपास्य के 
लिए जिन नार्मों का प्रयोग किया है उसमें अज्लाह के विविध पर्यायों के साथ 
विष्णु के ही ग्रचलित पर्यायों का समन्वय किया गया है । 

अतः सन्त विण्णु-मूर्ति और अष्टयाम पूजा के विरोधी होते हुए भी विष्णु 
के एक विशिष्ट निराकार रूप के पूजक अतीत होते हैं । यों तो तत्कालीन थुग में 
उपास्य के रूप सें प्रचलित विष्णु-मूर्ति के साथ दशावतारों की पूजा का भी 
उन्होंने विरोध किया है, परन्तु नामोपासक होने के नाते उन्होंने विष्णु एवं उनके 
अवतार-नामों की सदेव उपासना की है। उनके ये नामात्मक विष्णु पौराणिक 





१. असुर सहारण रामु हमारा घटि घटि रमश्या राम पिआरा। शु० ग्रं० सा० १०२८ 
२. सुन्दर भजि भगवंत को उपरे संत भनेक । 
सदा कसौटी सीस पर, तजी न अपनी टेक । सु० ग्रं० ५० ६८० साखी ४४ । 
३. राम नाम शंकर कह्यो' गौरी को उपदेश । 
सुन्दर ताही राम को सदा जपतु है सेस ॥ 
. राम नाम नारद कह्यों सोई श्रुव के ध्यान। 
प्रकट भये प्रहुलाद पुनि सुन्दर भजि भगवान ॥ 
सुन्दर ग्रन्धावली प्‌ृ० ६८० सा० ४७-४८ | 
४. जाद्दी कौ सुमिरन करे है ताददी को रूप । सुमिरन कीये बक्ष के सुन्दर है चिद्रप ॥ 
सुन्दर प्रन्थावली १० ६८१ सा० ५६ | 
५, गीता ७, २१ मद ० *२, ३४७, ७९ । 


संत साहित्य १९७ 


अवतारवादी काय वेसे ही करते दीख पड़ते हैं, जेसे सगुण भक्तों के विष्णु 
और अवतार । 

अतः ऐसा लगता है कि उपास्य की दृष्टि से निर्ुण और सगुण सन्‍्तों में 
केवछ नामोपासना और मूर्ति-उपासना को लेकर जितना मतभेद था, उतना 
विष्णु के अवतारवादी रूपों को लेकर नहीं । 


जनश्रुतिपरक अवतारी काये 


सन्‍्तों के ईश्वर में उक्त पौराणिक अबतारी कार्यों के अतिरिक्त जनश्ल॒ति- 
परक कुछ ऐसे अवतारी कार्यों का उल्लेख मिलता है, जिनका उत्तर सध्यकालीन 
सन्‍्तकाब्यों एवं भक्तमार्लों में पर्याप्त अचार हुआ । इनमें से प्रायः अधिकांश 
का सम्बन्ध भगवान्‌ द्वारा की गई सन्‍्तों की अनायास सहायता, सहयोग या 
सहवास से है। इन चमत्कारपूर्ण जनश्रुतियों के प्रभाववश तत्कालीन सन्त 
गाथाओं को भी पौराणिक कथाओं के सदृश अतिरंजित किया गया। यह 
अवृत्ति विशेषकर उस परवर्ती सनन्‍्त-साहित्य में मिलती है जिन पर साम्प्रदायिक 
रंग पर्याप्त मात्रा में चढ़ चुका था। सगुणोपासक वेष्णव सम्प्रदायों की भाँति 
पूर्ववर्ती नामोपासक सन्‍्तों के रास पर भी अनेक सम्प्रदायों का अस्तित्व 
कायम हो चुका था। कालान्तर में यह अव्वत्ति इस अरकार बढ़ती गई कि सन्‍्त' 
सम्प्रदायों से सम्बद्ध अधिकांश पूर्ववर्ती ( अब अवतंक रूप में मान्य ) सन्‍्तों- 
को स्वयं अवतार या अवतारी रूप प्रदान किया गया। इस पर यथास्थान इस 
निबन्ध सें विचार किया गया है। 
संत जयदेव” से सम्बद्ध एक अनुश्रुति है कि जगन्नाथ जी ने एक बाह्मण 
की कन्या व्याहने के लिए इन्हें प्रेरित किया था ।* संत सघना के 'शालिग्राम! 
इनकी तराजू में ही रहना पसंद करते थे । एक वेष्णव के ले जाने पर उन्होंने 
उसे वहीं रखने को बाध्य किया ।) संत सधना ने बढ़ई ओर एक राजकुमारी 
की कथा का एक पद में वर्णन किया है, जिसमें विष्णु ने बढ़ई की सहायता 





१. उत्तरी भारत की सन्त परम्परा पृ० ९७ उक्त कृषि जयदेव और क्ृष्णभक्त कवि 
जयदेव का एकीकरण अभी सन्दिग्ध माना जाता है। 
२. भक्तमाल प्‌. ३४४ प्रियादास कवित्त १४४ तथा छप्पय ३१ के अनुसार राधारमन इनकी 
रचना गीत गोविन्द सुनने के लिये आते थे। 'राधारमन प्रसन्न निश्चय तहँ आवे |? 
३. गंडकी कौ सुत बिन जाने तासौ तौल्यो करे, 
भरेद्रग साधु आनि पूजे, पे न भाई है। 
कहि निसि सुपने में वाहो ठोर मॉकौ देवो, सुनो गुनगान, 
रीझो हिय की सचाई है। भक्तमाल पृ० ६३११ कवित्त ३९४ | 
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की थी ।* इस अकार की नामदेव और अर्चामृत्ति विद्वकदेव से भी सम्बद्ध 
कथाएँ प्रचलित हैं ।* कृष्ण के साथ इनकी सत्य भक्ति असिद्ध है। पंगारकार 
के अनुसार नामदेव के घर के आदमी के सदश ही भगवान उनके साथ दिन- 
रात रहने वाले, खेलने वाले, बोलने वाले और प्रेम-कल॒ह करने वाले बन 
गये थे ।? इनके इष्टदेव के विषय में दूध पिछाने, अपनी छान छुवाने, विठोवा- 
मंदिर का द्वार पश्चिम की ओर करा देने की बहुत सी कथाय अचलित हैं ।* 
जिनका उपयोग संतों ने अपने पदों में किया है ।* स्वयं नामदेव की कविता 
में दूध पिछाने वाली घटना का वर्णन हुआ है । उस पद के अनुसार गोविंद 
से नामदेव दूध पीने का आग्रह करते हैं, और हरि उन्हें दशन देकर उनका 
दूध पीते हैं ।* संत त्रिकोचन के घर स्वयं भगवान अन्तर्यास्ी नाम के नौकर 
के रूप में इनके घर नोकरी करते थे ।* “भक्तमाल” ( श्रियादास की टीका ) 





१, ब्रिप कंनिआ के कारने, इकु मइआ भेषधारी । 
कामारथी सुआरथी, बाकी पेज संवारी ॥ संतकाव्य पू० १३८ । 
२. भक्तमाल पए्‌ृ० ११२ छप्पय ५३ के अतिरिक्त प्रियादास ने अधिक विस्तारपूवंक 
उनका वर्णन किया है । 
३. श्री तुकाराम चरित्र पृ० २४० । 
४. नामदेव? प्रतिज्ञा निबेही, ज्यों त्रेता नरहरिदास की । 
बाल दसा बीठलपानि जाके, पे पीयौ । 
मृतक गउ जिवाय परयो असुरन को दोयो।॥ 
सेज सलिल ते काढ़ि पहिल जेसी ही होती । 
देवलू उलस्यो देखि सकुचि रहे सबही सोती ॥ 
(पंडुरनाथ” कृत अनुग ज्यों छानि सुकर छाई घास की | 
नामदेव प्रतिशा निबंही, ज्यों त्रेता नरहरिदास की ॥ 
भ० रूपकला ए० ३२२ छूप्पय ४३। 
५. उ० भा० सं० ५१० १०८ में गुरु अन्थ साहिब । भाई गुरू दयारू सिंह ऐन्ड सन्स, 
अमृतसर । १० ११०४ के आधार पर श्री परशुराम चतुर्वेदी ने उछेख किया है। 
धु कटोरे गड़बे पानी | कपल गाइ नामे दुहि आनी 
६. दुघु पीउ गोविन्दे राई । 
दुधु पीठ मेरी मन पतोीआइ । नाही त घर के वापु रिसाइ। 
सो इन कठोरी अमृत भरी | के नामे हरि आगे परी । 
एक भगत मैरे हिरदे बसे, नामे देखु नाराश्नु हसे । 
दुधु पीभाइ भगतु धरि गइआ, नामे हरि का दरसनु मइहआा । 
गु० ग्रन्थ साहिब पू० ११६३-११६४। 
७. अंत्रजामी नाम मेरो चेरों भयो तेरो हो तो द 
बोल्यो भक्त भाव खानों निशंक अधाइ के। 
भ०, रूपकला १० १८४ प्रियादास कवित १८२। 


संत साहित्य ,. १९७ 


में कबीर का भी अर्चा-विग्नह से संबंध जोड़ा गया है।” सेन नाई अर्चावतार 
विहुल के प्रति अनेक पदों के रचयिता के रूप में मान्य हैं।' कहा जाता है 

इन्हें पूजा में रत देखकर इनके इष्टदेव इनके स्थान में राजा की सेवा 
करते थे।) संत पीपा को समुद्र में श्रीकृष्ण और रुक्मिणी युगल रूप में 
दर्शन देते हैं ।” रेदास १२ वर्ष की अवस्था से ही राम-जानकी की मूत्ति 
की उपासना के लिए असिद्ध हैं। इनके इश्टदेव राम इन्हें भक्त के रूप में 
दर्शन देते हैं ।* घन्ना भक्त ने भगवान की मूर्ति का छड़कपन में ही दर्शन 
किया तथा उन्हें मोजन कराया था ।॥* संत दादू दयाल के गुरु वृद्धानन्द या 
'बुढ़ा बाबा! नाम के कोई व्यक्ति साने जाते हैं। जनश्रुति के अनुसार स्वयं 
भगवान ने ही (वृद्धानन्द' के रूप में इन्हें दीक्षा दी थी ।* सुन्द्रदास ने 
अपनी रचनाओं में दृद्धानन्द का उल्लेख किया है।” संभवतः वृद्धानन्द! 
परब्रह्म के अतीक या अवतार थे, क्योंकि अन्यत्र इन्होंने परअह्म से अपनी 
गुरु-परंपरा स्वीकार की है ।* सलूक॒दास के साथ कहा जाता है कि भगवान 


१, भक्तमाल पू० ४८४-४८७ प्रियादास के कवित्त २७५ 
जगन्नाथ पण्डा पांव जात बचायो है? । 
२. उ० भा० सं० प० ए० २३०-२३१ मक्तमाल पृ० ५२५ छप्पय ६३। तथा परवर्ती 
गरीब दास ने ग० दा० बानी ए० ८७ पद २१ 
सेना के घर साहिब आये करी हजामत सेवा । 
संतों की तो सरधा राखी पारब्रह्म जिन देवा 7? 
के रूप में उछेख किया है । 


३. विदित बात जग जानिये, हरि भये सहायक सेन के । 
प्रसुदास के काज रूप नापित कौ कीनौ। 
छिप्र छुड़हरि गद्दी पानि दर्पन तह लीनौ ॥ 
ताइस हे तिहि काल भूप के तेल लगायी। भक्तमाल० पूृ० ५२५ छप्पय ६ 
४. आये आगे लेन आप, दिये हैं पठाय जन, देखि द्वारवती कृष्ण मिले बहु भाग के | 
भक्तमाल 0१० ४९८ प्रियादास क० २८८ । 
५, सद्दे अति कष्ट अंग हिये सुख शील रंग आए हरि प्यारे लियो भक्त भेष परिके। 
भक्तमार पृ० ४७४ प्रियादास क० २६२। 
६. बार बार पांव परे अरे मुख प्यास तजी, धरे हिये सांचो भाव पाई प्रझ्ु प्यारिये । 
भक्तमाल पृ० ५२३ प्रियादास क० ३०७। 
७. सुन्दर ग्रन्थावली १० १९८ । ८. सुन्दर ग्रन्थावली प० १९८ | 
९. परम्पर परजह्म ते आयौ चलि डउपदेश। 
सुन्दर गुरु ते पाश्ये, गुरु बिन लहे न लेश ॥ सुंदर गन्थावली पृ० २०२। 
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ने मजदूर बनकर इनका कार्य किया था।” बावरी साहिबा श्रीकृष्ण मनमोहन 
के दर्शन के निमित्त बावरी बन गई थीं ।* 


इन उदाहरणों के आधार पर संतों के ईश्वर को अवतारवादी ईश्वर से 
पृथक नहीं किया जा सकता। क्योंकि सगुण भक्तों ने भी “नि्ुंण बह्म 
सगुण वएु सोई! के रूप में निर्गंण बह्म के ही साकार रूप का अतिपादन 
किया है। किन्तु जहाँ तक इन उदाहरणों की सत्यता का अश्व है, इनमें 
ऐतिहासिक से अधिक पौराणिकता विद्यमान है। पर भारतीय साहित्य की 
यह परम्परा रही है कि उसमें ऐतिहासिक घटनाओं की अपेक्षा लोकरंजन- 
कारिणी पौराणिक घटनाओं का अधिक समावेश होता रहा है। आलोच्यकाल 
में भी इस अवृत्ति का अभाव ज्ञानाश्रयी शाखा पर सगुण-भक्ति-मत के 
प्राबल्य के कारण अतीत होता है। संतों के वेयक्तिक उपदेश, एवं आलोचना- 
सम्बन्धी रचनाओं को छोड़कर उन पदों में जहाँ भी ईश्वर-कृपा-सम्बन्धी 
उदाहरण या प्रमाण उपस्थित किये गये हैं, उनमें प्राचीन पोराणिक उदाहरणों 
के साथ तत्कालीन जनश्रुतिपरक अवतारी कार्यसम्बन्धी घटनाओं का 
उपयोग किया गया है । इसके अतिरिक्त संतों की जीवनियों का जहाँ भी 
संतों की रचनाओं में आश्रय मिला है, वहाँ उनका चमत्कार बहुल पौराणिक 
तथ्य ही अधिक संग्रहीत हुआ है। नाभाजी या अन्य संतों द्वारा रचित 
भक्तमा्ों की रचनाओं से इसका निराकरण होता है । 


निगुण-संतों के उपास्य देव के उत्त सेवा-कार्य सगुण-सम्प्रदायों में 
प्रचलित अर्चांवतारों के अवतारी कार्य से अधिकाधिक समानता रखते हैं। 
क्योंकि उस इृष्टदेव में जिस सेवा-भाव का परिचय मिलता है, वह अर्चा- 
विग्यद के अधिक निकट है। 'तत्त्वन्नय” के अनुसार अर्चावतार अपने स्वामी- 
सेवक-भाव को बदलकर सेवक-स्वामी के भाव में भी उपस्थित होता है ।* 


विशेषकर मध्यकाल के उत्तराद्ध में जब संत सम्प्रदायों का विकास हुआ, 
तो इस युग में अनेक द्वारों से संत-काव्यों में अवतारंवाद का अवेश और 
उसका विलक्षण विकास परिलज्षित होता है, जिनका यथास्थान विवेचन 
किया गया है। 





१. मलूकदास की बानी जीवनी ए०.२। 
२. सांवरी सूरत मोइनी मूरत, दे करि श्ञान अनन्त छखावरी । 

उ० भा० सं० प० १० ४७७ ॥ 
३. तत्वत्रय एू० ११९ |... 


संत साहित्य १९९, 
सन्‍्तों के अवतारबादो दृष्टिकोण 


नामोपासना के द्वारा निराकार की उपासना करने वाले सन्त केवल 
अवतारवाद के आलछोचक ही नहीं रहे हैं, अपितु अवतारवाद के कुछ विशिष्ट 
रूपों के समर्थक भी रहे हैं । प्राचीन परम्परा में गीता में स्व-प्रथम अवतार- 
वाद की पुष्टि होती है। “गीता! में कर्मंयोग की परम्परा के वर्णन में अचानक 
श्रीकृष्ण कहते हैं कि वे अजन्मा और अविनाशी भूतों एवं प्राणियों के ईश्वर होते 
हुये भी अपने स्वभाव को साथ लेकर माया से अकट होते हैं ।* 

उपयुक्त कथन से इतना स्पष्ट है कि उनका आविभूत रूप माया से 
सम्बद्ध है । पुनः 'गीता' में ही कहते हैं कि वे अपनी ग्रकृति का अवलम्बन 
करके नाना अकार की सृष्टि करते हैं ।* इस अकार खष्टा ईश्वर की सृष्टि में व्याप्त 
ओर आविर्भूत रूपों का माया से स्पष्ट सम्बन्ध विदित होता है।3 सनन्‍तों ने 
अवतारवाद का यही माया-संवल्ित रूप ग्रहण किया है। उनके मतानुसार 
अखिल सृष्टि का आविर्भाव तो माया के द्वारा होता ही है,“ उनका उपास्य 
“अन्तर्यामी आत्म ब्ह्म माया के द्वारा ही जिस दरीर में अवतीर्ण होता हैं? 
वह शरीर कंचन के सच्श दिव्य हो जाता है ।* सगुण सन्‍्तों ने भी माया- 
विशिष्ट ब्रह्म को ही अवतार-स्वरूप माना है। परन्तु इनमें और सन्‍्तों की 
माया में विशेष अन्तर यह है कि जहाँ सगुणोपासकों में माया दिव्य शक्ति के 
रूप में मान्य होती है और श्रद्धा की दृष्टि से देखी जाती है, वहाँ सनन्‍्तों में 
वह जीच, जगत्‌ तथा ब्रह्म के बीच में भ्रम में डालने वाली व्यवधान के रूप में 
मानी जाती है। 


साथ ही तत्कालीन सगुण सम्प्रदायों में जब अवतारवाद का विकास 
. अर्चावत्तारों और ईश्वर के जड़ प्रती्कों एवं ऐसे राम, कृष्ण आदि ऐतिहासिक 


न्कि 


- गाता ४, ६! २. गीता ६, ८ । 
३. “इन्द्रो मायामिः पुरु रूप इंयते? के रूप में प्राचोन वेदिक संहिता एवं उपनिषद्‌ 
में मायिक रूप का बीज मिलता है। ऋ० ६, ४७, १८ और वृ० उ० २, ५, १९। 
४. जें नाही सो ऊपजे, दैसौ उपजे नाहिं। अख आदि अनादि है, उपज माया मांहि। 
दादूदयाल बा० पृ० १९२ साखी २०। 
७५, रज्जब माया ब्रह्म में । आतम ले अवतार ॥ 
भूत भेद जाने नहीं | सिर दे सिरजनहार ॥ रज्जब जी की बानी ए० ११५ । 
६. सबै रसाश्ण में किया हरि सा और न कोइ। 
तिल हक घट में संचरे । तौ सब तन कन्नन दोइ॥ क० ग्रन्थ १० १७ साखी १६८ 
अब घट प्रगट भये राम राई । सोधि सरीर कतक की नांइ। । 
क० ग्र० पृ० ९४ साखी १७ ।॥ 
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अवतारों को लेकर हुआ जिनमें साम्प्रदायिक मान्यताओं का अत्यधिक 
समावेश हो छुका था। विशेषकर अर्चावतार का सम्बन्ध विधि-निषेध-युक्त 
संहितात्मक पूजा-पद्धतियों एवं बालह्याचारों से पूर्ण था; उनमें साम्प्रदायिक 
विद्वंष उत्पन्न करने वाले तत्व विद्यमान थे। इसी से मानव-एकता के पुजारी 
सन्‍्तों द्वारा इसकी भत्संना हुई । 


दूसरी ओर समन्तों ने ईश्वर के जिस “अन्तर्यामी? रूप को अ्रहण किया था 
चह मनुष्य की संवेदना के अत्यधिक निकट होने के अतिरिक्त विधि-निषेध या 
किसी अकार की पूजा-सम्बन्धी बाह्याडम्बर से परे था। इस प्रकार अन्तर्यामी 
अवतार सस्प्रदायों की कठोर पूजा-विधियों से बिल्कुल प्रथक था। साथ ही वह 
हिन्दू-सुसलमान सभी के लिये सहज ग्राह्य था ।* सन्‍्तों ने उसे ही अपना 
उपास्थ माना । उपास्य-रूप में अलेख या सूच्म होने पर भी उसके ऐश्वय्ये- 
विशिष्ट वेयक्तिक गुण प्रथक्‌ नहीं हुये । इस युग तक साधुओं की रक्षा, दुर्शे 
का विनाश एवं धर्मंसम्बन्धी हेतुओं पर भक्ति का पर्याप्त रंग चढ़ा चुका था। 
फलतः सगुणोपासकों का उपास्य यदि मूक को वाचालर, तथा पंगु को गिरि 
पर चढ़ने योग्य” बना सकता था तो सन्‍्तों का उपास्य धरती को आकाश, 
तथा आकाश को धरती, दिन को रात और रात को दिन तथा जल के 
स्थान सें स्थल और स्थल के स्थान में जल करने में समर्थ था।” इस श्रकार 
सन्‍्तों का ईश्वर तटस्थ और उदासीन न होकर सनन्‍्तों के निमित्त सदेव चिंतित 
रहने वाछा उनका पालक, उद्धारक एवं सहायक है। इनकी सहायता के 
निमित्त वह अवतीण हो कर उनकी सहायता करता ह। दादू एक पद में 
कहते हैं कि प्रियतम इनका सभी कार्य संवार देता ह। वह सन्‍्तों के निमित्त 
दुष्टों का नाश करता है। वह सभी कार्यों में समर्थ, प्रम-प्रीति का निर्वाह 


| चकमा 


१, जिन कड्डूर प्रत्थर सेविया। सो अपना मूल गंवाइ | 

अलख देव अंतरि बसे, क्या दूजी जागह जाइ। दादू द० बा० भाग १ प्रृ० १४७। 
२ सब हम देख्या सोध करि, दूजा नाह्ीं आन । 

सब धर एके आतिमा क्‍या हिन्दू मुसलमान ॥ दादू द० बा० भाग १, प० २३५ 
३. मूक होश वाचाल पंगु चढ़े गिरिवर गहन । रा० मा०, ना० प्र० पृ० ३। 
४. धरती को अम्बर करे, अम्बर धरती होइ। 

'निसि अधियारी दिन करे, दिन कूं रजनी सोइ ! दादू० बा० भाग १ प० १९५। 
७. कर्ता करे. निमिष में । जल माहें थल थाप॥ 
. 'थल मांहे जल हर करे। ऐेसा समरथ आप।॥ दादू० बा० भाग १५० १९५५ साखी ५। 


खंत साहित्य _ २०१ 


करने वाला है।? मलूकदास के अनुसार निराकार पुरुष सन्‍तों के निमित्त 
नाना प्रकार के वेष धारण करता है। अत्येक युग में अपने भक्तों के कार्य- 
सिद्धि के निमित्त अवतीर्ण हुआ करता है। सम्भवतः उसकी इस अवतार- 
लीला का शिव और शेष भी वर्णन नहीं कर सकते हैं ।* सन्‍्तों में अवतार- 
वाद के समर्थक गुरु अजुन के मतानुसार जहाँ-जहाँ सन्‍त उनकी उपासना 
करते हैं, वहाँ-वहाँ वे प्रकट होकर अपनी महिमा का आप ही विस्तार करते 
हैं ।३ धतन्ना उस गोपाल की आरती करते हैं जो अपने भक्तों का काय सिद्ध 
किया करता है ।* गुरु अजुन के अनुसार वह आप ही रक्षा करता है और 
भक्तों को कष्टों ले उबारता है। वह साथुओं को तो भवसागर से तारता है, 
किन्तु निन्‍्दा करने वाले और दुष्टों को क्षण मात्र में नष्ट करता है (* कबीर 
के भी एकमातन्न पद से कहा गया है कि अखिल सृष्टि का जो स्वामी है. 
उसी का नाम गुरु से ग्राप्त हुआ था। उसी ने हिरण्यकशिएपु को नख से' 
विदीर्ण कर प्रह्माद के वचनों की रक्षा की थी । वह सभी पाप खंडित कर संतों 


'अरकलनतभस»-हरमनक ३ <५५७७७०५५५०५७५५७-॥ कान्‍कपे+ममकाओ माप कपनननकाक, आभ»»५»»>क ९.3७. +०कमन ++०क,.>क हम 


२. पौव तें अपने काज संवारे। 
कोई दुष्ट दीन कौ मारण, सोई गहि तें मारे । 
मैर समान ताप तन व्यापे, सहजे ही सो ह्वारे ॥ 
संतनु को सुखदाई माधो, बिन पावक कंघ जारे । 
तुम थ॑ होश सबे विधि सिमरथ, आगम सबे विचारे ॥ 
संत जबारि दुष्ट दुख दीन्हा अंध कूप में ठारे । 
ऐसा है सिर खसम हमारे, तुम जीते खल हारे ॥ 
दादू सों ऐसे निवंहिये, प्रेम प्रीति पिव प्यारे | दादू० बा० भाग २ ए० ४५। 
२. नमो निरञक्षन निरक्वार । अविगत पुरुष अलेख । 
जिन संतन के हित धरयो, युग युग नाना भेंख ॥ 
हरि भक्तन के काज हित, थुग युग करी सहाय । 
सो सिव सेसन कहि सके कहा कहूं मैं गाय ॥ मलूकदास की बानी परू० ३४। 
३, भगति बछल हरि बिरदु आपि बनाइआ। ह 
जहँ जहँ संत अराधईिं तहं तहं प्रगटाइया ॥ 
प्रमि आपि लीए समाइ सहजि सुमाइ मगत कारज सारियां। 
आनन्द हरि जस मह मंगल सरब दुख बिसराइया ॥ 
शुरु ग्रं० सा० पृ० ४५६-४५७ । 
४. गोपाल तेरा आरता । 
जे जन तुमरी भगति करे वे तिनके काज सवारता । गुरु गं० सा० पृ० ६९५ । 
- रखे रखण हरि आपि उबारिअनु | गुरु की पैसी पाइ काज सवारिअनु | 
होआ आपि दश्आालु मनुहु न विसारिअनु । 
साकत निंदक दुसट खिन मांहिं विदारिअनु ॥ गुरु गं० सा० पू० ७१७। 


| ०४ 
बज 
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का उद्धार करता है।? सुन्दरदास का कथन है कि भगवान के जिस रूप 
का स्मरण किया जाता है वही रूप वे धारण कर लेते हैं ।* इस प्रकार वे 
केवठ समय-समय पर जआविभूत होने वाके पौराणिक ईश्वर ही नहीं हैं, 
अपितु अर्चा-विग्यदों के सदृश इष्टदेव के रूप में सदेव भक्त के साथ रहने 
वाले भगवान भी हैं। “गीता! सें व्यक्तिगत ईश्वर की चर्चा के असंग में कहा 
गया है कि भक्त जिस रूप की अर्चना करना चाहता है, उसकी श्रद्धा को 
उसी में स्थिर कर देता हूँ ।? “महाभारत” में अवतारवाद का व्यापक 
अवतारबादी रूप अस्तुत करते हुए कहा गया है कि परमात्मा विभिन्न कार्यों 
के निमित्त जिस-जिस प्रकार का रूप धारण करना चाहते हैं, उस शरीर में 
अपनी आत्मा को वे स्वयं स्थापित कर लेते हैं।" संतों के अनुसार भी 
ईश्वर एक रूप एवं अविनाशी होते हुए भी विभिन्न रंगों और विभिन्न रूपों 
में नाना अकार से अपनी अभिव्यक्ति का विस्तार करता है ।* गुरु अजुन 
के अनुसार नाम ही अभिव्यक्ति का कारण है। नाम ही सभी आकार 
धारण करता है ।* कबीर कहते हैं कि मिट्टी एक है परन्तु 'भेष” उसके अनेक 
हैं, उसी में ब्रह्म को पहचानो ।” संतोंने समस्त ईश्वर की अभिव्यक्ति के 
आविभूत रूप का भी समर्थन किया है, जिसकी सर्जना का मूल आधार 
उनका निगुंण-निराकार ईश्वर है। गुरु अमरदास के मतानुसार वही सृष्टि 
का कर्ता, पालक एवं संहारक, सत्यवादी एवं न्‍यायी है। उसके करोड़ों आकार 
हैं, जो माया के आधार पर सर्वत्र फेले हुए हैं ।” करोड़ों शरीरों का निर्माण 


अननब«-न%णकाम»ममनकलककम्मक्क, 


# 


. सब सखा का एक इरि स्वामी, जो गुरु नाम दयो | 
संत प्रहलाद की पेज जिन राखी, हरनाखुस नख विद्रयों ॥ 
धर के देव पिता की छोड़ो शुरु को सबद लयो | 
कहत कबीर सकल पाप खंडन, संतन्ह ले उधरयो ॥ क० आं० ३०२ पर० १२९ । 
२. जाही को सुमिरन करे, है ताही को रूप । 
सुमिरन कीये अ्ह्म के, सुन्दर हे चिद्रुप ॥ सु० ञं० भाग २५० ६८१ साखी ५६। 
३. गीता ७, २१ । «४. महा० १२, ३४७, ७९ | 
७, नाना रूप जाके रंग, नाना भेख करहि श्क रंग । 
नाना विधि कौनो विस्तथारु, प्रश्ु अविनासी एकंकार । शुरु गं० सा० ५० २८४ । 
६. नाम के थारे सकल आकार | गुरु ग्रन्थ सा० ए्‌ू० २८४। 
७. माटी एक भेख थरि नाना ता मह्ि ब्रह्म पछाना। 
कहे कबीरा मिलत छोड़ि करि दोजक सिउ मनुभाना ॥ 
गुरु अन्थ सा० पृ० ४८० कबीर । 
८, आये ससदि हुममि समसाजी, आपे थापि उथापि निबाजी | 
आये निआउ करे सथु साचा, साचे साच मिलाहइदा॥ 
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कर ईश्वर उसमें स्थित रहता है।* इस अकार दादू के अनुसार काया में ही 
वह बार बार अवतार लेता है ।* वह अभु ही सत्य नहीं है अपितु उसके ये 
सभी आकार और रूप भी सत्य हैं ।? “तत्त्वन्नय”ः के अनुसार ईश्वर अनन्त 
अवतारों के रूप में सभी का रक्षक एवं सबका ताप हरने वाला है। 
गुरु अर्जुन के अनुसार विष्णु-स्वरूप ईश्वर के करोड़ों ब्रह्माण्ड एवं करोड़ों 
अवतार हैं।* 

तत्कालीन भक्ति ने जिस अवतारवाद को आत्मसात्‌ कर लिया था वह उपास्य 
एवं उपासक-सम्बन्ध के भाव पर आधारित था। इष्टदेव का अवतार भी भक्त की 
कल्पना या भाव के अनुकूल होता है। संतों का यह विश्वास था कि वह स्वेच्छा 
से भक्त का ध्यान रखता है एवं आवश्यकता पड़ने पर उसके लिए अवतीण्ण 
होता है। संत सुन्द्दास एक पद में कहते हैं कि अपने भाव से सेवक- 
साहिब भक्तों का ध्यान करता है। दुष्टों का संहार करता है ओर अपनी 
इच्छा से अवतीण् होकर जैसा भक्त का भाव है, उसी अकार का आचरण 
करता है ।* वह राजाओं में राजा, योगियों में योगी, तपरिवयों में तपस्वी, 
गृहस्थों में भोगी के रूप में अवतीण हुआ करता है। उस अनन्त पुरुष का 
ध्यान कर सभी भक्त सुखी होते हैं। उसकी छीछा अनन्त है सभी देवता 


काइआ कोड हे आकारा, माइआ मोहु पसरिआ पसारा। 
ु गुरु ग्रन्थ सा० प० १०५९ | 
१. काइआ हरि मंदरु हरि आपि सवारे | तिसु विचि हरि जीव बसे सुरारे ॥ 
गुरु० ग्रृं० सा० पु० १०५९ । 
२. काया माहें ले अवतार काया माहें वारम्वार । दादू० बानी एृ० १५१। 
३. सौ प्रभु साचा सब ही साचा साचा सभु आकारा। 
नानक सति गुरि सोयी पाश सचि नामि निस्तारा ॥ गुरु ग्रं० सा० ए० ११३१ । 
४. सकल ताप इरो5नन्‍्तावतार कंदं सबरक्षकः । तत्त्वत्रय पृ० ९८ । 
७. कोटि बिसन कीने अवतार, कोटि ब्रह्मण्ड जाके ध्मसाल | गु० अं० सा० १० ११५६। 
६. ( क) आपुने भाव ते सेवक साहिब आपुने भाव सबै कोश ध्यावे । 
आपुने भाव ते अन्य उपासत आपुने भाव ते भक्तहु गावें ॥ 
 आपुने भाव ते दुष्ट संघारत आपुने भाव ते बाहर आवे। 
जैसे ही आपुनो भाव है सुन्दर ताहि कौ तेसोंदि होश दिखावें ॥ 
सुन्दर ग्रन्थावली भाग २ एृ० ५७८ । 
( ख ) सुन्दर भ्रन्थावली ० ६८० साखी ४६ । 
७. राज मह्दि राजु जोग महि जोगी | तप महि तपेसन ग्रहसत माहि भोगी ॥ 
घधिआइ घधिआइ भगतन्ह सुखु पाश्ञआा । 
जाकी लीला की मिति नाहि सगल देव हारे अवगाहि । गु० अं० सा० पृ० २८४। 
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और दूसरी ओर कोटि-कोटि अंपराध क्षमा करने वाला करुणामय पूर्ण परमेश्वर 
है।* गुरु नानक के अनुसार उसकी अकथ कहानी विचिन्न है वह थुग-युग में 
आविर्भूत गोपाल ही संतों का गुरु है।* 

इस अकार संतों ने अपने उपास्य ईश्वर के पौराणिक अववारबादी कथाओं 
का ही वर्णन नहीं किया है, बढ्कि दिनानुदिन भक्त और भगवान के बीच 
निरंतर बढ़ने वाले सम्बन्धों की भी चर्चा की है। इन सम्बन्धों में उपास्य- 
वादी अवतारवाद की एक विशिष्ट प्रवृत्ति इशिगत होती है । 

अवतारवाद के प्रारम्भिक रूपों में विष्णु के जो अवतार हुआ करते थे, 
उनमें विशिष्ट काछ और काय की भावना विद्यमान थी। सामान्य रूप से 
उन अवतारी घटनाओं का महत्त्व ऐतिहासिक घटनाओं के समकक्ष था। पर संत- 
युग के अवतारवाद पर विभिन्न सम्प्रदार्यो और उपास्यों का इतना प्रभाव पढ़ा 
कि ऐतिहासिक महत्त्व के अवतार-प्रयोजन देनिक-प्रयोजन के रूप में परिवर्तित 
हो गये। इस युग का भक्त जब भी जिस काय के लिए उनका स्मरण करता 
था, तभी वे सब-सामान्य रूपों में उसके समज् उपस्थित हो जाते थे । इतना 
ही नहीं कभी-कभी तो भगवान्‌ भक्त को विशेष परिस्थिति में देख कर इतने 
व्याकुछू हो जाते हैं कि स्वयं उसके स्थान पर वे उसके कार्य में रूग जाते हैं। 


इससे स्पष्ट है कि मध्यकालीन अवतारवाद में उपास्य और उपासक के 
नित्य-सम्बन्ध को लेकर महत्त्वपूर्ण परिवर्तन हुए । इस परिवतन में सगुण-भक्तों 
के साथ निर्गुण-सन्तों का भी समान योग माना जा सकता है । 


साम्प्रदायिक रूप 


सध्यकाल में ईश्वर के आविर्भाव की भ्षपेक्षा तत्कालीन सब्तों एवं महा- 
धुरुषों के जवतरण की प्रवृत्ति का विशेष अचार हुआ । श्री मेकलिफ ने “दी सिख 
रेलिजन! की भूमिका में लिखा है कि मध्ययुग में यूरोप और एशिया में 
प्रचलित प्रायः सभी धर्मों में यह विश्वास प्रचलित था कि जब राजनीतिक 
और सामाजिक पतन होता है, तब किसी न किसी पेंगम्बर, अवतार या 
महापुरुष का गआदुर्भाव होता है ।* इनके कथनालुसार सिख गुरुओं की भी यही 





१. कोटि पराध महाअक्नतघन बहुरि बहुरि प्रभु सहीएऐ । 
करुणामय पूरन परमैसुर नानक तिस्यु सरनहीण || गु० ग्रं० सा० प० ५२१। 

२. अकथ कथा ले रहुठ निराला नानक जुगि जुगि शुरु गोपाला । 

| गु० अं० सा० पृ० ९४३। 

। “'ह, दी सिख रेलिजन जी० १ प० ४०-४१॥ . 
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धारणा है कि अत्याचार से पीड़ित विश्व में ईश्वर कोई न कोई देवी मार्गदर्शक 
( डिवाइन गाइड ) सेजता है ।? गुरु अमरदास के अनुसार अत्याचार से 
पीड़ित होकर जब प्रथ्वी भाराक्रांत हो उठती है, तब ईश्वर से आर्थना करती है । 
फलतः गुरु ईश्वर की आज्ञा से अवतरित होता है और अपने उपदेशों की 
वर्षा करता है।* 

इस अकार मथ्यकालीन और अवतारकाछीन साम्प्रदायिक एवं पेगम्बरी 
अवतारवादी ग्रद्धत्तियों में आयः धर्म या सम्प्रदाय का आदि अवतंक अपने धर्म 
या सम्प्रदाय का बह्म और उपास्य, अवतार और अवतारी, रसूल या पेगस्बर 
तथा दिव्य मानव या देवी गुरु के रूप में मान्य होता है । 


प्रायः सभी धर्मों या सम्प्रदार्यों में वेदू-पुराण, बाइबिर, कुरान, गुरु ग्रन्थ 
साहिब, भागवत, गीता, आदि ग्रन्थ मान्य होते हैं, जिसके आधार पर धर्म या 
सम्प्रदाय की भावना-पुष्टि होती है । 


इसी प्रकार आय्रः आलोच्यकार के सभी धर्मों एवं सम्प्रदायों में एक मुल 
भावना ( सेंटिमेंट ) की भी अधानता मिलती है, जो जन साधारण से छेकर 
उस धमं या सम्प्रदाय के आचार्यों एवं पण्डितों या मुज्ञाओं तक समान रूप 
से व्याप्त रहती है। कबीर के पश्चात्‌ इनकी परम्परा में आने वाले सनन्‍्तों में 
उन्हीं रूढ़ियों एवं साम्प्रदायिक अवृत्तियों का पुनः उदय हुआ जिनका 
उन्होंने सदेव विरोध किया था। विशेषकर जिन अवतारबादी रूढ़ियों का 
कबीर ने उन्मूलन किया था, धर्मदास आदि उनके शिष्यों ने उन्हीं का 
व्यापक अचार अपनी रचनाओं में किया है। इसके फलस्वरूप तत्कालीन 
सनन्‍्त-सम्प्रदार्यों में एक विशेष साम्प्रदायिक अवतारवाद का परिचय मिलता है। 


धमंदास की रचना “अनुराग सागर? में अवतारवाद के इसी साम्प्रदायिक 
रूप का दशन होता है । यहाँ धर्मराज कहते हैं कि ईश्वर तुम कम से कम 
कलियुग में सबको अपनी दरण में के कछेना। इस पर उन्हें ईश्वर-अंश के 
अवतरित होने का आश्वासन मिलता है, जिसके फलस्वरूप ईश्वर सुक्ृत, 
सुरति आदि आठ अंशों के सहित इस जगती पर आविर्भत होते हैं ।* 
यहाँ इस साम्प्रदायिक अवतार का अ्रयोजन स्पष्टतः जीवों का उद्धार और 
पन्‍थ का निर्माण बतलाया गया है । इनके कथनानुसार कार स्वयं द्वादश 
१. दी सिख रेलिजन जी० २५० २४४। २. दी सिख रेलिजन जी० १ पृ० ४१। 
३. सुरति आठो अंश सुक्ृत, प्रगटि हैं जग जा सके । 
ता पौछे पुनि सूरत नौतन, जाय गृह धर्मदास के ॥ अ० सागर पृ० ६८ । 
४. अंश व्यालिस पुरुष के वे, जीव कारण आवई। 
कलि पंथ प्रकट पसारिके, वह जीव लोक पठावई ॥ अ० सागर ए० ६८ । 
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पन्‍्थों का निर्माण कर, द्वादश यमराजों को इस छोक में सर्भवतः उद्धार-कार्य 
के लिये भेजेगा जो सुकृत के घर अवतीणं होंगे ।'* 

इसके अतिरिक्त नाथपन्थियों के सदश इन्होंने भी नाद-अंशावतार का 
उल्लेख किया है। इनका कथन है कि जब-जब कार पर आक्रमण होगा, नाद 
अंश रूप से अवतरित होकर विश्व में सभी अ्रम मिटाकर भक्तिपथ दृढ़ करेगा 
तथा उससे इन पंथों को प्रकाश मिलेगा ।' 

इससे विदित होता है कि परवतती साहित्य में एक ऐसी अवतारवादी 
धारणा का उद्धव हुआ जिसके विकास में साम्प्रदायिक मनोवृत्तियों का विशेष 
योग था । 

अभी तक निगुण-सन्‍्तों में जिन पारिभाषिक शब्दों का तात्त्विक महत्त्व था, 
उनका बाद में अमेनव ढंग से अवतारीकरण किया गया। इसके अतिरिक्त 
वेष्णवेतर सम्प्रदायों में अचलित बहुत से रूढ़ शब्दों को भी उनके पौराणिक 
रूपों के साथ अपनाने का अयास किया गया है। विशेषकर 'सुक्ृत' शब्द 
यदि उपनिषदों से लिया गया तो 'धर्मराय', “निरंजन? और 'मुनीन्‍्द्र! शब्द पूर्वी 
भारत में व्याप उस “धर्म ठाकुरेर सम्प्रदाय” से ग्रहीत हुए जिनका सम्बन्ध 
परवर्ती बोद्ध धर्म से था। आरम्भ के सिद्ध-साहित्य में इनके उद्धव और 
विकास का निरूपण किया गया है। 


पेगम्बरी रूप 


सन्‍्त-साहित्य में इस्काम एवं सूफी मत के अभाव के कारण एक विशिष्ट 
प्रकार के अवतारवाद का परिचय मिलता है। 
सूफी साहित्य में साधारणतः ईश्वर के दो प्रकार के आविर्भाव लक्षित होते 
हैं--अथम आविर्भाव के रूप में जीव और जगत को माना जाता है, जो उसकी 
ज्योति के अंश-स्वरूप विभिन्न रूपों में आविभूत होते हैं तथा द्वितीय आविर्भाव 
के रूप सें उसकी ज्योति के अंश से मुहम्मद आदि पेगस्बरों का निर्माण 
होता है, जो विश्व में आकर ईश्वर का संदेश सुनाते हैं और सम्प्रदायों का 
अवतन करते हैं । 
१. मृतु अन्धा इक दूत हमारा, सुक्ृत ग्रह लै हैं अवतारा । 
प्रथम इत मम प्रगठे जायी, पीछे अंश तुम्हारा आयी ॥। अ० सागर ए० ६८। 
२. जब जब काल झपाटा राई। तब तब इम होव सह्दाई | 
नंद अंश तबहिं प्रगटायब, भरम तोड़ि जगमक्ति दढाइ्ब ॥ 


नाद पुत्र अंश सो पुत्र इमारा, तिनते होय पंथ उजियारा । 
8 ० अ० सागर १० १४६-१४७ 
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उक्त अवृत्तियों का दर्शन गीता), 'भागवतः, तथा पांचरात्र संहिताओं में 
होता है। परन्तु दोनों में विशेष अंतर यह है कि जहाँ भागवत” में सृष्टि का 
'आविर्भाव क्रमिक विकास के रूप में होता है तथा यह धारा भारतीय दशन की 
एक विशेष विचारधारा सांख्य दु्शन से अभावित है?, वहाँ सूफी या इस्कामी 
'अवतारवाद सें सृष्टि के क्रमबद्ध एवं विकासोन्मुख अवतारबाद के स्थान में 
एक ही ईश्वर की परम ज्योति से अखिल विश्व एवं उसके विभिन्न उपादानों 
का आविर्भाव साना गया है ।* परन्तु सष्टि-आत्मा और जीवात्मा के आविर्भाव 
'की दृष्टि से श्रायः दोनों विचारधाराओं में अत्यधिक साम्य हैं। क्योंकि दोनों 
'सर्वात्मवादी पद्धति को समान रूप से ग्रहण करते हैं ।* इसके अतिरिक्त 
'महापुरुषों के अवतार की दृष्टि से भारतीय एवं इस्कामी दोनों की पद्धतियों 
में न्‍्यूनाधिक अंतर छक्षित होता है। “गीता! के अनुसार ईश्वर महापुरुष, 
'अवतारों के रूप में स्वयं रूप धारण करता है। किन्तु इस्कामी मत के 
'अनुसार अल्लाह संभवतः अरूग से अपने ज्योति-अंश से पेगम्बरों का 
,निर्माण करता है, जो जायसी के शब्दों में 'कीन्हेसि पुरुष एक निरमरा नाम 
'झुहम्सद पूनो करा! से स्पष्ट है । 


अयोजन की दृष्टि से भारतीय अवतारबाद से साधुओं की रक्षा और 
दुष्टों का दमन अधान उद्देश्य साना गया है। किन्तु पेगस्बरों के अवतारवाद 
में ईश्वरीय संदेश एवं ईश्वरवाद का प्रवर्तन मुख्य प्रयोजन विदित होते हैं । 
इसके समानान्तर पांचरान्र संहिताओं के चतुच्यह अवतार में प्रवतंक वासुदेव 
के अतिरिक्त अन्य तीन साधक, उपदेशक एवं प्रचारक हैं। अवतारवाद का 
यह रूप विशुद्धतः भारतीय अतीत होता है; क्योंकि इस्काम धम के आदुर्भाव 





बल तनलननपननय सकतबन। 


२, भा० ३, ५, २३, १६ । 
२. कीन्दरेसि प्रथम ज्योति परकासू, कोन्ददेसि तेहि पिरीत केलासू। 
गैन्देसि अगिनि, पवन, जल खेहा, कीन्हेसि बहुते रंग उरेहा। 
कीन्दरेसि धरती, सरग, पतारू, कीन्देसि बरन बरन औतारु। 
कीन्देसि दिनकर ससि राती, कौन्द्रेसि नखत तराश्न पति । 
जा० ग्रुं० | शुह् । ४० २२० स्तुति खंड । 
३. जौ उतपति उपराजै चह्ा आपनि प्रभुता आपुसो कहा | 
रहा जो एक जल शुपुत समुंदा, बरसा सहस भठारह बुंदा । 
सोई अंछ घंटे घट मैछा, और सोइ बरन बरन कोई खेला | 
जा० ग्रं० | शुक्त । अखरावट ए० ३५०। 
( ख ) भगवानेक असेदमग्न आत्मा55त्मनां विसुः | 
आत्मैच्छानुगतावात्मा नानामत्युपरक्षणः ॥ भा० ३; ५, रह । 
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०-४ 


के पूर्व की रचना “गीता? में अतिपादित धर्मसंस्थापनार्थाय” प्रयोजन में 
सम्प्रदायों के म्रवतन और ईश्वरवाद के श्रचार की झलक मिलती है। 


आलोच्यकाल में संत कवि रज्जब ने 'श्रीमद्भागवत' एवं सूफी अवतारबाद 

का अपूर्व समन्वय अपने परद्दों में किया है। उनके मतालुसार सबका आदि 
कारण नारायण है, जो काय रूप या विश्व के रूप में अभिव्यक्त संभवतः 
प्रथम अवतार है ।* वही ब्रह्म, माया के द्वारा जीव-रूप में आविभूंत होता 
है । जीवात्मा उत्क्रमित होने पर आत्मब्रह्म के रूप में परिणत हो जाता है।* 
रजब ने उक्त संबंध को दीप और अतिबिम्ब के सदृश माना है। वे कहते 
हैं-आदि नारायण दीप हैं और जाविभूत जात्माएँ दर्पण के सदश उसका 
अकाश पतिबिम्बित करने वाली हैं । इस प्रकार आदि नारायण अकल है और 
५ उसका अभिव्यक्त रूप कला-युक्त है ।/ वह अकलू, कला-रूप में कार्यत्रह्म या 
खष्टा है ।* पुनः ओतार अतीत महात्म को अंग? में उक्त घारणाओं का 
समर्थन करते हुए इन्होंने सृष्टि के विभिन्न उपादानों का, जो संभवतः गीता! 
भागवत! आदि पुराणों में विभूति के रूप में मान्य हैं, सूथ एवं पतिबिस्ब- 
संबंध से समर्थन किया है। रज्वव के अनुसार आदि नारायण सूर्य हैं और 
कुंभ के सच सृष्टि के विभिन्न उपादानों में आत्म रूप से इृष्टिगत होने वाला 
उसका प्रतिबिम्ब है । आकाश में दिखाई पड़ने वाले लघु या दी ग्रह, 
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१, सबका कारण आदि नारायण | कारिज में भौतार । 
र्जब कही विचारि कर, तामे फेर न सार। 
र० जी को बानी १० ११४ साखी १०। 
२, रज्जब माया ब्रह्म में आतम ले अवतार । 
भूत भेद जाने नहीं, सिर दे सिरजन हार | र० जी० की बा० पृ० ११५ सा० २४ 
३. रज्जब जीव जोति मधि औतरे, जीवे माया मांहि । 
बैठे उठ. आतमा, इले चले सौ नाहिं॥ र० जी की बानी ए० ११५ साखी २३। 
४. औतार आता आरसी | आदि नारायन दौप । 
रज्जब एक अनेक विधि, ये दोपक दीप उदौप । 
रज्जब जी को बानी ४० ११६ साखी ४६ । 
७, आदि नारायण अकलि है, कला रूप औतार ! 
आदम आतम बदि विधी, वेत्वा करो विचार । 
रज्जब की बानी १० ११८ साखी ६७। 
६. अकल कला कारिज है सो सिरी सिरजन द्वार । ' 
रज्जब जीव घटधरि करे, सो कछु भिन्न विचार ॥ 
ह र््जब जी को बानी ४० ११८ साखी ६८ | 
७. ओतार कुंम प्रतिव्यंव परि । आदि नारायण भान.। 
रज्जब दरपन दास दिल, अगनि उदे पहचान ॥ 
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नक्षत्र, तारे! सूथे और चन्द्रमा आदि नाना रूपों में अभिव्यक्त उसके 
अतीत अवतार हैं ।* 

तत्कालीन निम्बाक सम्प्रदाय में भी ग्रतिविम्बवाद के रूप में इस 
सम्प्रदाय के कवि परशुरामाचाय ने अपने पदों में प्रतिबिम्बवादी दृष्टिकोण से 
अवतारवाद का एक विशिष्ट रूप अस्तुत किया है। 


उपयुक्त मान्यताओं के आधार पर अवतारवाद अपनी चरम सीमा पर 
लक्षित होता है। क्योंकि प्राचीन साहित्य के अवतारबाद में प्रयोजन का जो 
महत्वपूर्ण स्थान था, इस युग के ईश्वर की समष्टिगत अभिव्यक्ति में उसका 
पूर्णतः छोप हो गया। फलतः अवतार इहब्द एवं उसकी विचारणा दोनों में 
अतिव्याप्ति का दर्शन होने छगा है। 

सगुण सम्प्रदायों में भी अवतारों का ब्राह्मीकरण होने के कारण उनके 
प्रयोजन को लीलात्मक एवं रसात्मक रूप प्रदान किया गया है। इस प्रकार 
आरंभ में जिस अवतारवाद का संबंध केवल अवतरण जन्म या किसी विशेष 
प्रयोजन वश आविर्भाव मात्र से था, इस युग में ईश्वर की समस्त अभिव्यक्तियों 
के निमित्त उसका प्रयोग किया गया। 


इसके साथ ही अवतारबाद के प्रयोजनात्मक रूप का संबंध आचार्यों 
एवं प्रवत्तकों या पेगम्बरों से स्थापित किया गया। परवर्ती संतों पर प्रवतंकों 
के अवतारवाद की दृष्टि से भारतीय विचारधारा की अपेक्षा इस्कामी या सूफी 


रज्जब के प्रस्तुत संग्रह में पाठ भेदों के कारण अथै-वेषम्य भी सम्भव है। 
भौतार मद, उज्जल उसे आया अब सुहोय। 
रज्जब उड़िगन अनिन जन, कष्ट कलंक न कोय |! 
अरक ईद औतार विधि, सोखें पोखे प्राण । 
रज्जब उड़े भतीत गति, साखी भूत सुजान ॥ 
रज््जब जी की बाली ए० १२१ साखी १-३ । 
१. अरक इंद औतार तलि, ऊपरि उड़ग अतीत । 
रज्जब लघु दौरध लखे परयों उपर प्रतीत ॥ 
रज्जब जी की बानी ए० ११२ साखी ४। 
२. रज्जब सुब्यान सूरज शशि, अचया सोज अगसत | 
यों अवतार अतीत का, लक्या मेद बल बसत ॥ 
र्जब जी की वानी १० १२२ साखी ५। 
३. ब्रह्मन जादुँ परसराम जादुं कृष्ण कहाईहिं । 
जग मंडल रवि किरण ज्यों उपजिवसे जामाई। 
परशुराम सागर । हु० लि० ना० प्र० स० ब्रह्म औतार को जोड़ों । १। 


१४ म० अ० 


२१० मध्यकालीन साहित्य में अवतारबाद 


विचारधारा का अभाव स्पष्ट रक्षित होता है। भारतीय परंपरा सें मान्य 
अवतार जहाँ ईश्वर के अंश, आवेश या कला जनित शक्तियों से समाविष्ट 
माने गये हैं, वहाँ सूफी या इस्कामी परंपरा में ईश्वर, पेगम्बर या रखूलों 
का निर्माण कर ईश्वरीय संदेश के प्रचार के लिये प्रथ्वी पर भेजता है। ऐसा 
छगता है कि “निरमरा' या निर्माण शब्द पेगम्बर एवं शेख आदि के लिए विशेष 
रूप से प्रयोग किया गया है ।? एलिसन के कथनानुसार साध सम्प्रदाय में 
यह माना जाता है कि ईश्वर ने मनुष्य को अपनी पूजा और उपासना के 
निमित्त रचा ।* अतः पेगम्बरी मत जिसका एकमात्र श्रयोजन ईश्वरवाद का 
अचार है, वह विशेषकर परवर्ती संतों में व्याप्त रक्षित होता है । 


इस पद्धति का अ्रयोग परवर्ती संत गुरु गोविन्द सिंह के विचित्तर नाटक! 

सें किया गया है। उसका सारांश इस गअकार है--हेमकूट पव॑त पर स्थित 
सप्तसड़् नामक स्थान में गुरु गोविन्द सिंह की भक्ति से पअसन्न हो उन्हें 
इंश्वर ने कलियुग में अवतरित होने के लिए कहा। यहाँ उनके अवतार का 
प्रयोजन बतलछाते हुए कहा गया है कि “सृष्टि में सर्वप्रथम उन्होंने राक्षसों को 
अधिकारी बनाया । उन्होंने ईश्वर की पूजा बंद कर दी ओर पृथ्वी पर 
अत्याचार करना आरम्भ किया। तब उन्होंने ब्रह्मा, विष्णु और महादेव को 
भेजा; उन्होंने भी अपने को ईश्वर कहना शुरू किया तब अष्टदिग्पाल भेजे 
गये । वें यहाँ अपनी पूजा करवाने लगे। तब मनुष्य आये। मनुष्य भी 
अहंकारी हो गये और पत्थरों को देवता मानने छूगे। तब सिद्ध एवं नाथ 
जाये। उन्होंने ईश्वर को भूलकर प्रथक-प्रधथक सम्प्रदार्यों का निर्माण किया। 
तब ईश्वर ने ऋषियों को बनाया। उन्होंने ईश्वर को भुझाकर अपनी स्छतियों 
का अचार करना आरम्भ किया | तब ईश्वर ने दृत्तात्रेय को बनाया। थे 
भी अपना पंथ चलाने रूगे। इनके बाद ईश्वर ने गोरखनाथ का निर्माण किया। 
ये बड़े-बड़े राजाओं को चेला मूड़ने कगे । तब रामानन्द भेजे गये, जिन्होंने 

चैरागियों का चोला पहन लिया पर ईश्वर का ख्याल नहीं किया; तब ईश्वर 
ने मुहम्मद को बनाया और अरब का राज्य प्रदान किया। उन्होंने भी 

मुसलमान बना कर धर्म चछाया। अन्त में इन्होंने गुरु गोविन्द सिंह को 





१. ( क ) कीन्द्रेसि पुरुष एक निरमरा, नाम मुहम्मद पूनौकरा । 
( ख ) ओहि घर रतन एक निरमरा, हाजी सेख सबे गुन भरा॥प्मा० शुद्ध प्‌० ४ 
( ग ) सेख मुहम्मद पून्योकरा, सेख कमाल जगत निरमरा | वही १० ७। 

२. दी साध १० ५४ “गाड हैज़ मेड मेन इन हिज़ ओन इशमेज़, ही दैज़ मड मेन 5 
वरसिप हिम ऐण्ड हू ग्लोरिफाई हिज़ नेम | 


संत साहित्य श्१्१ 


सेजा । इसी से गुरु गोविन्द सिंह कहते हैं कि जो कोई मुझे ईश्वर कहेगा 
वह नक में गिरेगा । 

उपयुक्त सारांश में इस्कामी एवं सूफी परंपरा में प्रचलित आदम से 
लेकर मुहम्मद तक के अवर्तर्कों या पेगस्बरों के स्थान में, यहाँ मुहम्मद को 
एक अनोखी भारतीय परंपरा से सम्बद्ध किया गया है। साथ ही इस परंपरा 
में ग़हीत प्रायः सभी ईश्वरवाद के संदेशवाहक या अचारक के रूप में मान्य 
हैं। यहाँ संदेशवहन मुख्य प्रयोजन होने के कारण इसका पेगम्बरी रूप 
स्पष्ट विदित होता है। 

अवतारबाद की आलोचना 

संतों ने मध्यकाल में प्रचलित अवतारबाद के विविध रूपों का कहीं तो 
विरोध किया है, और कहीं उनका प्रासंगिक रूप से निराकरण कर अपनी 
मान्यताओं की स्थापना की है। संत कबीर अवतारों के नित्य रूप की 
आलोचना करते हुए कहते हैं--जिस समय न तो यह पृथ्वी थी, न यह 
आकाश था, उस समय नंद के नन्‍दन कहाँ थे ? अनादि और अविनाशी तो 
निरंजन है। सगुणोपासकों का नंद तो चौरासी रूचय योत्रियों में अ्रमण 
करते-करते थक गया है।'* संतों ने माया को सदेव अनादर की दृष्टि से 
देखा है । जिसके फलस्वरूप ईश्वर के ब्रह्मा, विष्णु आदि रूपों को गुणात्मक 
और राम आदि अन्य मायाजनित अवबतारों को मायिक माना है। जबकि 
इनका ईश्वर माया से परे अछख और अनादि है। दादू कहते हैं कि सब . 
लोग माया रूपी राम का ध्यान करते हैं जब कि दादू अछूख, आदि और 
अनादि ईश्वर का ।” विचित्रता तो यह है कि माया ही राम और कृष्ण का 
रूप धर कर स्वयं अपनी पूजा कराती है ।* रज्जब कहते हैं--राम ओर परशुराम 





१, दि सिख रेलिजन, मकलिफ ज्ी० ५ पू० २०६-२९९ | 
२. क॒० ग्र॑ं० पृ० १०३ । 
३-४. ब्रह्मा का वेद विस्नु की मूरति पूजें सब संसारा । 
महादेव की सेवा छागे कहँ है सिरजन हारा॥ 
माया की ठाकुर किया, माया की महिमाइ। 
ऐसे देव अनंत करिं, सब जग पूजन जाइ॥ 
दादू० बा० मा० ११० १२९ साखी १४१, १४२ । 
७५. माया रूपी राम कूं सब कोइ ध्यावे । अलख आदि अनादि है, सो दादू गाबे ॥ 
दादूृ० २, बा० भा० १ १० १२९ साखी १४० । 
६. माया बेठी राम है कहे में ही मोहन राइ । 
ब्रह्मा विस्‍्नु महेस लों जोनी आबे जाइ॥ 
दादू० ब[० भा० १ ४० १२९ साखी १४३ | 


२१२ मध्यकालीन साहित्य में अवतारवाद 


तो एक बार अवतरित होकर चले गये तो उन्हें करतार केसे कहा जाय ?।* 
कबीर उस साहब का साहचय चाहते हैं जिसने न तो दशरथ के घर 
अवतार लिया है, न ऊंकाधीश को सताया है, न तो देवताओं की योनि में 
अवतरित हुआ है, न यशोदा ने उसे गोद में खेलाया है, न ग्वालिनों के संग 
फिरा है, न गोबरधन धारण किया है, न वराह होकर वेद एवं धरती का 
उद्धार किया है, न वह गंडक का शालिग्राम है, न इसने मत्स्य या कू्म 
होकर जल सें अ्रमण किया है, न बद्रीनाथ में तप किया है, न परशुराम 
के रूप में क्षत्रियों को दंडित किया है, न द्वारिका में उसने शरीर त्यागा, न तो 
जगन्नाथपुरी में उसका पिंड रखा गया है। कबीर के विचारानुसार ये उसके 
आरोपित रूप हैं ।* रज्जब कहते हैं--कृष्ण ने गोबरधन धारण किया और 
हनुमान ने द्वोणगिरि को और शेष ने सृष्टिको धारण कर रखाहै, तो फिर किसको 
भगवान कहा जाय ? ।४ गुरुनानक के कथनानुसार अवतारों ने भी उसी प्रकार 
दंड भोगा है, जिस अकार साधारण मनुष्य राम के चलते परशुराम को रोना 
पड़ा और सीता के लिए राम रावण को मार कर और अमृत मथ कर क्या 
अवतार ईश्वर से भी बड़े हो गये १।* अतः अवबतारों के नाम से ईश्वर की पूजा 
करने से ईश्वर की महिमा नहीं बढ़ती है ।* उसका न तो कोई पिता है न 
माता न भाई ।* पुनः गुरुनानक ने कृष्णावतार की अनित्यता बतलछाते हुये 
कृष्ण और गोपी सभी को साधारण मनुष्य के सदश कार कवलित कहा है ।” 


१२, परशुराम अरु रामचन्द्रः हुए सु येकदि बार । 
तो रज्जब छे देलि करि, को कहिये करतार ॥ 
रज्जब जी को बानी १० ११४ साखी १६ और सवंगी ५० ४२ साखी २६ । 
२. क० ग्रं० पृ० २४३ संभवत: नामोपासक संत की परम्परा से नूसिह-प्रह्याद का 
संबंध होने के कारण कबौर ने उनका यहाँ उछेख नहीं किया है। 
३. गोवद्धन धारया कृष्ण, द्रोणागिरि हनुमंत । 


शेष सृष्टि शिर पर धरी, को कहिये भगवंत ॥ 
व र्जब जी की बानी ४० १२१ सा० ५, ६ । 
४. दी सिख रेलिजन, मेकलिफ, जी० १ १० १६८ । 


५. दी सिख रेलिजन, मैकलिफ, जी० १४६० ३०५। 
६. दी लिख रेलिजन, मकलिफ, जी० १ प०, ३४६ । 
७. दी सिख रेलिजन, मेकलिफ, जी० १ पृ० १६२ । 
<. घड़िआ समें गोपीआ पहर कनन्‍ह गोपाल | 
गहणे पठणु पाणी वेसंतरु चंदु सूरज अवतार ॥ 
सगली घरती माल धनु वरतणि सरब जंजाल। 
नानक मुसे गिआान विहृणी खाइ गइआा जमकाल ॥ 
गु० ग्रं० सा० १० ४६५, नानक । 


संत साहित्य... २१३ 


गुरु अमरदास का कथन है कि युग-युग में तुम्हारे द्वारा जितने अवतारों की 
सृष्टि हुई वे तुम्हारे अवतार के रूप में गाये जाते हैं। परन्तु वे भी. तुम्हारा 
अंत नहीं पा सकते ।* कबीर ने उस काल के पाखंडी एवं अवतारवादी और 
अंधविश्वासी ब्राह्मणों पर कट्ठु अहार करते हुए अवतारों में मान्य बाह्मणों से 
विचित्र संबंध जोड़ा है। उनके कथनानुसार ब्राह्मण सदेव छुली एवं पाखंडी 
रहे हैं। बामन के रूप में उन्होंने बलि से छुठ किया तथा सदेव उन्होंने 
अनेक आपत्तिजनक कार्य किये ।* जितने गन्थ, पुराण आदि निर्मित हुए हैं, 
सब ब्ाह्मणों ने किया। उन्होंने ही अनेक अकार के पंथ और पूजा आदि का 
अचार किया । कबीर ने इन सभी की अवहेलना की तथा ऐसे आमक 
ईश्वर को कभी नहीं माना | कबीर ने इनकी ठाकुर-पूजा की आलोचना 
अधिक उम्र रूप में की है। क्योंकि आलोच्यकाल में मूर्ति-पूजा भी राजनैतिक 
या सामाजिक संघर्ष का कारण रही है। 


इसी से कबीर अर्चावतार और आचारवाद दोनों की आलोचना करते 
हुये कहते हैं---सबके जल और पवन एक हैं, किन्तु ये छोग (सगुणोपासक) 
इन्हें अछण मान कर भोजन करते हैं तथा शालिम्राम को भोग लगाते हैं, 
और स्वयं चट कर जाते हैं ।” दादू वेष्णवों और शेवों की मूर्तिपुजा का समान 
रूप से विरोध करते हुये कहते हैं--में उसी देवता की पूजा करता हूँ. जो गढ़े 
हुये नहीं हैं तथा जिन्होंने गर्भवास नहीं किया; जो बिना जल एवं संयम के 
केवठ भाव--भक्ति से असन्न रहते हैं, उसी हरि की सेवा करता हूँ ।* सन्त 


१२. जुगह जुगह के राजे कौोए गावहि करि अवतारी। 
तिन भी अंतु न पाइआ ता का किआकरि आखि बीचारी ॥ 
गु० ग्ं० सा० पृ० ४२३ अमरदास ओर दीं० सिख० रे० जी २ १०१९३ | 
२. बावन रूप छलो बलिराजा | ब्रह्म कीन कौन को काजा ॥ 
ब्राह्मन ही कीन्हा सब चोरी | ब्राह्मयन ही को लागत खोरी ॥ 
ब्राह्मन कीन्हों ग्रन्थ पुराना, कैसहु के मोहि मानुष जाना। 
एक से ब्रह्म पंथ चछाया, एक से भूत प्रेत मन लाया॥ 
३. कोउ काहु को कहा न माना, झूठा खसम कबीर न जाना । 
कबीर बीजक ९० ६ रमैंनी । 
४. एके पवन एक ही पाणी, करी रसोई नन्‍्यारी जानी । 





सालिगराम सिला करि पूजा, तुलसी तोड़ि भया न दूजा | क० मं० पू० २४५। 
५, सोह देव पूजों जे ठांकी नहिं घड़िया, गरभवास नहीं औतरिआ । 
बिना जल संजम सदा सोह देवा, भाव भगति करों हरि सेवा ॥ 
दादू द० बा० भाग २ ० १३२ पद ३११। 
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सुन्दरदास के अनुसार 'सर्व सुखदाई! ईश्वर का कोई ध्यान नहीं करता। सभी 
शिव, बह्या, और विष्णु के अवतारों तथा अन्य देवी-देवताओं में उलझे हुये हैं।* 


पौराणिक अवतारबाद एवं बहुदेवतावाद के अति सनन्‍तों की सामान्य 
विश्नतिपत्ति यह रही है कि देवता या अवतार स्थूछ या शरीरी रूप सें क्षणिक 
तथा काल के शिकार हैं। बह्मा, विष्णु, महेश, एवं दुशावतार आदि कोई 
भी काछातीत या झूत्यु से परे नहीं है । केवर निराकार परमात्मा ही अपवाद- 
स्वरूप है, जिस पर कार का कोई अभाव नहीं है ।* रामानन्द की रचना में 
भी चौबीस अवतारों को नश्वर कहा गया है ।) रज्जब के अनुसार कोई दस 
अवतार कहता है ओर कोई चौबीस अवतार परन्तु रजब इन सभी के स्वामी 
का स्मरण करते हैं।* 


मलूकदास ने दशावतारों के अस्तित्व में ही सन्देह प्रकट किया है? तथा 
चेतावनी देते हुये कहा है कि दशावतारों को देख कर मत भूछो, इस अकार 
के रूप अनेकों हैं ।” कबीर साहित्य में इन्हें निरंजन का रूप बतछाते हुए 
कहा गया है कि द्स अवतार निरंजन के रूप हैं, जिन्हें अपनी करनी का फल 
भोगना पड़ा ; इनका कर्त्ता तो कोई और ही है ।* रजब ने इनका अनुमोदन 
करते हुये कहा है कि सभी अवतार अपना स्वरूप छोड़ कर निरंजन-रूप 





१. ताहि न यह जगध्यावई, जातें सब सुख आनन्द होइ रे । 
आन देवकों ध्यावतें, सुख नहीं पावे कोइ रे॥ 
' कोई शिव बज्ह्या जपे रे, कोई विष्णु अवतार । 
कोई देवी देवता इंदा, उरझ रहो सद्तार ॥ 
सु० ग्र० भाग २ पृ० ८२५। 
२. विष्णु ब्रह्मा शेष शंकर, सो न थिर थाई । देव द।नव इन्द्र केते, गये विनसाई॥ 
कद्दत दश अवतार जग में, औतरे आई । काल तेऊ झपटि लोने, बस नहीकाई॥ 
सु० ग्र० भाग २ प० <९८ पद ६। 
३. न तहाँ ब्रह्मा स्‍्यौ विसन, न तहाँ चौबीसू वप वरन । 
रामानन्द को हिंदी रचनायें पू० ८ पद ६। 
४. एक कहै औतार दस एक कहे चोबीस | 
रज्जब धुमिरे सो धणी, जो सबही के सीस ॥ 
रज्जब जी की बानी १० ११८, ७७ । 
५. दस ओतार कहाँ ते आये । किन रे गढ़े करतार । मरूकदास की बानी ९० १५। 
६. दस औतार देखि मत भूलो, ऐसे रूप पनेरे । 
, मलूकदास की बानी १० १६ शब्द १। 
७. दस अवतार निरंजन कद्दिये, सो अपना न कोई । 
'” यह तो अपंनी करनी भोगे, कर्ता और हो कोई॥ . क० बचनावली १० १३। 


संत साद्वित्य २१५ 


हो गये, इसलिये पंडित छोग निगुण तत्त्व 'सोहं! की उपासना करते हैं।* “कबीर 
बीजकः के संग्रहीत पदों में दशावतारों पर आतज्ञेप करते हुये कहा गया है कि 
ब्रह्मा, शिव, कृष्ण ओर दुशावतार सभी मर गये ।* इन अवतारों द्वारा किये 
गये सभी कार्य मायाजनित हैं ।? ईश्वर तो काल से परे है वह न तो कहीं 
आता है न जाता है। न तो वह कभी मत्स्य और कूम हुआ न उसने 
शंखासुर का संहार किया | वह न तो कभी वराह हुआ न उसने कभी 
पृथ्वी का भार धारण किया ।* हिरण्यकशिपु का उदर नख से विदीर्ण करने 
वाला कर्ता नहीं हो सकता ।* वामन होकर उसने बलि की परीक्षा नहीं 
की थी। यह सब तो माया ने किया ।” परशुराम-रूप में माया ने ही क्षत्रियों 
को सारा ।* ईश्वर ने न तो सीता से विवाह किया न॒पत्थरों का पुछ बाँचा?” 
न कभी गोकुछ जाया न कंस को मारा ।?* वह न तो कभी बौद्ध कहा गया और 
न उसने असुरों को संहारा ।*न कलूंकी हुआ न उसने कलि का .नाश किया ।** 
अतः दशावतार ईश्वर की माया है ।* यह सब छुलूबल माया ही किया करती 
है ।१५ इस अकार सन्तों के अनुसार आयः सभी अवतार साधारण मनुष्य के 
समान ही जन्म, कम ओर झतत्यु के भोक्ता हैं । इन्होंने सगुण रूपों में मान्य 
उनकी नित्य छीछाओं और नित्य स्थूलछ रूपों का विशेष रूप से खंडन किया 


- सब औतार आकार तजि, भये निरंजन रूप | 
सौंह सेवे पंडितहु निरयुण तत्त्व अनूप ॥ रज्जब जी की बानी ए० १५ साखी १२॥ 
२. मरि गये ब्रह्मा कासी के वासी, सीव सहित मुये अविनासी । 
मथुरा मरिगौ कृष्ण गुवारा, मरि मरि गये दसो औतार। ॥ कबीर बी० पू० १८। 
३. संतो आवे जाय सो माया । कबीर बीजक ४० ३११ पद ८ । 
४. दे प्रतिपाल काल नही थाके ना कहूँ गया न आया क॒० बी० प्रू० ३१ पद ८ । 
७५. क्या मकसूद मछ कछ होना, संखा सुर न संघारा । क० बी० ६० ३१ पद <। 


की 


६. वें करता नहि ब्राह कहाये धरनि परो न मारा । वद्दी १० ३१ पद ८ । 
७. दरिनाकुस नखवोद्र विदारो, सो नहिं करता होई । बही ४० ३१ पद ८ । 
८. बावन रूप बालि को जांचों जो जाचो सी माया । वही ४० ३१ पद ८ । 
९, परसराम छत्री नहि मारा हई छल माये कीन्हा । वद्दी ए० ३१ पद ८ । 
१०, सिरजन द्वार न व्याही सीता, जलू पषान नहिं बंधा। वही ४० ३१ पद <॥ 
११, गोपी ग्वाल न गोकुल आया, करते कंस न मारा । वही ५० ३८ पद ८ । 
१२. वे करता नहि बोध कहायो नहि. असुर संहारा । : वही ए० ३१ पद ८ । 
१३. वे करता नहीं मए कलंकी, नहिं कलिहिं गहि मारा । वही ५० ३१ पद ८ । 
१४, दस औतार ईसरी माया, करता के दिन पूज। । वही ९० ३१ पद ४ । 


१०, इ छल बल सब माये कीन्द्या जती सती समटठारा। क० बी० ५० ३१ पद 4 । 
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है। अधिक से अधिक सन्‍्तों ने उसी अनन्त पुरुष का भक्त एवं स्तोता मात्र 
तक उनका रूप माना है ।* 

इस प्रकार सन्त-साहित्य में अवतारवाद के जिस रूप की आलोचना 
हुई है वह है-विष्णु के अवतारों के रूप में मनुष्य-विशेष की पूजा तथा उससें 
ईश्वरवादी तत्वों का समावेश । जहाँ तक मनुष्य का मलुष्य से सम्बन्ध है, 
सन्‍त विष्णु के ऐतिहासिक अवतारी पुरुषों में विश्वास नहीं करते । उनके 
मानव-रूप को भी वे उतना ही मायात्मक मानते हैं, जितना अन्य मजुष्यों 
के रूप को । राम और कृष्ण उनकी दृष्टि में ईश्वर के पूण रूप नहीं थे । 

उनकी यह आलोचना उस युग में अचकित उनके रूपों को देखते हुए 
अनुचित नहीं जान पड़ती । क्योंकि मध्यकाल में राम और कृष्ण तथा विष्णु 
के अन्य अवतारों के जिन रूपों का प्रचार था, वे रूप मानवीय न होकर 
अधिक दिव्य और इतने मानवेतर हो गए थे कि उनके उचित-अनुचित सभी 
कार्य दिव्य और ईश्वरीय ससझे जाने लगे थे। जिसका फल यह हुआ था कि 
अवतारों की उपासना के नाम पर अनेक अकार के धार्मिक आडम्बर बढ़ते 
जा रहे थे । 

यो इश्देववाद की दृष्टि से एकेश्वरवादी होते हुए भी. हिन्दू, इस्लामी 
एकेश्वरचाद को घछूणा की दृष्टि से देखते थे। परन्तु समन्वयवादी संतों ने 
हिन्दुओं और मुसलमानों के उपास्यों के एकीकरण का अभूतपूर्व अयत्न किया। 
उन्होंने मुसलमानों की छुत परस्त-विरोधी भावना को ध्यान में रख कर 
एक ओर तो तत्कालीन अवतारवाद के अन्धविश्वार्सो का खण्डन किया और 
दूसरी ओर बकिश्णु के ही एकेश्वरवादी निराकार रूप का उपास्य-रूप में 
अवतन किया । 

इस उपास्य-रूप की विशेषता यह जान पड़ती है कि यह निराकार होते 
हुए भी भक्त-वत्सल है। इसमें करुणा और कृपा साकार उपास्य जेसी है। किंतु 
जिन्होंने इसके नाम से अचलित विविध अवतारों को शाश्रत्‌ माना है, वे शाश्वत 
न होकर मायिक और नश्वर रहे हैं। 


युगावतार परम्परा 


मध्यकालीन योगी, वेरागी एवं संत-सम्प्रदार्यों में व्याप्त एक विचित्र युगा- 
वतार-परम्परा का द्शन होता है । अपने सम्प्रदा्यों की सम्भवतः श्रेष्ठता सिद्ध 





१, कबीर बी० ए० ५९ पद ८६।. 
'. “ सकरू औतार जाके महि मंडल अनंत खड़ा कर जोरे । 
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करने के लिये उनमें अपने सम्प्रदायों को किसी प्राचीन परम्परा से सम्बद्ध 
करना मार्नों आवश्यक सा हो गया था । 
सगुण भक्ति सम्प्रदायों में जिन परंपराओं का आधार लिया गया है उनमें 
उक्त सम्प्रदार्यों के सदश युगानुबद्ध करने की प्रवृत्ति लक्षित नहीं होती । 
अतएव विष्णु के अवतारों तथा सगुण भक्ति में मान्य परंपराओं के 
अतिरिक्त इस युगावतार के स्वतन्त्र विकास का अलुमान किया जा सकता है। 


सर्वेश्रथम सत्ययुग से छेकर कलियुग तक ग्रत्येक युग में अत्येक अवतार 
का उल्लेख “विष्णुपुराण” में मिलता है।* इसके पूर्व 'छान्दोग्योपनिषद्‌? में 
आत्मज्ञान की एक परंपरा का उल्लेख हुआ है, जिसमें क्रमशः बलह्या, प्रजापति, 
मनु ओर ग्रजावर्ग चार नाम आये हैं ।* तथा “गीता! के चौथे अध्याय में 
कर्मयोग की परंपरा का वर्णन करते हुए सी क्रमशः भगवान, सूये, मनु 
और इच्चाकु के रूप में केवछ चार ही नाम आये हैं।) परंतु “छान्दोग्यः 
एवं “गीता! दोनों की उपयुक्त परंपराओं में युग और अवतार का कोई सम्बन्ध 
इृष्टिगत नहीं होता। इस आधार पर यही अनुमान किया जा सकता है 
कि सम्भवतः उस काल तक युग और अवतार दोनों की कह्पनाओं को 
ठोस रूप नहीं दिया गया था। 

इसके अतिरिक्त महाभारत” में उल्लिखित पांचरात्रों के चतुब्यूह रूप भी 
युगावतारों के सदश एक दूसरे से उत्पन्न कहे गये हैं । परंतु इनमें युगानुबद्ध 
सम्बन्ध का अभाव है। “महाभारत नारायणीयोपाख्यान! में सर्वप्रथम चार 
जाविर्भावों का उल्लेख हुआ है। जिनमें कहा गया है; कि सनातन नारायण ने 
चार मूत्तियों वाले धर्म-पुत्र-रूप में जन्म किया था। पहले कृतयुग स्वायंभुव 
मन्वन्तर में नर-नारायण, हरि और स्वायंभुव कृष्ण हुये थे ।* यहाँ उच्त 
रूपों के अवतारोचित आविर्भाव तथा थुग से उनके सम्बन्ध का भान होता 
है। किन्तु केवछ कृतयुग का ही उल्लेख होने के कारण युगानुरूप क्रम या 
किसी परंपरा का स्पष्टीकरण नहीं होता है । 


२. किष्णुपुराण ३, २, ५४-०८ । २. छा० उ० ८, १०, १ । 
३. गीता ४, १-२ । 
४. सह संकर्षणः प्रोक्तः प्रधुम्नं सोउप्यजोजनत । 
प्रयम्नादिनिरुद्धोपह सर्गों मम पुनः पुनः॥ . महा० १२, ३३९, ७३ । 


५. नारायणोहि विश्वात्मा चतुमू तः सनातनः । 
धर्मात्मजः सम्बभूव पितेवंमिउ्प्य भाषत्‌ ॥ 
कृते युगे महाराज पुरा स्वायंभुडवेन्तरे । 
नरो नारायणशैीव इरिः कृष्णः स्वयंभुवः।॥ महा० १२, ३३४, ८-९। 


२१८ मध्यकालीन साहित्य में अवतारवाद 


“गीता? में अवतारवाद के प्रयोजन के क्रम में कहा गया है कि साधुओं 
का परित्राण, दुष्टों का विनाश एवं धर्म की स्थापना के छिए मैं थुग-युग में 
जन्म लेता हूँ ।* इस कथन में साधु, धर्म और युग इन तीनों का समन्वित 
रूप लक्षित होता है। संभव है इस युगावतार-परंपरा का विकास 'संभवामि 
युगे युगे! की अनुकृति में हुआ हो, क्योकि इसमें अयुक्त “धर्म! शब्द भी 
कालान्तर में सम्प्रदाय या मत का पर्यायवाची हो गया था। 

गीता? की अपेक्षा किष्णुपुराण” में युगावतार की परंपरा स्पष्ट दी 
गई है। “विष्णुपुराण' के अनुसार समस्त प्राणियों के कल्याण सें तत्पर 
सवभूतात्मा विष्णु सत्ययुग में कपिछ का रूप धारण कर परमज्ञान का 
उपदेश देते हैं'; ज्रेता में चक्रवर्ती राजा होकर दुष्टों का दमन करते हैं5; 
द्वापर में वेदव्यास के रूप में अवतीर्ण होकर वेद-विभाजन एवं उसका 
विस्तार करते हैं” तथा कलियुग में कल्कि-रूप धारण कर छोगों को सन्मार्ग 
में प्रवृत्त करते हैं ।* उपयुक्त उदाहरणों में सत्ययुग, त्रेता, द्वापर और कहि 
में क्रशः कपिल, चक्रवर्ती ( संभवतः राम ), वेदव्यास और कल्कि चारों 
को युगानुरूप बताया गया है। 

भागवत” में एक ही नारायण या विष्णु के अत्येक युग में प्रथक-प्रथक 
रूप माने गये हैं, जो क्रमशः सत्ययुग, त्रेता, द्वापर और कलियुग में रूप एवं 
रंग भेद से शुक्ल, रक्त, श्याम और क्ृष्ण माने गये हैं ।* “रूघुभागवताम्त' 
में इसे ही युगावतार के रूप में अहण किया गया है ।* किन्तु भावगत की 
इस परंपरा का संबंध संतों की परंपरा की अपेक्षा, अर्चाविग्नहों से अधिक 
सम्बद्ध जान पड़ता है ; क्योंकि साधारणतः इसमें अर्चा मूर्तियों के ही प्रत्येक 
युग के विभिन्न रूपों का वर्णन हुआ है। 


पूच मध्यकालीन संहिताओं में प्रचलित पांचरात्रों के व्यूह्ाात्मक चतुमेर्तियों 
में प्रथम वासुदेव को इष्टदेव मानकर अन्य तीन संकषण, प्रद्मन्न और अनिरुद्ध 
क्रमश; पांचरात्र सिद्धान्त के उपदेशक, मार्ग-क्रिया के शिक्षक और मोक्ष 
रहस्य के निर्देशक माने गये हैं । किन्तु युगात्मक संबंध का इनमें कोई 


१. परितन्राणाय साधूनां विनाशाय च॒ दुष्कृताम्‌ । 


धम्मे संस्थापनार्थाय संभवामि युगे युगे॥ गीता ४, ८ । 
२, विष्णु पुराण ३, २, ५५ | ३. वि० पु० ३, २, ५६ । 
४. वि० पु० ३, २, ७५७ । ५, वि० पु० ३, २, ५८ | 
६. भा० पु० ११, ५, २०-३२।.. ७, ल० भा० पृ० ७९ । 


८. अहिं० सं०.५, २१-२४ । 


संत साहित्य २१६ 


संकेत नहीं मिलता । इस व्यूहात्मक परंपरा का विशेष अचार सग्रुण संग्रदायों 
में ही अधिक हुआ। द 
इसके अतिरिक्त सन्‍्तों के पूर्व नाथ-साहित्य में कोल-ज्ञान अवतरित 
करने के निमित्त अत्येक युगों के विभिन्न सिद्ध कौलों की परंपरा का उल्लेख 
हुआ है। 'कौन-ज्ञान-निर्णय” के अनुसार भैरव शिव चारों युगों में कौल- 
ज्ञान के प्रचार एवं प्रसार के निमित्त सत्ययुग में स्वयं तथा त्रेता, द्वापर 
और कलियुग में क्रमशः महाकौल, सिद्धकौऊ और मत्स्योदर कोल के रूप में 
आविभूत हुये। इन चारों ने क्रमशः अपने युगों में कौलज्ञान, महाकौर, 
सिद्धामुत ओर मत्स्योद्र कौल के नाम से अभिहित ज्ञान का अचार किया ।* 
कहा जाता है कि तेरहवीं या चौद॒हवीं शती के लूंगभग आविभूत महाराष्ट्र 
के महानुभाव पंथ के मान्य ग्न्थ 'सिद्धान्त-सूत्र-पाठ” में उस सम्म्रदाय में 
अचलित चतुयुंगी अवतार का उल्लेख हुआ है। उसके अनुसार क्ृतयुग, त्रेता, 
द्वापर और कलियुग में ऋमशः हंस, दत्तात्रेय, कृष्ण और चक्रधर प्रत्येक युग के 
अवतार माने गये हैं ।* 
इसी प्रकार की परंपरा सन्त-सम्प्रदाय एवं साहित्य में भी व्याप्त लक्षित 
होती है। कबीर-पंथ में स्वयं कबीर ने इस अकार की किसी परन्परा का 
उल्लेख नहीं किया है। परन्तु उनके शिष्य धर्मदास ने चतुयुंगी अवतार- 
परंपरा का विस्तृत वर्णन अपनी रचनाओं में किया है । 
धरदास के अनुसार सत्ययुग में 'सत्त', त्रेता में 'मंदर', द्वापर में 'करुणामय? 
और कलियुग में केवछ “नाम! का अवतार माना गया है।* इसके अतिरिक्त 
शब्दावली सें अन्य दो स्थलों पर कबीर-पंथ के चतुयुंगी अवतारों का वर्णन 
किया गया है। द्वितीय स्थल पर सत्ययुग, त्रेता, द्वापर और कलियुग में 
१. महाकौलात सिद्ध कौ सिद्धकौलात्‌ मसादरम्‌ । 
चतुयुंग विभागेन अवतारबञ्नौदितं मया ॥ 
ज्ञानादी निर्णीतः कौर ट्वितीये महत्‌ संहितम्‌। 
तृतीये सिद्धाम्रतन्नाम कलौ मत्स्योदरं प्रिये॥ 
को० ज्ञा० नि० पृ० ६१, १६, ४७-४८ । 
२. भागवत सम्प्रदाय पू० ५६२ । 
३. आरति सो भूमी पग थारे | सतयुग में सत शब्द उचारे ॥ 
आरति सो जग प्रगटे आई | त्रेता .मंदर नाम कहाईं ॥ 
आरति सो मुख मंगल गाये । द्वापर करुनामय कहवाये ॥ 
आरति सों जग बंधी आसा । कलयुग केवल नाम प्रकाशा ॥ 
चारों जुगधर प्रगट सरीरा । भारत गावे धमंदास कबीरा ॥ 
घरमदास जी की शब्दावली ५१० १८ शब्द ६ । 


२२५० मध्यकालीन साहित्य में अवतारवाद 


कलियुग में क्रशः “अचित', मुनीन्‍्द्र', 'करुणामयः और “कबीर! नाम आये 
हैं।* प्रायः यही नाम तृतीय स्थक" या अन्यर कबीर पंथी साहित्य 
में भी प्रचलित हैं। केवल सत्ययुग के जआाविभूत अवतार के नाम आयः 
अचित',* “सत्त',) तथा 'सत्त सुकृत” कहे गये हैं। परवर्ती रचनाओं में 
उपयुक्त नाम 'सत्तनाम', 'सत्सुक्ृतः! आदि असली”, “अजर”, “अचित पुरुष, 
'मुनीनद्र', 'करुणामय!, 'कबीर” प्रद्तति प्रचलित हैं ।* उक्त नामों सें 'सुक्कत' का 
उल्लेख 'तैत्तिरीयोपनिषद्‌” में हुआ है । वहाँ कहा गया है कि असत से सतरूप 
में उसने अपने को प्रकट किया इसलिये 'सुक्ृतः कहा जाता है ।* 


'सुकृत' के अतिरिक्त कबीर के 'सुनीन्द्र! और 'करुणामय” नाम से असिद्ध 
क्रमशः त्रेता और द्वापर के अवतारों का नाम विष्णु के असिद्ध अवतार राम 
और कृष्ण से ही सम्बद्ध प्रतीत होता है। अनुराग सागर में “मुनीन्‍्द' 
विशेषकर राम के ही म्ुनिवेश का नाम है। क्योंकि रावण और मंदोदरी से 
इनके सेंट की चर्चा हुई है।' परन्तु एक विचित्र बात यह देखने में आती 
है कि सिद्ध और धर्म ठाकुर सम्प्रदायों के नाम से बिख्यात्‌ उत्तर बौद्धकालीन 
सम्प्रदायों में 'मुनीन्द्! नाम का विशेष प्रचार रहा है। विशेषकर पूर्वी-भारत 
में प्रचकित “धर्म ठाकुर सम्प्रदाय” में विष्णु तथा अन्य अवतारों से सम्बन्ध 
स्थापित करने की अबूत्ति उत्तरोत्तर बढ़ती रही। अतः 'मुनीन्द्र” का प्रचार 
तो हुआ बौद्ध सम्प्रदार्यों में और कालान्तर में इसका सम्बन्ध वेष्णव अवतारों 
से भी स्थापित किया गया। सम्भवतः धर्मदास ने इस रूप को संयुक्त 
रूप में उन्हीं सम्प्रदार्यों से ग्रहण किया। 


'करुणामय? का पर्यायवाच्ी नाम 'करुणानिधि! का अयोग श्रुवदास ने 
कृष्ण के लिये किया है ।** 





१. सतजुग नाम अचित कहाये, खोड़त हंत को दई सरना। 

त्रेता नाम सुनीन्द्र कहयये, मधुकर विप्र को दइई सरना ॥ 

द्वार करुणामय कहलाये, इन्द्रमती के दुःख हरना। 

कलूजुग नाम कबोर कहाये, धमंदास अतुति वरना॥ 

घरमदास जी की शब्दावली ६० ६८ शब्द ३। 

२. घरमदास जी की शब्दावली १० ७८। रे. अनुराग सागर ए० ७३ पृ० ११५। 
४. धमंदास की शब्दावली ए० ६८ । ७५. घरमदास जी की श० प्‌० १८। 
६. धमंदास जी की श० ५० ७८ संत, सत झुकृत दोनों । 
७. बड़ा संतोष बोध ए० ४। 
८. ते० उ० ब्रह्मानन्द वछभी ७, १ तस्मात्तत्सुकृत मुच्यत इति। 
९. अनुराग सागर प० ७९.-।.._ १०. भुवदास अंथा वी ५० ७५ जोर ए० १८१) 


संत साहित्य ररर्‌ 


डा० धर्मन्द्र अह्चारी के अनुसार कबीर पंथ की परंपरा में मान्य 
परवर्ती संत कवि दरिया ने 'ज्ञानदीपक” नामक रचना में कबीर के सुकृत, 
मुनीन्द्र, करुणामय आदि अवतारों का विस्तार पूर्वक वर्णन किया है ।* इनके 
मतानुसार ये अवतार सत्तनाम की आस्था बढ़ाने और संतों एवं आत्माओं के 
उद्धार के निमित्त हुये थे। इससे निष्कषंतः यह अनुमान किया जा सकता 
है कि कबीर से सम्बद्ध सोलह अन्य पंथों में भी कबीर के अवतारों की परंपरा 
मान्य थी ।'* 


कबीर पंथ के अतिरिक्त गुरु ग्रंथ साहिब' में भी नानक पंथ से सम्बद्ध 
चतुययुगी अवतार की परंपरा का वर्णन हुआ है। यहाँ विष्णु के अवतारों से 
इसका संबंध स्थापित किया गया है। “गुरु ग्रन्थ साहिब? में उपलब्ध पढों 
के अनुसार वे सतथुग में बक्ि को छुलने के लिये वामन हुये। त्रेता में 
रघुवंशी राम के नाम से अखिद्ध हुये। द्वापर में कृष्ण-सुरारी ने कस को 
कृतार्थ किया तथा उम्रसेन को राज्य और भक्तों को अभय प्रदान किया। 
कलियुग में प्रमाणानुंसार वे गुरुनानक, गुरु अंगद और गुरु अमरदास के 
रूप में विख्यात हुये ।* 

कालान्तर में सिख सम्प्रदाय की परवर्ती रचनाओं में दसवें गुरु गोविंद 
सिंह के साथ इसी प्रकार की एक परंपरा का सम्बन्ध जोड़ा गया है; जिसमें 
चारों युगों के अवतार क्रमशः परशुराम, राम, कृष्ण और गुरु गोविंद सिंह 
बतलाये गये हैं।* 

उक्त संग्रदायों के अतिरिक्त साध संग्रदाय में चारों युगों में साधुओं का 
सामान्य अवतार तथा कलियुग में पूर्णावतार माना गया है ।” साथ ही 
सतयुग में गोविंद-परमेश्वर, त्रेता में रामचन्द्र-लक्ष्मण, द्वापर में क्ृष्ण-बरूभद्र 
और कलियुग में वीरभान-जोगीदास अवतार कहे गये हैं ।* इस प्रकार संततों में 





१. संत कवि दरिया एक अनुशीलन पृ० १४-१५ | 
२. संत कवि दरिया एक अनुशीलन पृ० १५। 
३. सतिजुगि ते माणिओ छलियोबलि बावनभाइओ । 
तते ते माणिओं राम रघुबंसु कहाइओ ॥ 
दुअपरि कझूसन मुरारि कंसकिरतारथु कीओ। 
उग्यसेण कउ राजु अभें भगतह जन दी ओ॥ 
कलिजुगि प्रमाणु नानक गुरु अंगद अमरु कहाइआ | गु० भं० सा० पृ० १३९०, ७। 


४. सूर्य प्रकाश ऋतु ५, अंशु ५१। ५, दी साध्स ५० ८ भौर ५७। 
६. दो साध्ध ६-७ । 


२२५२ मध्यकालीन साहित्य में अवतारवाद 


विष्णु के या शिव के अवबतारों से सम्बद्ध विलक्षण साम्प्रदायिक अवतार- 
परंपराओं का प्रचार विदित होता है। 

अतएव इसमें संदेह नहीं कि संतों ने प्रायः अवतारबाद का खंडन किया 
है, परन्तु खंडन के अतिरिक्त उनमें अनेक अवतारवादी प्रवृत्तियों का समावेश 
भी मिलता है। जिनका उल्लेख यथास्थल होता आया है । क्‍ 

उपयुक्त आकलन से स्पष्ट है कि संत-साहित्य में युगावतार-परंपरा का 
विशेष प्रसार हुआ । इस परंपरा के महाभारतकालछीन रूप को देखने पर 
यह स्पष्ट पता चलता है कि उस युग में भी यह परंपरा संतों और साधकों 
से ही सम्बद्ध थी। उसका उत्तरोत्तर प्रचार सम्भवतः इसी से संतों, योगियों 
और सान्‍्य सिद्धों में हुआ। उसी का उत्तरकालीन रूप संत-साहित्य में रुक्षित 
होता है। 

इस अवतार-परंपरा की विशेषता यह है कि अत्येक युग में जिन व्यक्तियों 
ने अवतार लिया उनका मुख्य अयोजन ज्ञान, योग, तंत्र, मंत्र या अन्य संतो- 
पयोगी शास्त्रों का प्रवर्तन करना था । 

इसी से इस परंपरा में एक ओर जहाँ योगियों, सिद्धों ओर ज्ञानियों के 
अवतार होते हैं। वहाँ दूसरी और इनके द्वारा अवतरित शास्घों को भी शाख्रा- 
वतार या ज्ञानावतार की संज्ञा प्रदान की गई है। इस प्रकार सिद्धों और 
संतों के ह्वारा अचतरित यहाँ ज्ञानावतार की परंपरा आचीन युग से लेकर 
उत्तर मध्ययुग तक दृष्टिगत होती है। 


परन्तु इसका परवर्ती रूप प्राचीन रूप की तुलना में विशुद्ध ज्ञानावतार- 
रूप नहीं रहा। उसके साथ यथा सम्भव पौराणिक अचतारों का भी समन्वय 
किया गया, जो “गुरु ग्रन्थ साहिब! में प्रचलित अवतार-परंपरा से स्पष्ट है। 


वेष्णय अबतारों के रूप 

संत-साहित्य में अवतारों के संबंध में जो कुछ उल्लेख हये हैं, इस 
विशाल वाडमय की तुलना में उनकी मात्रा अत्यन्त अल्प है। इसके भुख्यत 
दो कारण अतीत होते हैं। उनमें एक तो है निराकारोपासन! और दूसरा है 
मुक्तक कार्व्यो का प्रयोग । इनकी रचनाओं में विशेषकर भुक्तक कार्व्यों का 
अधिक प्राधान्य होने के कारण महाकाव्य या पौराणिक अवतारों का पूर्ण एवं 
विस्तृत चर्णन नहीं मिलता । फिर भी पसंगवश या उदाहरण स्वरूप उनका 
विविध रूपों में उल्लेख हुआ है । 


संत साहित्य २५३ 


नुसिह 
संतों की रचनाओं में नृसिहावंतार या प्रह्मद-कथा का विशेष रूप से 
उल्लेख हुआ है। राम, कृष्ण आदि अवतारों की अपेक्षा नर्सिह-अवतार के 
अवतार विरोधी रूप कम मिलते हैं। अवतारवाद के कट्टर आलोचकों ने भी 
कम से कम नृसिंहावतार का उल्लेख उसके पूर्ववर्ती रूप में किया है । 


इस अवतार के इतना उल्लेख का कारण सम्भवतः संतों की नामोपासना 
अतीत होती है । “विष्णुपुराण” में नुसिंहावतार की जो कथा मिलती है उसमें 
संतों में मान्य नामोपासना', एकेश्वरवादी निराकार ईश्वर तथा उसके 
सर्वान्तर्यामी? रूपरे का समावेश हुआ है। संभव है इन्हीं उपादानों के आधार 
पर इस अवतार को संतों का समर्थन ग्राप्त हुआ हो । 

कबीर-रचित नृर्सिहावतार का एक ही पद्‌ मिलता है, जो कबीर ग्रंथावली” 
ओर 'गुरु अंथ साहब” दोनों में न्यूनाधिक परिवर्तन के साथ संग्रहीत हैं 
उस पद सें नृ्सिह-प्रहाद की कथा के साथ नामोपासना का महत्त्व भी वर्णित 
है ४ इस पद के अनुसार खस्से में प्रकट होकर नृसिंह ने हिरण्यकशिपु को 
नख से विदीणं किया ।* भक्ति-भाव के कारण उस देवाधिदेव का ग्राकठ्य 
हुआ ।”.इस प्रकार इन्होंने अह्ाद को अनेक बार उबारा।” नामदेव ने भी 
आसंगिक रूप से नुर्सिहावतार का उल्लेख किया है ।* इनके अनुसार हिरण्य- 


पापक्षयश्च॒ मवति स्मरतां तमहनिशम्‌॥ वि० पु० ७, १७, ७७-७८ । 
२. अनादिमध्यान्तमजमवृद्धिक्षयमच्युतम्‌ । 


प्रणतो5स्म्यन्तसन्तान सब कारण कारणम्‌ ॥ वि० पु० १, १७, १५। 
३. शस्ता विष्णुरशेषस्य जगतो यो हृदि स्थितः । 
तमृते परमात्मानं त्वात कः केन शास्यते॥ वि० पु० १, १७, २०। 


४. गुरु ग्रंथ साहिब से संगृहीत अंश में क० झं० पू० २१४ पद ३७९, पृ० ३०६-३०७ 
पद १४२ गु० ञं० सा० प० ११९४ कबीर । 
५. नहीं छाड़ोरे बछा राम नाम, मोहि और पढन सूं कौन काम । 
प्रह्माद पधारे पढ़न साल, संग सखा लीये बहुत बालू । क० गं० २१४ पद ३७९। 
६. खम्भा में प्रगत्यो गिलारि, दरनाकस मार॒यो नख विदारि । 
| क० ग्रं० पृ० २१४ पद ३७५ । 
७. महापुरुष देवाधि देव, नर॒स्यंघ प्रगट कियो भगति भेव । 
क० अं० पृ० २१४ पद ३७९ | 
८. कहे कबीर कोई रहे न पार, प्रहिलाद ऊवारयो अनेक बार । 
क० ग्ं० पृ० २१४ पद ३७९। 
९, हरि हरनाखस हो परान, अजैमल कौजो बेकुंठहि थान । ग्यु० ग्रं० सा० ८ ७४ | 


२२७४ मध्यकालीन साहित्य में अवतारवाद 


कशिपु को मार कर उन्होंने देवता और मलुष्यों को सनाथ किया ।* इनके 
अतिरिक्त संत तुकाराम ने भी अपने पदों में कहा है कि वही हमारा साईं 
है जिन्होंने हिरण्यकशियु को मार दिया था।* गुरु अमरदास ने ईश्वर के भक्त- 
रक्षण की चर्चा करते डुये उक्त अवतार का उदाहरण दिया है।? पुनः एक 
दूसरे पद में नृसिह-कथा का विस्तार पूर्वक वर्णन किया है।” उससें कहा 
गया है कि अहंकारी देत को मार कर अपने भक्त को नृसिंह ने महिमान्वित 
किया ।” वे इस अकार गह्ाद भक्त की छुकार पर अकट होते हैं ।४ संत दादू 
ने दो साखियों में इस अवतार का प्रासंगिक उल्लेख किया है * अहाद- 
लीछा के नाम से सन्त रेदास की भी एक रचना मिलती है।“ उससे 
पौराणिक नृसिहावतार की कथा का ही विस्तृत वर्णन है। इसमें प्रहाद के 
पिता को मार कर नृसिंह ग्रह्मद को राजतिकक ग्रदान करते हैं ।* 

इस अकार नृ्सिह अवतार संतों में अत्यन्त छोकग्रिय रहा है। ऐसा 
लगता है कि प्रहद की कथा में खड्ड8 खम्भ आदि में विद्यमान, विष्णु के 





१. भगत देति मारिओं हदरनाखसु नरसिघ रूप होइ देह धरिओं । गु०ग्र०्सा० ११०५। 
हरिनाखसु जिकि नखई विदारिओं सुरि नर कीए सनाथा | गु० भं० सा० ११६५। 
२, द्वि० म० सं० दे० १० १३१३ | 
कहे तुका जो सांई हमारा, दिरनकश्यप जिन्ह मारहि डारा । 
३. भगता दी सदा तू रखदा इरि जीउ घुरि तू रखदा आइआ | गु० भं० सा० पृ० ६१७। 
प्रहिताद जन तुथु राखि रूए हरि जीउ हरणाखसु मारि पचाशइआ । 
शु० अं० सा० १० ६१७। 
४. यु० अं० सा० पृ० ११५४ । 
५. थम्हु उपाड़ि हरि आप दिखाईया अदहृक्वारी देत मारि पचाइआ | 
गु० अं० सा० 7१० ११५४ | 
&, प्रहलाद के कारिज हरि आपु दिखाईआ । भगत का बोल आगे आइआ | 
शु० गं० सा० ए० ११५४। 
७. कीमति नहिं करतार के, ऐसा द मगवंत । 
निरसंध नुर अपार दे, तेज पुंज सब मांदि । 
दादू द० बा० भा० १५० १९३ सा० २६। 
केवल निरंतर नरहरि प्रगट भये भगवंत । 
जहां विरदहिन गुण बीन वे, खेले फाग बसंत । 
दादू दयाल बा० भा० २ पृ० ७ पद १६७। 
८. रैदास और उनका काव्य पृ० १३५-१३८। 
५९, नख सो उदर विडारिआ, तिरुक दिया महराजा । 
सप्तदीप नव खंड में तीन छोक भई गाजा। 
० रेदास और उनका काव्य प० १३८ पद १७ । 


संत साहित्य श्र" 


जिस सर्वात्मवादी रूप का परिचय मिलता है, वही संतों का निर्मुण-निराकार 
किन्तु भक्त-वत्सल और संत-सुखदाई उपास्य रहा है। अह्वाद ने उस निराकार 
या निर्गुण विष्णु की उपासना नाम-कीर्तन या नाम-जप के साध्यम से की 
थी । संतों ने इसी नामोपासना को अहण किया है। इसीसे नृसिंह अवतार 
उनके पदों में अधिक चर्चा का विषय रहा है। 


इससे एक निष्कर्ष यह भी निकलता है कि संतों का उपास्य जो निगुण 
निराकार कहा गया है, वह विष्णु का ही एक विशिष्ट रूप है और संतों में 
नामोपासना के द्वारा उसकी उपासना का अचार हुआ। विष्णु के अवतारी 
रूपों में नुसिह का नामोपासना से सम्बन्ध होने के कारण, संतों ने इसे तो 
अपना लिया और शेष उन अबतारों की ध्वंसात्मक आलोचना की जो 
आलोच्यकालीन युग में सगुण या अवतारवादी उपास्यों की मूर्ति-रूप में 
पूजित होते थे । 
राम 

संत-साहित्य में जिस राम का परिचय मिलता है वे रामानुज राघवानन्द 
ओर रामानन्द्‌ की परम्परा में कबीर आदि सनन्‍्तों द्वारा ग्रहीत माने जाते हैं। 
अन्तर्यांमी शीषक में विचार करते समय यह स्पष्ट किया जा चुका है कि 
कबीर आदि संतों ने राम को भी आत्मत्रह्म के रूप में ग्रहण किया है।* 
उनके गुरु रामानन्द के नाम से प्रसिद्ध एक रचना “ग्यान तिरूक' में जिस 
राम के प्राकव्य का उल्लेख हुआ है, वे भी आत्मबह्य राम हैं ।* संतों में 
निराकारोपासना के साथ ही नामोपासना का घनिष्ठ सम्बन्ध रहा है, इसी से 
दशरथ-पुत्र एवं व्यक्ति राम की अपेक्षा" राम नाम को अधिक महत्त्व 
दिया गया।ंं 

अध्यात्म रामायण” के राम-हृदय में राम के “आत्मब्रह्म! रूप के 
'बुद्धयवच्छिन्न चेतन! ( बुढ्धि में व्याप्त ), सर्वत्र परिपूणं और आभास 
( बुद्धि में श्रतिबिम्बित ) इन तीन रूपों का परिचय दिया गयां है, और 
“इद रहस्यं हृदय ममात्मनो! कह कर स्पष्टीकरण किया गया है ।* सनन्‍्तों सें 
राम के अवतारी रूप की अपेक्षा इन्हीं रूपों का अधिक प्रचार रहा है। 


१२. छाकि परयो आतम मतिपारा, पीवत राम रस करत विचारा | क० झ्ं० पू० १११ 
२. आतम माहि जब भये अनंदा, मिटि गये तिमिर प्रगंटे रघुचंदा । 

रामानन्द दि० र० ए० ११॥ 
३, ना दसरथ घरि ओऔतरि आवा । क॒० ग्रन्थ घृ० २४१ पद । 
४« क० ग्रन्थ १० १२५९ पद १६८। ५. अ० २[० २१, १, ४६ | 


१५७५ स्० आ० 


२२दे मध्यकालीन साहित्य में अवतारवाद्‌ 


परन्तु जहाँ तक उनके पौराणिक रूपों का श्रश्ष है, उसका प्रासंगिक 
उल्लेख मात्र हुआ है। इस उल्लेख में विचित्रता यह है कि कबीर या दादू 
आदि ने अवतार राम से अपने निगगुण राम को विशिष्ट या भिन्न सिद्ध करने 
के अवाह में ही अवतार राम एवं उनके अवतारत्व की चर्चा की है। दादू के 
अनुसार सभी मायिकराम की उपासना करते हैं, परन्तु दादू अछूख आदि- 
अनादि राम को भजते हैं ।* 

इससे विदित होता है कि संतों ने राम के जिस रूप को लिया है, वे सगुण 
विष्णु के सगुण अवतार न होकर निगुण निराकार विष्णु के एक भिन्न रूप में 
प्रचलित पर्याय मात्र हैं । जिस अकार इस्लाम और सूफी मत से प्रभावित होने 
के पश्चात्‌ अज्ञाह, खुदा, करीम, रहीम आदि पर्याययों का प्रयोग भी संतों ने 
अपने निर्गुण-निराकार और एकेश्वरचादी उपास्य के लिए किया था; बेसे ही राम 
को संत-साहित्य सें निगुंग विष्णु का ही पर्याय कहना अधिक युक्तिसंगत 
अतीत होता है । 


कबीर के अनुसार अवतार राम भी उसी प्रकार काल के शिकार हुए, जिस 
प्रकार अन्य छोग; और उन्हीं के साथ रूद्मण ओर सीता भी चली गयीं।* 
इनके सृष्टिकर्ता राम ने न तो सीता से विवाह किया न जल में पुर बाँधा | 
कितने ही राम और कृष्ण जेसे छोग माया के अ्रम में पड़ गये, फिर भी 
उन्हें ईश्वर का अन्त नहीं मिलता ।' जो कर्ता एवं ख्रष्टा राम कहा जाता है 
वह भी ब्रह्म के आक्रमण से नहीं बच सका ।* इस अकार उक्त संतों ने एक 
झकार से अवतार राम को मायिक एवं नश्वर साना है। 


इनके अतिरिक्त नामदेव और गुरु अज्ुन आदि संतों के पदों में राम के 
पौराणिक अवतारवादी रूप के भी दर्शन होते हैं । नामदेव ने अपने इृश्देव 
के अवतारी कार्यों की चर्चा करते समय राम द्वारा अहल्या के तारे जाने का 


१ माया रूपी राम कूं सब कोई ध्यावें। अलख आदि अनादि है, सो दादू गाव ॥ 
दा० द० वा० भाग १, प्ृ० १२९ साखी १४०, अ० रा० १, ३) ४१-४१ में 
भी अवतार राम का रूप मायिक माना गया है। 

२, गये राम ओ गये लक्ष्मण, संग गई सीता ऐसी धना। 
अपनी अपनी करि गये लागि न काहु के साथ | 
अपनी करि गये रावन अपनी दुल्तरथ नाथ | कबीर बी० ४० १८ | 

2. सिरजन द्वार न व्याही! सीता, जल पषान नहीं बंधा । क० बी० ए० ३११ पद ४ । 

४. केतिक रामचन्द्र तपसी से जिन यह जग विरमाया । 
केतिक कान्ह भये मुरलीधर, तिन भी अंत न पाया ॥ क० बी० ए० ३५, पद १८ 

५. जाहि राम को करता कद्विये, तिनहुं की काल न राखा । क० बी० प० ६६ पद ११० 


संत साहित्य २२७ 


उल्लेख किया है।* गुरु अर्जुन के घट घट व्यापी राम, असुर-संहारक भी 
हैं।* गुरु नानक के गुरुमुखि राम सेतु बंधवाते हैं ओर छंका रूटकर देत्यों 
को सताते हैं, अहिरावण को मारते हैं, विभीषण से परिचय करते हैं, तथा 
तैंतीस कोटि देवताओं का उद्धार करते हैं ।* 

इस प्रकार कुछ संतों ने राम के पौराणिक रूप का खंडन किया है, और 
कुछ ने उनके अवतारवादी रूपों को स्वीकार किया है। परन्तु संत-साहित्य 
के अधिकांश वाह्यय के अध्ययन के पश्चात्‌ यही स्पष्ट विदित होता है कि 
संतों में मूर्सि-पूजा का अचार न होने के कारण, इनके राम अवतारवादी 
उद्धार कार्यों से युक्त होते हुए भी निराकार राम हैं। वे हृदय में स्थित 
“अन्तर्यासी उपास्य! के रूप में संतों में विशेष रूप से मान्य हुए। 


कृष्ण 

राम के सदृश कृष्ण के अति भी संतों के दो प्रकार के इष्टिकोण विदित 
होते हैं । एक ओर तो कबीर, दादू , नानक आदि संतों ने कृष्ण के पौराणिक 
एवं अर्चावतारी रूपों की आलोचना की है, और दूसरी ओर नामदेव, गुरु 
अजुन, बावरी साहिबा आदि ने इनके सगुण या अवतारी रूपों का भी 
वर्णन किया है। कबीर ने अन्तर्यामी के पर्याय के रूप में गोविंद का नाम 
लिया है।।ं 

आलोचक संतों के अनुसार अन्य अवतारों के सदृश कृष्ण भी मायाग्रस्त 
एवं साधारण मनुष्य के सदश खत्यु के पात्र हैं ।* एक भक्त के सच्श इनका 
रूप पस्तुत करते हुए कहा गया है कि कितने कान्ह मुरलीधर हो गये परन्तु 
उन्हें सी ईश्वर का अंत नहीं मिला । संभवतः अक्षर साम्य के कारण सिद्ध 





१. गोतम मारि अहलिआ तारो पावन केतक तारीअले । गु० ञं० सा० ९८८ नामदेव 
२, असुर संघारणु राम हमारा, घटि धटि रमइआ रामु पिआरा | 
शु० ग्रं० सा० प्‌ ० १०२८ गुरु अजुन । 
३, गुरमुखि बांधिओ सेतु विधाते लंका लूटी देत संतापें। 
रामचन्द्र मारिओ अहिरावणु भेदु वमीषण गुरभुखि परचाइणु । 
गुरमुखि साश्र पाइश्ण तारे, गुरमुखि कोटि तेतीस अथारे ॥ 
गु० ग्रन्थ सा० १० ९४२ गुरु नानक । 
४. फूलनि में जेसे रहै वास, यूं घटि घटि गोविन्द है निवास । 
क॒० ग्रन्थ १० २१५ पद ३८२१ 
७, मुये कृष्ण म॒ुये करतारा एक न सुआ जो सिरजन हारा | 
कबीर बी० पू० ४५, पद ४५।॥ 
६. केतिक कान्ह भये पुः छीधर तिन भी अंत न पाया। क० बी० ४० ३७५ पद १८ 


२२८ मध्यकालीन साहित्य में अवतारवाद 


गुरुओं ने गुरु और गोविंद की एकता बतकाई हैं। गुरु नानक ने युग-युग में 
गुरु को गोपाल माना है ।* गुरु अजन ने भी गुरु गोविंद ओर गुरु गोपाल 
का अयोग किया है, तथा संत और गोविंद के कार्य एक सच्श माने 
हैं।* नामदेव एक पद में विद्वक के तद॒रूप कृष्ण के पौराणिक रूप का 
परिचय देते हुये कहते हैं कि देवकी धन्य है जिसके घर कमलापति का 
आदुर्भाव हुआ ऐ वह वृन्दावन का वन-खंड भी धन्य है जहाँ श्रीनारायण 
स्वयं क्रीड़ा करते हैं। नामदेव के स्वामी वेणु बजा रहे हैं और गाय चरा 
रहे हैं ।* वे पिता माधव के नाम से असिद्ध सांचकछे विद्वछ धन्य हैं। संत- 
बावरी साहिबा ने अपने एक पद में जिस आत्माभिव्यक्ति का परिचय 
दिया है, उसमें निराकार कृष्ण के साथ साकार कृष्ण का रूप भी रछत्तित 
होता है। गुरु नानक ने रास के सदृश गुरमति कह कर इनके अबतारी 
कार्यों का उल्लेख किया है ।४ 


संत-साहित्य में आकोचक और समर्थक संतों के अतिरिक्त नामदेव और 
बावरी साहिबा कृष्ण के उपासक अतीत होते हैं । नामदेव के पदों से तो कृष्ण 
के केवक सगुण रूप का ही नहीं बल्कि अर्चारूप की उपासना का पता चलता 
है। इससे इतना तो स्पष्ट हो जाता है कि नामदेव निराकार ईश्वर के भक्त 
होते हुए भी कृष्ण के सगुण रूप के विरोधी नहीं थे । संत बावरी साहिबा 
कृष्ण की भक्ति करती हुई भी उनके अन्तर्यामी रूप की ही उपासिका प्रतीत 
होती हैं। इन दोनों के अछावा अन्य संतों के पदों में अवतार-कार्यों का. 








१, नानक जुगि जुगि गुरु गोपाला । शु० अन्धथ सा० ए० ९४३ । 
२. गुरु गौविद गुरु गोपाल । शु० ग्रं० सा० पू० ८६५ म० ५। 
३. संत गोविंद के एके काम ). शु० ग्रं० सा० पृ० ८६७ म० ५। 
४. धनि धनि सेधा रोमावछी, धनि पनि कूसन ओढ़े कांवेली । 

धनि धनि तू माता देवकी, जिह गृह रमइआ कवला पती ॥ 

गु० झं० सा० १० ९८८ नामदेव । 

५. धनि धनि वनखण्ड विंद्रावना, जह खेले श्रोनाराइना | 

बेनु बजावे गोधनु चरे, नामे का सुभामी आनन्द करे ॥ 

मेरो बापु माघड तू धनु केसी सांवकिओ विदुलाइ। शु० श्र० सा० ९८८ नामदेव । 
६. बावरी रावरी का कहिये मन है के पतंग मरे नित भांवरी। 

भांवरी जानहि संत सुजान, जिन्हें हरि रूप हिये दरसावरी ॥ 

सांवरी सूरत मोहनी मूरत, देकरि ज्ञान अनन्त लखावरी। 

सांवरी सोंढ ते हारी प्रभू गति रावरी देखि मई मति बावरी ॥ संत का० १० ३१५ 
७, शुरमति कृसानि गोबरघन थारे, गुस्मति साइरिं पाइण तारे। 
40 € 68. मु.  ठ गु० ग्र० सा० १० १०४१ भम० १ । 


संत साहित्य... * २२९, 


उल्लेख होते हुए भी कृष्ण निराकार विष्णु के पर्याय के रूप में अधिक 
ग्रहीत हुए हैं । 


गुरु में अवतारत्व 


सिद्धों और नाथों के समान संतों में भी गुरु का महत्त्व चरम सीसा पर 
पहुँच चुका था। विभिन्न सम्प्रदायों में गुरु इशष्टदेव के रूप में पूजे जाते थे । 
जहाँ सगुणोपासक सम्प्रदार्यों में मान्य इशष्टदेव की विधिवत्‌ पूजा होती है, 
तथा गुरु और परम्परा में ईश्वर या अवतार के सदृश सावना रखी जाती है, 
वहाँ निगुंणोपासकों में अन्तर्यामी या निराकार इृष्टदेव के प्रति उपास्य-भावना 
रहती है। किन्तु कतिपय संत-सम्प्रदार्यों में गुरुदेव या सम्प्रदाय-प्रवतक 
संतों की ही यत्‌किंचित्‌ विधिपूर्वक पूजा होती है। 

संतों को रचनाओं में “गुरु देव को अंग! को, जिनमें गुरुमहिसा और उसके 
अवतारोचित कार्य की चर्चा है, अम्गुख स्थान श्राप्त है। कबीर के गुरु गोविंद 
तो एक हैं, 'दूजा यहू आकार' में गुरु गोविंद का समान महत्त्व स्पष्ट है ।* 
दादू के अजुसार गुरु अंधे को नेत्रयुक्त तथा जीव को बह्म करने की झाक्ति 
रखता है ।* गुरु नानक ने गुरु को विष्णु, श्षिव, पार्वती आदि से स्वरूपित 
किया है ।? विशेषकर सिख सम्प्रदाय सें 'गुरु शब्द उपास्य बह्म का पर्यायवाची 
है। गुरु अमरदास ने शुरु को प्रभु, नारायण आदि सब कुछ बतलाया है।।४ें 
गुरु नानक ने गुरु को. गोपाल से एकरूपित किया है” तथा गुरु की सामथ्य एवं 
महिमा का वर्णन करते हुए रास के अवतारी कार्यों से सम्बद्ध किया है ।£ 
धरमदास के अनुसार गुरुपद सबसे बड़ा पद है। उसकी तुलना में बह्मा, 
विष्णु, ब्रह्मचारी सनकादि नहीं हैं। नारद, शेष, शंकर एवं अन्य सुर-नर रास 
ओर जानकी आदि सभी उस गुरु-पद्‌ का गुणगान करते हैं ।* मलकदास 


१. गुर गोविंद तो एक है दूजा यहू आकार | क० ञ्र० परृ० १ साखा २६ । 
२. दादू काढ़े काल मुख अंधे छोचन देइ । दादू ऐसा ग्रुर मिल्‍या जीव ब्रह्म कर लेइ । 
दादूदयाल को बानी भा० १ पृू० १ सु० ७। 
३. गुरु ईसरु गोरख वरमा, गुरु पारवती माई । 
जे हुउ जाणा आखा नाही, कृष्ण कथन्नु न जाई | संत सुधा सार ए० २१२ पद ५। 
४. गुरु सालाही सदा खखदाता प्रश्युनाराइणु सोई । गु० ग्र० सा० एृ० १५५८ म॒० रे। 
५, अकथ कथा के रहड निराका, नानक जुगि जुगि गुर गोपाला । 
गु० ग्र० सा० ९४३ स० १।॥ 
६. शु० अ० सा० पू० ५४३ म० १ राम शीष॑क में द्रष्टव्य । 
७. गुरुपद अहे सवन से भारी । 
चारो वेद तुले नहि गशुरुपद, ब्हाय विष्णु ब्रह्मचारी। 
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अपने गुरु का रूप बतलाते हुए कहते हैं कि वह अद्भुत गुरु न खाता है, न 
पीता है, न स्रोता है, न जागता है, न मरता है, न जीता है। यह जो कुछ 
भी सृष्टि-विस्तार दिखाई दे रहा है, यह सब उसके चेलों का कार्य है। वह 
तो क्षण मात्रमें अनेकों रूप धारण करता है ।* सुन्द्रदास ने अपने गुरु दादू के 
अवतारोचित रूप एवं कार्यों का वर्णन किया है। उनके कथनानुसार गुरु तो 
अविनाशी पुरुष है । परन्तु जिस घट में वह निवास करता है उस घट का 
नाम दादू है ।* वह पूर्ण चन्द्र के सदश जगत में आविभूंत होता है। वह 
घट में रहते हुये घटातीत रहता है, उसमें लिप्त नहीं होता ।३ श्री अरविंद ने 
भी गीता के अवतारवाद पर विचार करते हुये अवतार-पुरुष में यही 
वैशिष्व्य माना है । इनके अनुसार अवतार-पुरुष माया के आधार से आविभंत 
होकर माया के वशवर्ती नहीं रहता। साथ ही संत-गुरुओं के अवतरण में 
इस्कामी मध्यकालीन साम्प्रदायिक अवतरण का भी आभास मिलता है। 
संत सुन्द्रदास के अनुसार ईश्वर के मन में अपने को विविध श्रकार से 
अभिव्यक्त एवं विस्तृत करने का अद्भुत विचार उत्पन्न हुआ है। उन्होंने संतों 
को भी उपदेश के द्वारा कार्य करने के निमित्त अपने को अकट किया ।* 
गुरु दादू को भी ईश्वर ने इसी उद्धार-कार्य के निमित्त इस लोक में भेजा ।* 





नारद मुनि भये शुरुपद भजि के, जपत सेस संकर की नलारी। 
सुरनर मुनि भये गुरुपद भजि के, जपत राम अरु जनक दुलारी । 
धर्मदास मैं गुरुपद भजिदों, साहेब कबीर समरथ बलिदारी । 
घर्म० श० १० ३ शब्द ५। 
१, हमरे गुरु की अद्भुत लीला, न कहूं खाय न पीर्व । 
ना वह सोबे न वह जागे,ना वह मरे न जीवे। 
बिन तरुवर फलफूल लगाबे, सो तो वा का चेला। 
छिन में रूप अनेक धरत है, छिन में रद्दे अकेला । मलक़० बा० पृ० १०२ शब्द २। 
२. गुरु अधिनाशी पुरुष है घटका दादू नांव। 
सुंदर शोभा का कहूं नख शिख पर बलि ज्ञांव । 
सु० ग्र० भा० १ १० २१७ बांवनी १। 
३. सदगुरु प्रगटे जगत में मानहु पूरण चंद। 
घट मादे घट सा प्रथक्‌ लिप्त न कोउ दन्द | सु० ग्र० मा० १ ४० २४३ दो० <। 
४. एसेज ऑन गीता, अरविंद, प्‌ृ० २३११ 
५. अद्भुत ख्याल रच्यो प्रश्चु, बहुत भांति विस्तार । 
संत किये उपदेश को पार उतारन हार। छुं० ग्र० भा० १ पृ० २१७ दो० १। 
६. पार उतारन द्वार जी शुरु दादू आया, जीवनि के उद्धार कौ इरि आपु पढाया। 
सु० ग्र० माग १ पृ० १११ नीसंनी २। 
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दादू ने अवतीर्ण होकर राम-नाम के उपदेश द्वारा ज्ञान, भक्ति एवं वेराग्य 
हृढ़ कर विविध प्रकार के अ्रम दूर किये।* उन्होंने विमुख जीवों को ईश्वर- 
भक्त बनाया तथा हरि-पंथ का प्रवर्तन कर एक ईश्वर को सत्य बतलाया ।* 


परवर्ती गुरु गोविंद सिंह की रचना “विचित्तर नाटक” में गुरु के अवताररे 
एवं प्रयोजन का और अधिक स्पष्ट रूप मिलता है। युगावतार-परम्पराओं के 
अतिरिक्त सिख सम्प्रदाय में दकाईछामा के अवतार के सह गुरु ही पुनः 
दूसरे गुरु के रूप में अवतीर्ण होता है । 


गुरु अन्थ साहिब! में इस परम्परा का वर्णन करते हुये कहा गया है कि 
ज्योतिरुपी हरि आविभूंत होकर गुरु नानक के नाम से असिद्ध हुये। उनके 
पश्चात्‌ गुरु अंगद हुये । गुरु अज्गदु कृपाकर गुरु अमरदास होकर पुनः अवतीर्ण 
हुये । इनके पश्चात्‌ क्रमशः गुरु रामदास और गुरु अह्ुन हुये ।” इन पाँचों को 
'मूरति पश्च प्रमाण पुरुष कहा गया है। श्री मेकलिफ द्वारा अनूदित कुछ 
पदों में इनकी अवतार-परम्परा की चर्चा करते हुये कहा गया है--तुम्हीं 
नानक हो, तुम्हीं छाहिना हो, तुम्हीं अमरदास हो ।* एक पद्‌ में गुरु अजुन 
के प्रति कहा गया है कि तुम्हारे पूर्व चार गुरुओं ने चारों थुग्गों को आलोकित 
किया । गुरु अजुन ! तुम उन्हीं के स्थान में पाँचवें हो ।* एक अन्य पद में इन्हें 





१. सु० अ्र० भाग १ ६० १११ नीसंनी ३ । 
२, विमुख जीव सन्मुख किये हरि पंथ चलाया, 
झूठ क्रिया सब छाड़ि के प्रभु सत्य बताया | सु०ग्र० भाग १ १० १११ नौसंनी ४। 


३. हम एह काज जगत में आये, धर्मद्देत गुरुदेव पठाये । 
जहां जहां तुम धर्म विचारो दुष्ट दुखियन पकर पछारो ॥ 
दी हिस्द्री ऐण्ड फिलोसोफी आफ सिख रेलिजन | सुजान सिंह पृ० ३५.४ में उद्धृत 


४. एक काज धारा हम जनमंग, समझ लेडु साधु सभ मनभंग। 
घरम चलावन संत उबारन, दुष्ट समन की मूल उबारन ॥ 
दी हिस्ट्री ऐण्ड फिलोत्ोफी आफ सि+ख रेलिजन । सुजान सिंह पृ० ३५४ | 


५. जोति रूपि हरि आपिशुरु नानकु कहायउ। 

ताते अंगदु भयउ तत सिउ ततु मिलायउठ। 

अंगद किरपा थारि अमरन सत्ति सुर थिरु कीोअउ। 

अमरदासि अमरतु छत्चु शुर रामहि दीअडउ। 

गुर रामदास करसनु परसि कहि मथुरा अंबत बयण। 

मूरति पंच प्रमाण पुरखु गुरु अरजेनु पिखद्ु नयण । गु० ग्रं० सा० पू० १४०८) 
६. दी सिख रेलिज्नन जी० २ प० २५४ । ७. दी सिख रेलिजन ज्ञी० है पृ० ६१। 
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गुरु रामदास की ज्योति का अवतार) वता कर इनके उद्धार-संबंधी प्रयोजन 
का उल्लेख किया गया है।'* 

इससे स्पष्ट है कि संतों में गुरु केवल प्रवर्तक ही नहीं था अपितु अपने . 
अनुयाय्रियों के मध्य सें वह इष्टदेव या उपास्य के रूप में सी प्रचलित हो जाता 
था। प्रायः किसी परम्परा से सम्बद्ध करने के निमित्त उसे किसी पूच्वर्ती संत 
का अवतार साना जाता था। यदि वह स्वयं किसी परम्परा का अवतंक हुआ 
तो सामान्य रूप से वह स्वयं अवतारी होता था और उसके शिष्य उसके 
अवतार-रूप में विख्यात होते थे। संतों की इस गुरु-अवतार-परम्परा का 
एक क्रमबद्ध रूप सिख गुरुओं में स्पष्ट रूप से प्तिबिम्बित होता है। इस 
अकार वे अवतार-रूप में ग्रृहीत होने के साथ ही उपास्य-रूप में भी पृज्य 
होते हैं। सिख मत सें अचलित 'मूरति पंच अरमाण” से इस अबूत्ति का विशेष 


परिचय मिलता है। 
अवतारी कबीर 


कबीर की रूत्यु के कुछ ही कारक उपरान्त कबीरपंथी इनके शिष्यों ने 
इनके अचतारत्व का अचार करना आरम्भ किया। युगावतार-परस्परा में 
कबीर पंथ की चतुयुंगी अवतार-परम्परा का परिचय दिया जा झुका है । 

इसके अतिरिक्त अवतार कबीर केवल उपास्य के ही रूप में नहीं 
ग्रहीत हुए, अपितु पौराणिक प्रणाली में इनके जीवन से सम्बद्ध घटनाओं 
में अवतारोचित कार्यो का भी समावेश किया गया। यों तो परमहंसों के 
डद्धार के निमित्त कबीर काशी में अवतीर्ण हुए थे |? परन्तु इसके पूर्व भी 
इनका 'महासारत” के पांडवों से विकक्षण संबंध स्थापित किया गया है । 

इनके शिप्य धर्मेंदास अवतारोचित कार्यों का उल्लेख करते हुए कहते 
हैं कि साहेब की वलिहारी है कि उन्होंने गणिका के साहचर्य से काशी में 
अपनी हँसी करवाई ओर अपने चरण से जल ढार कर हरि की जलती हुई 
संभवतः पगड़ी की रक्षा की। मगहर में हिन्दू-तुरुकों का संघर्ष मिटाने के 





१. रामदास गुरु जगतारनु कउ शुर जोति अरज़ुन माहि परा। 
गु०आं० सा० प० १४०९। 
४. जग अउरुनयादहि महातम में अवत्तार उजागरु आनि कीअछ। 
तिनके दुख कोटिक दूरि गये, मशुरा जिन्ह असृत नाम्ु पीअठ । 
गु० ग्रृं० साक पृ० १४०९। 
३. हँस उबारन सतगुरु, जग में आइआ । प्रगट भये कासी में दास कबीर कहाश्या । 
घरम० श० १० ३४ शब्द ९। 
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लिये कब्र से प्रकट हो गये ।* पूर्वकालीन घटनाओं से इनका सम्बन्ध स्थापित 
करते हुये कहते हैं कि करोड़ों आचारियों के उपस्थित रहने पर भी पांडर्वो' 
का यज्ञ सफल नहीं हो रहा था। सुपच भक्त ( कबीर के संभवतः पूर्वरूप ) 
के आस उठाते ही भारी घंटा बजने रगा । इन्होंने ही तक्षक द्वारा काटी हुईं 
रानी का विष उतारा था ३ 

जगन्नाथ मन्दिर से इन्हें सम्बद्ध करते हुये कहा गया है कि समुद्ध की 
भारी लरूहरों के कारण हरि का मंदिर नहीं बनाया जा सकता था। इन्होंने 
ही उस स्थान से समुद्ध को हटाया जहाँ सब छोग तीर्थ करने जाते हैं। 
सगुण उपास्य के सदृश जो इनका जिस रूप में स्मरण करता है, उसी रूप सें 
उसके निमित्त ये प्रकट होते हैं। हंसराज के रूप में प्रकट होकर इन्होंने 
स्वयं धमंदास पर कृपा की थी। पुरुषया स्री जो इनकी शरण में जाये 
उनका उद्धार हुआ। इस प्रकार धरमदास को उबारने वाले कबीर मुक्ति- 
दाता हैं।।ं न्‍ 

अमर सुख निधान! के अनुसार घर्मदास पहले सगुणोपासक थे बाद में 
कबीर ने इन्हें शिभ्य बना कर निराकारोपासना की शिक्षा अदान की। 
अतएवं “अनुरागसागर'! एवं अन्य रचनाओं के देखने पर विद्त होता है कि 
निराकारो पासक होने पर भी सगुणोपासना का संस्कार इनके मन से दूर नहीं 
हुआ था। उक्त उदाहरणों के आधार पर काछान्तर में संत-मत पर सगुणो- 





१, धन हो धन साहेब बलिहारी । 

कासी में हांसी करवाई, गनिका संग हूगाई। 

हरि के पग धरत उबारे, अपने चरन जल ढारी । 

मगहर में एक लीला कीन्हीं, हिन्दू तुरुक ब्रतधारी । 

कंबर खोदाइ के परचा दौन्‍्हीं, मिटि गयो झगरा भारी । 

घरम० श० पृ० ४ शब्द १०। 

२, पांडव जज्ञ सुफल न होई कोटिन जुरे आचारी। 

सुपच भक्त ने ग्रास उठायो, घंट बज्यो तब भारी | घरम० शु० पू० ५ झब्द २० । 
३. तच्छक आन डस्यो रानी को, विषम रूदर तन भारी । 

रानी पर जब किरपा कीन्हीं, उनहुं, को हें उवारी । घरम० श॒० पू० ५ शब्द १०। 
४. इरि को मदिर बनन न पावे, समुद लहर उठि भारी |. 

आसा रूप के सझ्ठुद हटायो, तीरथ करे संसारी । 

जो जा सुभिरे सो ता प्रगंठे, जग में नर अरु नारी । 

घधरमदास पर किरपा कान्हीं, हंसराज लखे भारी । 

जी जो सरन गहीं सतशुरु की, उबरे नर अरु नारी । 

साहेब कबीर मुक्ति के दाता, हमको लियो उबारी | धरम० श० प्‌० ५ शब्द १० । 
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पासना के पर्याप्त ग्रभाव का भी अनुमान किया जा सकता है। क्योंकि संतों 
को लेकर उद्धृत सम्प्रदायों में इष्टदेव ईश्वर के निराकार रूप होने के कारण 
सगुण सम्प्रदायों के प्रभावानुरूप उनके गुरु ही इष्टदेव के साकार प्रतीक या 
स्वयं उपास्य-रूप में शहीत हुये। यहाँ तक कि कतिपय सम्प्रदायों में अर्चा- 
विश्नहों के सदश उनकी मूर्तियों, चित्रों और “गुरु प्रंथ साहिब' जैसी पुस्तकों की 
विधिवत पूजा का भी अचार हुआ | 


विशेषकर कबीर उपास्य होने के साथ-साथ विभिन्न संत सम्प्रदायों सें 
अवतारी रूप में भी मान्य हुए। 


श्री परशुराम चतुवंदी के कथनानुसार साध लोग अपने आदि गुरु उदादास 
को कबीर का अवतार तथा दोनों को परमात्मा का प्रतीक समझते हैं।* 
धर्मेन्द्र अह्मचारी के अनुसार दरियादास ( बिहारी ) भी अपने को कबीर का 
अवतार मानते हैं ।' कबीर इस पंथ में पुनः-पुनः अवतार धारण करने वाले 
सत्पुरुष के सोलह पुत्रों में से एक के रूप में मान्य हैं ।? डा० धर्मन्द्र बह्मचारी 
ने 'ज्ञानदीपक' के एक उदाहरण का भाव इस प्रकार किया है कि सत्पुरुष ने 
उन्हें बताया कि कबीर और घधमंदास उनके ही पूर्वावतार थे । धरनीश्वरी 
सम्प्रदाय के अवरतंक धरनीदास भी काछान्तर में कबीरदास के अवतार कहे 
गये। श्री परशुराम चतुर्वेदी ने तत्संबंधी संभवतः एक परवर्ती उदाहरण दिया 
है; जिसमें कहा गया है कि शाहजहाँ के राज्य में कबीर पुनः घरनीदास के 
रूप में अवतीण हुये ।* साध सम्प्रदाय में कबीर ईश्वर के पर्याय माने जाते हैं। 
साध लोग उदादास को कबीर से स्वरूपित करते हैं (१ उच्त तथ्यों के आधार 
पर कतिपय परवर्ती सम्प्रदायों में अनेक संतों कें कबीर-अवतार होने की 
संभावना की जा सकती है । 

निर्गुण संत निराकार ईश्वर के उपासक होते हुए भी विष्णु और उनके 
कतिपय अवतारवादी रूपों को अपने पदों में अभिव्यक्त करते हैं । 


इनका उपास्य निराकार होते हुए भी विष्णु का ही निगुंण रूप प्रतीत 
होता है । राम, कृष्ण, वासुदेव, नारायण आदि नाम मुख्यतः इस साहित्य में 
विष्णु के पर्याय के रूप में अधिक अचलित हैं । 





१. उ० भा० स० प० ६० ४०० । २. संत कवि दरिया ४ एक अनुशीलन १० १६९। 
३. संत कवि दरिया : एक अनुशीलन पूृ० १७ । 
४. संत कवि दरिया : एक अनुशीलन पृ० २३१३, पू० २० । 
७५, उ० भा० संर प० पृ० ५६१ । 
कत्रिरा पुनि धरनी भयो शाहजहां के राज । 
६. दी सापूस ए्‌० ०६ । द 
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यदि कबीर आदि संत रामानन्द के शिष्य हैं, तो रामानन्द ने अवतारी 
रास के सगुण रूप को मानते हुए भी राम के ऐसे अन्तर्यामी या आत्मरूप का 
इनमें प्रचार किया होगा जिसकी रूपरेखा “अध्यात्म रामायण” में मिलती है । 


यों जहाँ तक विष्णु के अवतारों की अभिव्यक्ति का अश्न है, मंडनात्मक 
अथवा खंडनात्मक दोनों अकार से संतों ने इनका विस्तृत वर्णन किया है । 
नामदेव, गुरु अजुन ऐसे संत तो अवतारबाद का इतना समर्थन करते हुए 
प्रतीत होते हैं कि उन्हें नि्गणोपासक मानने के पूर्व विचारनें की आव- 
श्यकता अतीत होती है। था सम्प्रदाय-सम्बन्ध के नाते उन्हें निगुणो 
पासक भले ही कहा जाय, किन्तु अपने पदों के आधार पर तो वे- अवतारो- 
पासक अधिक प्रतीत होते हैं । 


अंतः संतों ने जहाँ अवतारवाद का खंडन किया है, वहीं इनकी अवतार- 
वादी देन भी महत्त्वपूर्ण हैं। संतों ने मानव-मूल्य के रूप में अवतारवाद का 
सापेक्ष मूल्य आंका हे। उनकी दृष्टि में वे सभी संत अवतार हैं जिनका 
समाज में विशिष्ट स्थान हें तथा जो परम हरि-भक्त हैं। 


इसके अतिरिक्त संतों ने सर्वप्रथम इस्काम और हिन्दू दोनों के समन्वित 
रूप से एक नये पेगम्बरी अवतारवाद का पवर्तन किया, जिसके मूल में एकेश्वर- 
वादी उपासना का बीज विद्यमान है । 


परन्तु परवर्ती संतों ने युगावतार-परंपरा के द्वारा प्राचीन संतों की परंपरा 
से अपने सम्प्रदायों को तो सम्बद्ध किया ही, साथ ही अपने कबीर आदि संत 
प्रव्तकों का भी इस प्रकार अवतारीकरण किया कि जीवन भर अवतारवाद . 
का विरोध करने वाले कबीर भी अन्त में अवतार क्या अवतारी होकर रहे । 


छठा अध्याय 


सूफी साहित्य 

मध्यकाल में मुसलमानों के भारत में प्रवेश करने के अनन्तर एक ऐसे 
साहित्य का विकास हुआ जिसका मूछ स्रोत भारतीय धर्मों की अपेक्षा इस्लाम 
में माना जाता है। भारत में मुसलमानों के राज्य का विस्तार होने के साथ- 
साथ इस्लाम का अचार होने रगा था। इस अचार में दो प्रकार के व्यक्ति रत 
थे और दोनों की दो प्रकार की पद्धतियाँ थीं। इनमें एक ओर तो वे राजे या 
सम्राट थे जो तलवार के बरू पर इस्कास का प्रचार करते थे और दूसरी 
ओर इस्लाम धर्म से उद्भूत “तस्ूबुफ' या सूफी नाम की एक ग्रेंममार्गी शाखा 
के अनुयायी, साधक या संत थे, जो भारत में अचछित छोक रचनाओं को 
अनन्य प्रेम से सम्पक्त कर जन साधारण को मुग्ध किया करते थे। 


सूफी संत एवं उनकी प्रेमोपसना का इस्कास से कैसा सम्बन्ध रहा है, 
. इसका अभी तक पूर्णतः निराकरण नहीं हो सका दे । यथ्पति इसका मूल 
स्रोत 'कुरान' से खोजने का अयज्न किया जाता है, परन्तु अज्ञाह के ऐश्वर्य- 
अधान इस्कामी रूप में और सूफी माधुर्य-प्रधान था माशुक के रूप में 
ग्ृहीत अज्लाह में पर्याप्त अन्तर हो जाता हैं। फिर भी मध्यकाल में यह 
सामान्य प्रवृत्ति थी कि प्रायः सम्प्रदाों के व्यक्ति किसी न क्रिसी प्राचीन 
धर्म या परम्परा से अपना संबंध जोड़ा करते थे । 


भारत में प्रचलित होने के पूष सूफी मत विभिन्न शाखाओं में विभक्त 
हो चुका था | उसमें इस्लाम के कतिपय विश्वा्सों का समावेश हो. गया था, 
जिनमें अज्ञाह का तत्कालीन प्रचलित रूप और सृष्टि-विकास-क्रम प्रधान हैं । 
अल्लाह के नूर से विकसित सृष्टि में ही अज्ञाह के साकार साज्ञात्कार के विश्वार्सो 
का इन सम्प्रदायों में पर्याप्त प्रचार हुआ । इन प्रव्ृत्तियों के आधार पर हुल्मन 
आदि कतिपय सूफी साधकों ने अज्ञाह के व्यक्त रूप को अवतारवादी इृष्टिकोण 
से अभिव्यक्त किया। किन्तु सूफी विचारकों ने अवतारवाद के विरोधी होने के 
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कारण सदेव इस धारणा को सहांक होकर देखा । तत्कालीन सूफी मत की 
बारह शाखाओं में से दस को तो स्वीकार किया गया और उनमें से 
अवतारवादी हुहूली तथा अद्वेतवादी हल्लाजी को मरदूद ठहराया गया। 
हुज्विरी के अनुसार अवतारवादी हुढूली सम्प्रदाय का अ्वरतक दश्मिक का 
अबू हुल्मान नामक सूफी था संभवतः हुल्मन के आधार पर ही उसको 
हुलूछी कहा गया है। उक्त गेर इस्लामी दोनों सम्प्रदायों पर आय-संस्क्ृति 
के ग्रभाव का अनुमान किया जाता है, क्योंकि इराक का अधान शहर 
बसरा फारस की खाड़ी में स्थित होने के कारण आय॑-संस्क्ृति के सम्पेक में था। 

जो हो, मध्यकालीन सूफी साहित्य में जिस परम्परा का दिग्दशन हुआ 
है, उसमें अनेक भारतीय तत्तों से संवल्तित होते हुये भी इस्कामी परम्परा को 
यथेष्ट मात्रा में अहण किया गया है। किन्तु इस्काम धर्म का मूल उद्देश्य 
. एकेश्वरवादी ईश्वर का प्रतिपादन और पचार रहा है। इस मत में एकमात्र 
अज्ञाह ही सर्वशक्तिमान रहा है । फलतः हिन्दू धर्म में बहुदेववादी देवताओं 
का जिस अकार सर्वोत्कृष्ट ( हीनोथिस्टिक ) रूप मिलता है, उसका इस्काम 
धर्म में नितान्त अभाव है। 

अपने सेद्धान्तिक रूप में इस्लाम किसी भी अवतारवादी ईश्वर को स्वीकार 
नहीं करता और न ॒तो मूर्तिपूुजा के सदश किसी पेगम्बर या अज्लञाह के रूप 
की पूजा को सानता है।* कालान्तर में यह कट्टरता इस सीसा तक पहुँच 
गई कि इस्लाम के अवतारविरोधी सम्प्रदायों ने अवतारवादियों की खुल कर 
भत्संना की जिसके फल-स्वरूप हल्लाज मंसूर जेसे अवतारवादी सूफी भर्तों 
को शूली पर चढ़ा दिया गया तथा उसके अनुयायियों को भी अबलर विरोध 
का सामना करना पड़ा । 


परन्तु विचिनत्रता तो यह है कि सगुण रूप या अवतारवादी रूपों का 
इतना उम्र विरोध होने पर भी अज्ञाह सिद्धान्त में चाहे जो हो, किंतु उपास्य- 
रूप में अचलित होनें पर भक्तों का पक्ष लेने वाठा सगुण और ससीम ही 
रहा । आगे चल कर अल्लाह शीषक में विस्तार से विचार किया गया है। 

अनीश्वरवादी मर्तों के अतिरिक्त विश्व के समस्त ईश्वरवादी दर्शन ओर 
साम्प्रदायिक मान्यताओं से अवतारवादी तत्वों को प्थक्‌ करना अत्यन्त 
कठिन है । इसका मुख्य कारण है, युग-युग और देश-देश में प्रकट होते रहने 
वाले अवतारवादी मानदंड और दृष्टिकोण। दर्शन में ईश्वर को शून्य ओर 
'नेति-नेति! से विभूषित किया जा सकता है किन्तु व्यवहार में नहीं, क्योंकि 

२. सृूफोज्म ए० १२ । २. सूफीज्म ए० ९३ । 
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मनुष्य का व्यवहारपक्ष मानसिक चिंतन के अतिरिक्त अनन्त संस्कारों और 
हृदयगत भावनाओं से युक्त रहता है। ज्ञानियों के छिये जो शून्य, निर्णण, 
अकल, अनादि है वही भक्तों का उपास्य होने पर उक्त उपाधियों से युक्त रहते 
हुये भी मानव है। जिसे “पुरुष एवं इृदम” कहा गया है। 


इस अकार अवतारवाद की सीमा में मनुष्य ही ईश्वर है और ईश्वर ही 
मनुष्य है। गीता! में जिस अवतारवाद की अभिव्यक्ति हुई है, उसमें अज 
और अव्यय आत्मा ईश्वर आत्ममाया से भादुर्भूत होता है।* उसका यह आादु- 
भाँव धर्म और साधुओं की रक्षा, तथा धर्म के विकास या संभवतः धर्म को 
युगानुरूप बनाने के लिये होता है। देवीकरण के पश्चात्‌ ईश्वर के अयोजनवश 
अवतरित होने में अवतारवाद की प्रारम्भिक अवस्था कुछ आगे हो जाती है। 
फिर भी अवतारबाद के इस रूप का दाशनिक चिन्तन की अपेक्षा अभाव- 
ग्रस्त मनुष्य के सहज विश्वास से जधिक सम्बन्ध है, क्योंकि आघप्काम ईश्वर में 
मनुष्य होने पर ही अयोजन की करुपना हो सकती है । यह प्रयोजन अभावग्नस्त, 
अपू् मजुप्य की आवश्यकता है, पूर्ण ईश्वर का नहीं । 


इसी से तीसरी अवस्था में ईश्वर की सम्पूर्ण अभिव्यक्ति ही अवतारबाद 
की सीमा में छाई गई । “विष्णुपुराण” में कहा गया कि जो कुछ भी व्यक्त है वह 
सब अवतारबाद है* और अभिव्यक्ति की उसकी इच्छा ही प्रयोजन है। 
अवतारवाद की इस अतिव्याप्ति में समस्त विश्व में जो कुछ भी ज्ेय है, वह 
उसका व्यक्त या अवतारबादी रूप ही है। इस परिभाषा के आधार पर 
ईश्वरवाद और अवतारवाद में कोई अन्तर नहीं दीख पड़ता । अतः मध्यकारू 
का ईश्वर निगुण-सगुण-विशिष्ट उपास्य मात्र है।) वह सर्न्तों का हो या 
सूफियों का, अवतारोपासकों का हो, या अन्योपासकों का, निगुण-सग्रुण- 
विशिष्ट उपास्य-तत्त्व न्‍्यूनाधिक मात्रा में सभी में विद्यमान है। साथ ही 
उक्त विवेचन से अवतारवाद के प्रयोजन-जनित और इच्छा-जनित अचतारवाद 


के दो रूपों का भी पता चलता है। इन दो रूपों का समानान्तर या 





५२, गीता० ४, ५ | 
२. मवतो यत्परं तत्तं तश्र जानाति कश्नन । 
अवतारेषु यद्र॒ुप॑ तदचन्ति दिवौकसः॥ . वि० पु० १, ४, १७ | 
३. अलख अरूप अबरन सो कर्ता । वह सबसों, सब ओहि सो बर्ता। 
परगट गुपुत सो सरब बियापी | धरमी चीन्ह'' न चौीन्हे पापी । 
जायसी ग्र० शुद्ध ए० हे | 


खूफी साहित्य ' २३५, 


परिवर्तित रूप* सूफी साहित्य में दृष्टिगत होता है, जो इस्कामी परम्परा से 
ग्रहीत हुआ है । यह स्पष्ट कर देना आवश्यक है कि सूफियों ने श्रेमसाधना 
' और मादन भाव इस्काम से भरते न ग्रहण किये हों, पर इस्काम के कतिपय 
संस्कारों और विश्वास्ों को उन्होंने भरपूर मात्रा में ग्रहण किया है। विशेषकर 
प्रेसाख्यानक काव्यों के आरम्भ में जिस सृष्टि और पेगम्बर के अवतरण का 
वर्णन हुआ है, वह पूर्णतः इस्लाम की परम्परा से आपूरित है। इन परम्पराओं 
का बीज आसमानी किताब “कुरान! से ही मिलने रूगता है। कुरान” के 
अनुसार ईश्वर सृष्टि का कर्त्ता और पालक है, उसने अत्येक पदार्थ पेदा कर 
उसे दुरुस्त किया। फिर हर एक के लिये उसका क्षेत्र निश्चित कर उसके सामने 
कर्म का पथ खोल दिया ।* संभवतः ईश्वर के इसी सत्रष्टा रूप की परम्परा का 
विकास सूफी प्रेमाख्यानक कार्यों में दीखता है । 

गीता! में धर्म-स्थापना और साधुओं की रक्षा के रूप में जिस प्रयोजन 
की चर्चा हुई है, उसमें ईश्वरवाद्‌ की पुष्टि का आभास मिलता है। यद्यपि 
गीता! के स्वयं ईश्वर के अवतरित होने ओर कुरान-अल्छाह के समय-समय 
पर हर कौम में पेगम्बरों के भेजने के उल्छेख हुए हैं,३ तथापि प्रयोजन की दृष्टि 
से दोनों सें अत्यधिक साम्य प्रतीत होता है। यदि अवतार धर्म की स्थापना, 
साधुओं की रक्षा ओर दुष्टों का नाश करता है, तो पेगम्बर भी हर कौम के 
लोगों को कुकर्मों के परिणामों से डराते हैं, हिदायत करते हैं, और सारे कौम 
के ऊड़ाई-झगड़े का फैसला करते हैं।” उक्त उद्धरणों में स्थानगत और 
संस्क्ृतिगत वेषस्य होते हुये भी आंतरिक एकता छक्षित होती है। 


अछ्ाह 
अरब के इस्लाम धरम में एकेश्वरवाद का अचार होने के पूर्व जिस देववाद 
की अतिष्ठा थी, वह एक अकार से बहुदेववाद था। इस्लाम के शवर्तक मुहम्मद 


१. ( क ) कृष्ण प० १७ डा० भगवान दास ने ईश्वर और भनुष्य के मध्य में मसीहा, 
पेगम्बर, प्रोफेट, अवतार भादि को समान रूप से परमात्मा तक पहुंचाने 
वाला माना है। , 
(ख)श४० आर० इ० जी० पृ० ३ में इमामों के अवतारीकरण को “गीता? से 
प्रभावित कद्दा गया है। 
२. कुरान और धार्मिक मतभेद, मौलाना अबुलकलाम आजाद लिखित, 'तर्जमानुल 
कुरान” का हिन्दी अनुवाद ५० २ सूरा ८७, आयत २ । 
३, कुरान और धार्मिक मतमेद, पएृ० २० सू० १५ आ० २५ | 
४. कुरान और धामिक मतभेद ९० २० सू० ३५, आ० २५ सू० १३१ आा० ९ 
सू० २० आ० ४८ । 


२७४० मध्यकालीन साहित्य में अवतारवाद 


साहब ने अनेक रूदढ़ियों एवं अंधविश्वासों से अस्त उस बहुदेव-पूजा को 
पाप या अपराध बतकछाया और उसके स्थान में एकदेव या एकेश्वर-पूजा की 
प्रतिष्ठा की ।? फलतः एकमात्र अज्ञाह ही इस धम के उपास्य माने गये। 


आदि रूप 


अल्लाह का ज्ञान चिंतन की «दृष्टि से इल्मी ( विशुद्ध ज्ञान ») और हाली 
( भावात्सक ) दो प्रकार का माना जाता है ।' सेद्धान्तिक दृष्टि से वह असीम, 
अनन्त, अदच्श्य, अगोचर और अजन्मा है।? परन्तु उसकी आदि सनातन सत्ता 
बह्य के समान इस मत में भी स्वीकार की जाती है । 


सृष्टि निर्माण के पूव केवछ वही विद्यमान था। वह अकेला होने के 
कारण केवल स्वयं को ही देखता था। वह अपने अह को जानता था। 
वह केवल पूर्ण स्वरूप था, क्योंकि अपूण तो वह केवल रूप में आवद्ध होने 
पर होता था । वह अपने विशुद्ध रूप में शाश्रत, अपरिवर्तित और सनातन- 
सत्ता-युक्त है। नश्वरता, परिवर्तनशीकता और छोप या योचर भाव का 
सम्बन्ध तो केवल उसके रूप से है ।” वह जात € सत्ता ), सिफत (गुण ) 
और कर्म में अद्वितीय है, वह अतुरूनीय तथा सृष्टि के सभी उपादानों से 
भिन्न है।* निरपेक्ष होते हुए भी सृष्टि में केवल वही व्याप्त है और 
एकमात्र सत्य है । 


निगुण ( तनजीद ) ओर सगुण ( तसबीद्द )* 


अन्लाह के आदि रूप में ही दो प्रकार के रूपों की अभिव्यक्ति हुई हे । 
उनमें एक को निरगुण-निराकार और दूसरे को सगुण-साकार कहा जा सकता 
है, क्योंकि उपयुक्त कथन के अनन्त, अगोचर और अजन्मा विशेषणों में 
उसके निर्युण रूप की अभिव्यक्ति होती हे तथा दूसरी ओर उसकी विविध 
सत्ताओं में सयुण रूप का भी आभास मिलता है। इसी स्थर पर यह भी 
स्पष्ट हो जाता हे कि निगुंग-निराकार उसका सनातन रूप है और सगुण- 
साकार क्षणिक और ससीम रूप | फारस के शेख मुहम्मद इब्राहिम की पुस्तक 
'इर्शाद्त के अनुसार ईश्वर सृष्टि और सूजन से परे हे, क्योंकि सृश्टि-कार्य का 


१. दी मुसलिम क्रीड ० ३९५ । २. हुज्विरी २६७ । 
३. हुज्विरी १० २८४ । 
४. लिं० अ० हू० ४ । ५. पू० सा० सा० एृ० २५० । 


, ६. अर्हुज्विरी द्वारा प्रयुक्त तनज़ीह और तसबीदह का अर्थ क्रमशः विशुद्ध, सर्वातीत 
तथा समौकरण या समन्वित भी माना गया है | हुज्विरी (० २३८, २७० । 


सूफी साहित्य श्डरे 


मूलगत सम्बन्ध उनकी नामाभिव्यक्ति मान्न से है। परमात्मा पूर्ण रूप से 
स्वाघीन ओर स्वतन्त्र हैं। उसकी सत्ता के दो पहलू हैं तनजीह और तसबीह। 
इनमें अज्माए-साल्बी वे नाम हैं जो और किसी नाम पर निर्भर या आधारित 
नहीं हैं; जेसे--क्रेवी ( शक्तिमान ), गनी ( स्वतन्त्र ), आदि। इनके विपरीत 
अज्माए-तुबुती वे नाम हैं जो दूसरे नामों पर आधारित हैं। जेसे--रज्ञाक 
( दाता ), ख़ालिक ( ख्रष्टा ) और गफ़ार ( क्षमाशील )।* 

इस प्रकार असीम और ससीम उसके दो रूप सिद्ध होते हैं। असीम 
निगुंण या तनज़ीह का परिचायक है ओर ससीम सगुण या तसबीह का। अतः 
तसबीह परमातव्मा की ससीम अभिव्यक्ति है ओर तनज्ञीह उसकी सर्वोपरि 
सत्ता है । यदि वह तसबीह रूप में विद्यमान हे तो भी तनज़ीह से परे नहीं 
हैं तथा तनज्ीह में उपस्थित होते हुए भी, वह तसबीह में व्यक्त होता है।* 
इसी तथ्य को दूसरे ढंग से इस अकार कहा गया है कि उसका जछाल तो 
सर्देव अव्यक्त रहता है और जमाल आविभूंत होता है। 

इन तथ्यों से स्पष्ट है कि एकेश्वरवादी अज्ञाह के रूप में उपनिषद्‌ 
ब्रह्म के सदश सगुण और निगुण तत्वों का भी समावेश किया गया था । 


व्यूह के समानान्तर रूप 


सूफी साधकों ने अल्लाह के रूप को चार भागों में विभाजित किया है, 
जो वेष्णव एवं पाञ्नरात्र मतों में प्रचलित वेष्णव व्यूह के समानान्तर अतीत 
होता है । इस व्यूहवाद की विशेषता यह रही है कि इसमें ग्रहीत वासुदेव, 
संकपंण, ग्रद्युज्न और अनिरुद्ध का सम्बन्ध एक ओर तो परमात्मा वासुद्ेव की 
सृष्टि या जीव सम्बन्धी विभिन्न अभिव्यक्तियों तथा वासुद्व-रूप में परमात्मा 
की नित्य स्थिति से रहा है। दूसरी ओर साधक की ओर से इनका सम्बन्ध 
क्रमशः चित्त, अहंकार, मन और बुद्धि से अ्रतीत होता है। इन चारों 
अवस्थाओं का सम्बन्ध साधक की आंतरिक अवस्थाओं से भी माना जा सकता 
हैे। अतः इनकी प्रमुख विशेषता यह है कि इनमें उपास्य-उपासक दोनों के 
क्रमशः अवरोह और आरोहसूचक तत्त्व विद्यमान हैं । 

अचरोह-आरोह से मेरा तात्पयं परमात्मा की क्रमशः अभिव्यक्ति तथा 
पुरुष साधक के क्रमशः ईश्वरोन्मुख आरोहण से है। क्योंकि भागवत! में 
सांख्यवादी सष्टि-आविर्भाव का क्रम वासुदेव-व्यूह के क्रम से संयुक्त किया गया 
है। वहाँ वासुदेव से महत्तत्व, संकषण सहखशीर्षा, अनन्त देव, से अहंकार एवं 


उकसल ला न विश रत- पलजम्पन८्५ऊ-ी। २अरअकन मा नवाक्‍इफ «कप पने पाकामक५»०++कालय--न-+प-न+ननकाणन पता 


१, सि० अ० हु० पए० १४ । २. सि० अ० हु० पृ० १७। 
8. सि० आअ० हू्‌० १० १८ ॥। 


१६ म० भ२ 


छ् 


धमााुाए कुछ पावन पंभामाकक एजन-यकान जा का. डक पापा ++गकमपानदकएुष्का+ परभोककमाक. १३. शरहोकग..संबफॉसओनुफ वतीभाक 
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प्रयम्न से बुद्धि और अनिरुद्ध से मन का सम्बन्ध स्थापित किया गया है।* 
इस क्रम में सृष्टि-आविर्भाव का क्रम विद्यमान है। दूसरी ओर पांचरात्रों सें 
व्यूह का प्रयोजन उपासकों के अलुग्नहार्थ सृष्टि, स्थिति, संहार ओर संरक्षण 
कहा गया है।* इसके अतिरिक्त इस व्यूह का सम्बन्ध चित्त, अहंकार, बुद्धि 
और मन जिन चारों अवस्थाओं से स्थापित किया जाता है, वे साधक के भी 
साधनाव्मक विकास की चार अवस्थाएँ हैं, क्योंकि साधना में इन्द्रियों के 
दमन द्वारा मन का केन्द्रीकरण प्रथम अभ्यास माना जाता हैं। मन के केन्द्रित 
होने पर साधक क्रमशः मन को बुद्धि में, बुद्धि को अहंकार में ओर अहंकार 
को चित्त में रूय करके परमात्मस्वरूप से तादात्म्य स्थापित करता है । 
इस प्रकार व्यूहवाद में परमात्सा के अवरोह और उपासक के आरोह के 
रूप में दोनों का क्रम विद्यमान है । 
सूफी मत में भी अज्ञाह के रूप का विभाजन चार रूपों में इष्टिगत होता 
है। उसका प्रथम रूप है अहदिय्यत जो गेबुुलगेब या गुद्यातिगुद्म है । अह- 
दिय्यत के ईश्वर के विषय में कहा जाता है कि वह अपरिमित, अचित्य ओर 
असंख्य गुणों से विभूषित है ।! उसकी यह गुणात्मक रूपरेखा “तत्त्वत्रय' में 
प्रतिपादित नित्य ईश्वर के समकक्ष विदित होती है। “तत्त्वत्रय” में भी उस 
ईश्वर के ज्ञान, शक्ति आदि कल्याणकारी गुणों को नित्य, निःसीम, निसंख्य, 
निरुपाधिक, निर्दोष तथा समाधिकरहिता कहा गया है ।7 अज्ञाह के अव्यक्त 
और व्यक्त रूप की चर्चा करते हुए बताया गया है कि जलाछ उसका अव्यक्त 
रूप है और जमाऊ व्यक्त रूप ।* “तख्त्रयः में भी उसे सकल जगत का 
कारणभूत साना गया है ।* इसके अतिरक्त जिस अकार ईश्वर को “तत्त्वत्रय! 
में 'अनन्तावतारकंदमिति! ( अनन्त अवतार धारण करने वाला ) बताया गया 
है,” उसी प्रकार अज्ञाह भी अनेक अनन्त ससीम रूपों में आविश्ूत होता है ।* 
व्यूह रूप में जिस प्रकार चित्त का सम्बन्ध वासुदेव से स्थापित किया जाता 
है, उसी अकार अदीय्यत से अभिह्ित खुदा की अवस्था सम्भवतः हाहूत के 
समानान्तर बाहूत की अवस्था है । साधक की दृष्टि से यह अन्तिम वह हकीकी 
अवस्था है, जब कि साधक और साध्य दोनों परस्पर तदाकार हो जाते हैं । 
उसका दूसरा रूप है उलृहिय्यत, जिसका सम्बन्ध समष्टि या व्यष्टि तथा 
विराट विश्वरूप या अनन्त प्राणियों के सत्तात्मक आविर्भाव से है। यह रूप 
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१. भा० ३, २६, २१-३१। २, तत्तत्रय १० १०२॥ 
है. सि० भ० हृ० १० १२१। ४. तत्तत्रय पृ० ७५ । 
७५. सि० अ० ह० पृ० १५। ६. तत्वत्रय १० ८५। 


७. तत्वत्रय ए० ८९ । ८, सि० अ० ह० पू० १५। 
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विशेषता की दृष्टि से संकषंण के समकक्ष प्रतीत होता है। संभवतः उसके 
द्विविध आविभ्भाव की चर्चा करते हुए कहा गया है कि उसकी सत्ता दो अकार 
की है। इनमें प्रथम है--वाजिब्ुक वजूद ( अनिवार्य सत्ता ) और दूसरा है-- 
मुमकीचुरू वजूद ( सम्भावित सत्ता )। इन दोनों का सम्बन्ध हाहूत और 
छाहूत अवस्थाओं से है? । 

उसका तीसरा रूप है रूबुबिय्यत या स्वामीसाव जो अद्यज्ञ के समकक्ष 
है । सूफी मत में इसे आलूमे अर॒वह या आत्म जगत का बोधक समझा जाता 
है। यों तो सूफी फरीस्ता और मनुष्य के रूह में अन्तर करते हैं, फिर भी 
मनुष्य की आत्मा ईश्वर का ही ससीस गुद्य रूप है। एक ही आत्मा का व्यष्टि 
भाव से खेत में बीज के सददश् असार होता है । या जिस प्रकार एक दीपक की 
ज्योति से अनेक दीप अज्वकित होते हैं ( यह दृष्टान्त पांचराज्नों के 'दीपाद- 
दुत्पन्न दीपवत! के समकक्ष अतीत होता है 9' । उसी अकार एक मनुष्य से 
अनेक मनुष्य होते हैं। विचित्रता यह है कि इस अबृत्ति का समर्थन करने के 
उपरान्त पुनर्जन्म और हुलूछ या अवतारबाद से इसका वेषम्य अस्तुत करते 
हुए कहा गया है कि इस अभिव्यक्तिवाद का साम्य न तो पुनर्जन्म से है न 
अवतारवाद से । शरीर इस आत्मा का वख है। आत्सा अश्वारोही है, शरीर 
उसका अश्व है। आत्मा ही ईश्वर है। बिना उसके आदेश के कुछ भी नहीं 
होता ।* इन लक्षणों में बुद्धि और उसके उपास्य अद्यश्न के साथ आत्मा-शासक 
का भाव दृष्टिगत होता है। इस रूप के अन्तर्गत जबरूत की अवस्था आती 


है। यह नासूत के ऊपर की अवस्था है। इस अवस्था में साधक आध्यात्मिक 
शक्ति ग्राप्त करता हैं 


उसका चौथा रूप है उबूदिय्यत सेवक या बंदा रूप॥। इस रूप में वह 
पूर्णतः इनसान की अवस्था में विद्त होता है। इसे बीज का उदाहरण देकर 
इस प्रकार समझाया जाता है कि जिस प्रकार बीज रूप में बीज केवल अपने 
बीजत्व को जानता है; उसी प्रकार इनसान के रूप में वह केवक अपनी 
ससीमता से ही अवगत रहता हैं । साधना की दृष्टि से इसका सम्बन्ध मरूकूत 
और नासूत की अवस्था से है । सूफी साधक मनुष्य की पअक्वत अवस्था को 
नासूत की अवस्था मानते हैं ।” अतः सूफी इनसान की वह आरम्मिक अवस्था 
है, जब वह मन को ईश्वर की ओर केन्द्रित करता हे। परिणामतः इसको 
' मन और उसके उपास्य अनिरुद्ध के समकत्ष माना जा सकता हैं। उपयुक्त 

चारों रूपों का व्यूहवादी क्रम निम्न ढंग से विदित होता हेः-- 





२, सि० आअ० ह ० भू० है. २. सि० अ० ह० १० ५७ 
३. सि० अ० ह० प्‌० ५९ । ४. सू० सा० सा० पृ० ३३० । 
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१--अहदिय्यत बाहूत (हाहुत) वासुदेव चित्त । 


२--उलूहिय्यत. छाहूत संकर्षण. अहंकार । 
३--सवूविय्यत जबरूत प्रयन्न. बुद्धि । 
४--उबूदिय्यत नासूत अनिरुदध मन । 


सूफी और वेष्णव दोनों रूपों में अनेक विषमताओं के होते हुए भी बहुत 
कुछ साम्य दीख पड़ता है । दोनों का सम्बन्ध उपास्य ओर उपासक की दृष्टि से 
समान रूप में परिलक्तित होता है। क्योंकि अहद्य्यत से लेकर उबूद्य्यित तक 
अज्ञाह का असीम और अव्यक्त रूप से ससीम या इनसान तक व्यक्त होने 
का जो भाव है, वह वासुदेव से लेकर अनिरुद्ध तक भी देखा जा सकता 
है। कहने का तात्पर्य यह कि परमात्मा के आविर्भाव का यह अवरोह-क्रम दोनों 
में समान रूप से चरितार्थ हुआ है। 

पुनः उपासक के साधनात्मक आरोह-क्रम को भी नासूत से लेकर आहूत 
तक या सन से लेकर चित्त तक देखा जा सकता है। वेष्णव व्यूह-क्रम में 
उपासक जिस प्रकार मन को बुद्धि में, बुद्धि को अहंकार में ओर अहंकार 
को चित्त में छय कर देता है, उसी अकार सूफी साधक भी क्रमदाः नासूत से 
जबरूत, जबरूत से छाहुत और छाहूत से हाहूत या बाहूत में जाकर उपास्य 
के साथ तादात्म्य स्थापित कर लेता है । 

इस ग्कार उपास्य और उपासक दोनों दृष्टियों से इनमें स्ाम्य अतीत 
होता है । 

यो इस्लाम में व्यावहारिक रूप से अज्ञाह का रूप निराकार माना जाता 
है, किन्तु 'कुरान! में अज्ञाह का जेसा वर्णन मिलता हे, वहाँ वह निराकार 
की अपेक्षा साकार अधिक है। पांचरात्रों में निर्भुग-सगुग उभय उपाधियों 
से युक्त उपास्य बह्म 'पर” रूप में जिस प्रकार अनुचरों, परिकरों और नित्य 
पाषंदों से सेवित, स्थान विशेष वेकुण्ट या नित्यलोक में विराजमान रहते हैं, 
उसी अकार कुरान के अज्ञाह भी वहिस्त में भव्य सिंहासन पर अपने फरिस्तों 
के साथ निवास करते हैं ।* कहा जाता है कि अल्लाह के आठ रूप हैं, जो 
उसका दिव्य सिंहासन ढोया करते हैं ।* इसके अतिरिक्त उसके अन्य देव- 
रूपों में कुछ देव तो सृष्टि की रक्षा या संचालन करते हैं, और कुछ निरन्तर 
उसकी सेवा में उपंस्थित रहते हैं |? 'कुरान? के उक्त रूपों के आधार पर ही 
इस्लामी साहित्य में इसके मानवीक्ृत (एन्श्रोपोमार्फिक) रूपों का विस्तृत वर्णन 
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१. सट० इसू० मि० पृ० ११०। २, सू० हि० सा० पृ० ५३। 
३, दी मुसलीम क्रीड १० ६७। 
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मिलता है ।* उपास्य बह्मा निरपेज्ष उपाधियों से युक्त होने पर भी साधारणतः 
अपने भक्तों के श्रति उदासीन नहीं रहता। किःणु देव-शतन्रुओं का विनाश 
करते समय देवों के पत्त में अवश्य विदित होते हैं, परन्तु उपास्य-रूप में 
गृहीत होने पर वे भक्तों की रक्षा और रंजन करते हैं। इन भक्तों की कोटि 
में इनके प्रतिद्वन्दी रावण आदि भी द्वारपाल के रूप में ग्रहीत होते हैं। इसी 
प्रकार अज्लाह में भी सनुष्य जाति एवं उसके अनुयायियों के पालन-संबंधी 
उपादान मिलते हैं ।* 


मानवीय भाव 


इस्लामी या सूफी दोनों अज्ञाह पर मानवीय भावों का आरोप करते 
हैं। इस दृष्टि से वह मजुष्य के सदझश अल हाफिज (द्रष्टा ), अछ खादिक 
( स्रष्टा ), अछू मुसावीर ८ चित्रकार ), अर हयी ( जीवन दाता ), अल 
कादिर ( शक्तिसान ) और अलकबीर (८ ज्ञाता है ))। अछू रहमान उसका 
वह नाम है जिसके अनुसार वह व्यक्त होकर जीवों पर कृपा करता है। 
हिन्दू इश्देवों के सहश कार्य, नाम, गुण और सत्ता इन चार रूपों में अभिष्यक्त 
होने के अतिरिक्त वह मुहम्मद कह कर पुकारने पर तत्काल उत्तर देता है। 
यहाँ मुहम्मद्‌ शब्द अज्ञाह का पर्यायवाची. विदित होता है। वह सिद्ध-साधक 
पर अनुग्नह करने के लिये अपने को विभिन्न नामों में व्यक्त करता है ' इसी 
से वह उपासक के लिए अरू रहमान ( करुणामय ), अल रब ८ स्वामी ), 
अल मालिक ( सम्राट्‌ ), अछ अलीम ( स्व शक्तिमान ), अछू काद्रि ( स्व- 
ध्यापी ) है। इनमें संभवतः उपास्य की दृष्टि से ही अछ रहमान रूप सर्वेश्रेष 

माना गया है ।* 

..._ मनुष्य के समान अज्ञाह भी सुख और दुःख ( अलूहिकाम ) से युक्त है। 
वह इष्टदेव के रूप में ससीस या रब है, जिसका प्रत्येक मरबूब से विशिष्ट 
सम्बन्ध है ।* अन्य भार्वों की अपेक्षा इसके करुणामय भाव पर सूफी विद्वान 
बौद्ध प्रभाव स्वीकार करते हैं ।” इसी से वे अज्लाह के निमित्त प्रेमोपासना को 
सर्वोत्तम उपासना समझते हैं । 

अज्ञाह मध्यकालीन सणुण इष्टदेयों या अर्चा रूपों के सदश अपने धर्म या 

१. दी झुसलीम क्रीड १० ६७ । 

२. कुरान और धार्मिक मतभेद प० १२, सूरा ४१ आ० १६ और सूरा २९ आयत ६%९। 

३. सिं० अ० ह० ५३ | ४. स्ट० इस० मि० पृ० ९९। 

५, स्ट० इस० मि० १२६-१२७ | ६. स्ट० इस० मि० १५८ । 

७. स्ट० इस० मि० १६०-८६ १ | 
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सम्प्रदाय के अ्रति भी सचेष्ट प्रतीत होता है। इसी से अज्ञाह इस्काम का कार्य 
प्रवतंक के समान करता है । यहाँ उसमें मानवीय राग-द्वेष के भाव विद्यमान 
हैं। वह मनुष्य के समान अनुभव करता है, असन्न होता है, दुखी होता है, 
विश्वास करता है या प्यार करता है।* एक कहानी के आधार पर अल 
हुज्विरी ने यह निष्कर्ष निकाछा है कि अज्ञाह अपने भक्तों और संतों की रक्षा 
भी शैतान के उत्पात से किया करता है।* 


इस प्रकार इस्लाम का अज्लञाह निराकार होते हुए भी अनेक मानवीय 
स्वभाव, गुण और धर्म से युक्त है। 

अवतारी उपास्य विष्णु या वासुदेव विश्व-कल्याण के निमित्त अंश या 
पूर्ण रूप में स्वयं अवतरित होते हैं और अपने भक्तों को दर्शन देते हैं। उसी 
प्रकार कहा जाता है कि अज्लञाह का दर्शन मुहम्मद साहब ने किशोर रूप में 
किया था ।? साथ ही अज्लाह ने अपने रूप के प्रतिर्ष आदम या मनुष्य की 
रचना कर उसमें अपनी रूह फूंकी थी ।* 


पूर्व मध्यकालीन युग के आल्वारों एवं अन्य वेष्णव सम्प्रदार्यों में आयोजन 
अर्थात्‌ बेष्णव भक्ति के प्रचार के निमित्त विष्णु के स्थान में उनके नित्य पाषंद 
और आयुर्धों के ही अवतार अचछित हो चुके थे। इस अवतार के प्रयोजन 
में विष्णु या ईश्वरवाद का प्रचार स्पष्ट विदित होता है । 

इसी प्रकार इस्लाम में अज्ञाह भी महुष्य जात्ति पर कृपा करने के लिये 
समय-समय पर पेगग्बर भेजता है । साथ ही अपौरुषेय वेदों के सच्श कुराने- 
पाक को अ्कट करता है। उसके फरिस्ते स्वयं उसकी आज्ञालुसार मनुष्य के 
कमंभसाग्य संबंधी काय करते हैं। किन्तु फरिस्तों के अछावे वह भी मानव 
जाति की देख-रेख किया करता है । इस घमम में यह धारणा अत्यधिक प्रचलित 
है कि भज्ञाह प्रत्येक रात में अपने निम्नतम स्वर्ग में उतरता है। वह यहाँ 
आकर भक्तों की मनोसिराषा पूर्ण करता है 


विविध गुण 


चेष्णव अवतारबाद में अवतारी ईश्वर का केवल निगुंण या सगुण सम्मत 


१. आइ०9 प० सूृ० ४० २२। २. हुज्विरो १० १३०। 
३. स्ट० इस० मि० १० ९७ तथा दी रेलिजस लाइफ एन्ड ऐटीवियुड इन इस्लाम 
पृ० ४६ । 


४. रुट० इस० मि० १० १७५७ और ज।० भ० अखराबरद शह, एू० ३०८ खा खेलार 
जस है दुश्करा उद्दे रूप आदम अवतारा । 
५. दी मुसलीम कोड पृ० ९० | 
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नहीं मिलता अपितु उन दिव्य षाडगुण्यों से भी युक्त माना जाता हे, 
हारण वह भगवत्‌ या भगवान्‌ रूप में सगुण या पूज्य” तथा महाविभूति 
क और अपनी सृष्टि का कर्ता, पाछक और संहारक होता है।* निष्कषतः 
ही उसके सगुणत्व के विशेष परिचायक होते हैं ।* 
# प्रकार अज्ञाह में भी कुछ ऐसे विशेषण या उपाधियाँ आरोपित की 
जिन्हें विचारकों ने गुण कह कर अभिहित किया है॥ “दी मुस्लीम क्रीड' 
5 ने अज्ञाह को ज्ञान, शक्ति ओर चेतन से युक्त माना है ४ उनके द्वारा 
<दी फ़ीके अकबर” में कहा गया है कि वह अलोकिक अज्ञाह, शाश्वत 
श्र अपने नाम और गुण के साथ शाश्वत रहेगा । उसकी अपनी सत्ता 
यात्मक शक्तियाँ सी शाश्वत हैं ।" उसकी अपनी सत्ता में चेतन, शक्ति, 
क्‌, श्रवण, दृश्य, इच्छा आदि माने गये हैं तथा क्रियात्मक सत्ता में 
[छन, उत्पत्ति, पुनर्निर्माण, निर्माण आदि गुहीत हुये हैं ।। वह सदेव 
र गुण से युक्त रहा है और रहेगा। उसके कोई भी नाम या गुण 
न्‍य जीव में नहीं मिलते । वह अनादि कार से अपनी ज्ञान शक्ति के 
ने को जानता है। ज्ञान उसका शाश्रत गुण है। अपनी ऐअश्वय-शक्ति 
! सर्वशक्तिमान है। ऐश्वय उसका शाश्वत गुण है। वह अपनी वाक्‌ 
द्वारा बोलता है। यह वाक्‌ उसका अनादि गुण है। वह अपनी सुजन- 
द्वारा सृष्टि करता है, उसकी यह सजन-शक्ति अनादि है। वह अपनी 
क्ति के द्वारा काय करता है, उसकी यह क्रिया शक्ति अनादि है ।* 
! प्रकार अज्ञाह में उपलब्ध गुणों को क्रमशः जात, जमारू, जलाल 
एल इन चार भागों में विभक्त किया जाता है। जिनमें एकता, नित्यता, 
आदि उसकी सत्ता से सम्बद्ध गुण जात हैं; उदारता, क्षमा, आदि 
धान गुण जमाल हैं; शक्ति और शासन आदि ऐश्रय-प्रधान गुण 
£ और वाह्य या आन्तरिक परस्पर विरोधी गुण कमाल कहे जाते हैं । 
युक्त गुणों से युक्त अज्ञाह के साकार और सक्रिय रूपों का भान होता 
तीय सूफी कवियों ने संभवतः उसी परम्परा में प्रेमाख्यानक काव्यों में 
गास्‍्यों का माधुय-अधान रूप अस्तुत करने के पूर्व आरम्भ में ही उसके 
नेत सख्ष्टा और सगुण रूपों का वर्णन किया है । 
| यह स्पष्ट कर देना असंगत नहीं होगा कि संत या सूफी साहित्य के 
इस ईश्वर में उपलब्ध निशुण तत्तों को देख कर उसे निराकार 


[० पु० ६, ५, ७३। २. वि० पु० ६, ५, ७३। ३, बि० पु० ६, ५, ७९ । 
| मुसलीम क्रीड ० ७६-७७ । ०, दी मुसलोम क्रीड १० १८८-१८०९ 
| मुसलीम क्रीड पृ० १८८ । ७, दो मुसलीम क्रोड १० १८८-१८५९ | 
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कहने रूगे । किन्तु शून्य ओर बिराकार में मानवीय भाव आरोपित किये जा 
सकते हैं या नहीं यह एक दुरूह अश्न है। उनकी करपना गोस्वासीजी के शब्दों 
में 'शून्य सित्ति! के चित्रों के सदश छक्षित होती ह। संतों और सूफियों का 
निराकार खष्टा और पाछक होता है, तो सशुणोपासकों में “निर्शुण वपु सोई? 
के रूप में सगुण हो जाता है। यहाँ दोनों के ब्रह्म में कोई वेषम्य नहीं प्रतीत 
होता । फिर भी इसका समाधान अह्वत, विशिष्टद्वेत, दवताद्नेत या प्रतिविम्ब- 
वाद से नहीं हो सकता, क्योंकि इन दाशंनिक विचारणाओं में मस्तिप्क-प्रधान 
एवं तक-सम्मत रूप लिया गया है, जिनके द्वारा निराकार को ही साकार, 
निग्ृंण को ही सगुण और विभ्रु को ही रघु तथा मनुष्य को ही पूर्णाचतार या 
पूर्ण ब्रह्म सिद्ध करना तक-सम्मत नहीं प्रतीत होता । 


परन्तु मानवीय भावों का आरोप पांचरात्र विहित उपास्य ब्रह्म पर किया 
जा सकता है, जो अनेक दिंव्य गुणों से युक्त हैं। यह उपास्य संत, सृफी या 
सगुणोपासक सभी में कहीं अन्तर्यामी' और कहीं अर्चा, कहीं पुरुष और कहीं 
ख्री, कहीं बाऊक और किशोर के रूप में ग्रहीत हुआ है। यह हृदयप्रधान 
भावनात्मक तत्त्वों के आधार पर निगुण-सगुण-युक्त बह्म की सभी उपाधियों 
का संक्षिष्ट रूप है। साधारणतः मस्तिष्क विश्लेषणप्रधान होता है और हृदय 
समन्वय या संश्केषणप्रधान । अतः इस एकेश्वरवादी उपास्य बह्म का संश्षिष्ट 
रूप पूर्णतः मानवहृद्य की देन हे। यही कारण है कि मध्यकाछीन साहित्य 
में नाना मत-मतान्तरों और मतमेदों के होते हुये भी उपास्य के उपासक- 
' जनित व्यक्तिगत सम्बन्ध के दशन के लिये ज्ञानचच्षु की अपेक्षा साहित्य का 
भावचक्षु अधिक सक्षम रहा है । 

पं० रामचन्द्र शुकु का कथन है. कि जायसी मुसलमान थे, इससे उनकी 
उपासना निराकारोपासना ही कही जायेगी। पर सूफी मत की ओर पूरी तरह 
झुकी होने के कारण उनकी उपासना में साकारोपासना की सी ही सहृदयता 
थी ।* उनका यह विचार संभवतः केवल उपास्य को दृष्टि से विचार न करने के 
कारण हुआ था। दर्शन से प्रथक कर केवछ उपास्य रूप की दृष्टि से देखने पर 
वह अनन्त सौंद्य, अनन्त शक्ति और अनन्त गुणों से सहज ही युक्त हो 
सकता है, क्योंकि उपास्य बह्म मनुष्य की भावना का ब्रह्म है, मलुप्य के ज्ञान 
का नहीं । वह राम, रहीम, पद्मावती, बालक्ृषण्ण, किशोर कृष्ण, चाहे जिस 
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१. भा० १, ३, ३२ में स्थूल के अतिरिक्त सूक्ष्म अव्यक्त रूप माना गया है, जो 
निर्गुण ओर आत्मरूप दोनों से सम्बद्ध है। 
२. जायसी अन्थावली, द्वितीय सं० पृ० १३० । 
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चरित्र से जोड़ दिया जाय वही है। इस आधार पर यही कहा जा सकता है 
कि मनुप्य अपनी भावना से जेसा उसका रूप सोचता है वेसा ही वह होता 
है। उन भावनाओं से परम्परा और संस्कार को दूर करना अत्यन्त कठिन है। 


अतः सूफी साहित्य में ईश्वर के जिस रूप का वर्णन किया गया है वह 
केवछक उनकी भावना का ही ईश्वर नहीं है, अपितु उसमें परम्परा और संस्कार 
का भी यथेष्ट योग है। जायसी आदि सूफी कवियों में इस्लामी और भारतीय 
दोनों तत्वों का स्वाभाविक समावेश हुआ है। जायसी के अनुसार जो ईश्वर 
अलरूख, अरूप और अचर्ण है वही कर्ता और सबका मान्य है । वह प्रकट गुप्त 
ओर सर्वव्यापी है। घरमी उसे पहचानते हैं किन्तु पापी नहीं ।* इससे उसके 
उपास्य-रूप का भी आभास मिलता है क्योंकि भक्तों के भगवान्‌ की तरह वह 
धरमी के द्वारा छेय है। उसके ऐश्वय रूप का वर्णन करते हुये कहते हैं कि 
जिस आदि ईश्वर का वर्णन किया गया है उसी का यह आादि-अन्त-रहित 
राज्य है।* 


वही एकसात्र सबंदा राज्य करता है। जिसे चाहता है उसे शासक 
बनाता है। कितने छुत्रधारियों को छुत्रहीन और छतन्नहीनों को छुत्नघारी बनाता 
है । कोई उसके सदश नहीं हे । वह पव॑त से घूछ और चींटी से हाथी बनाने 
की सामथ्य रखता है ।? वह वच्नर को तिनका और तिनके को वच् कर सकता 
है । वह अपनी स्वेच्छा से सब कुछ करता हे--किसी को तो अनेक प्रकार की 
भोग की सामग्री प्रदान करता हे, और किसी को अनेक ग्रकार की यंत्रणा दे 
कर मार डालता हे ।* वही एकमात्र इस विश्व में ऐश्वयंवान है, जिसकी सम्पत्ति 


१. जा० ग्र० शुक्व पृ० ३ ओर णुप्त १० १२४ | 
अलख अरूप अवरन सो करता, वह सबसो सब ओहि सो वरता। 
परगट शुपुत सो सरब विआपी, धरमी चीन्ह चीन्ह नहिं पापी ॥ 
२. जा० ग्र० शुक्ल पृ० ३ द 
आदि एक बरणो सोइ राजा, आदि न अन्त राज जेहि छाजा । 
३. सदा सरबदा राज करेई | और जेहि चढ् राज तेहि देई। 
छत्रह्ि अछत निछत्रहि छावा, दूसर नाहि जो सरवरि पावा । 
परबत ढाह देख सब लोगू, चांटहि करे हस्ति सरिजोगू | 
जा० अं० पद्मावत, शुरू, ४० ३, ६। 
४. ताकर कीन्द न जाने कोई, करे सोह जो चित्र न होई। 
काहू भोग भुगुति सुख सारा, काहू बहुत भूख दुख मारा । 
जा० ग्र० पद्मावत, ५० ३, ६ । 


२४० मध्यकालीन साहित्य में अवतारवाद 


नित्य देने पर भी घटती नहीं ।? वह अन्तर्यामी रूप में घट-घट की बात से 
अवगत रहता है ।* उसका कठृंत्व अनन्त और जसीस हे । 

उपयुक्त करठृत्व और सामथ्य के अतिरिक्त उसके अनन्त गुणों की चर्चा 
करते हुये कहते हैं कि इस अकार उसने अपने अनन्त गुण अकट क्रिये हैं। 
फिर भी समुद्र में बूंद के सदश वह कम नहीं हुआ ।* उस निराकार ईश्वर में 
अभिव्यक्तिजनित अस्तित्व का भान होता है। वे घुनः स्पष्ट कहते हैं कि वह 
गोसाईं ईश्वर अनेक गुणों वार है, जेसा वह चाहता है वेसा उसके द्वारा 
तुरत हो जाता है ।* 

उपयुक्त तथ्यों से यह स्पष्ट है सूफियों का ईश्वर निराकार होते हुए भी 
नि्गुंण और निष्क्रिय नहीं है, अपितु सगुण और सक्रिय इष्देव की भाँति सष्टा 
और पार्क है । 


निर्माण ओर ग्राकव्य 


सगुण रूप वर्जित होने के कारण निराकार अज्ञाह सेव इस्लामी और 
सूफी साधकों के सामने एक भ्रश्न बन कर खड़ा रहा है। अवतारवाद के 
विरौधी होते हुए भी वे उसके दर्शन या 'साच्छात्कार! के लिए सदेव व्यप्र 
रहते हैं ।* रूप उपेक्षित होते हुए भी वे विविध रूपों में उसका आभास या 
दर्शन करते हैं। यह स्थिति एक सामान्य साधक से लेकर पेगस्बर तक की 
रही है। निराकार ईश्वर इस्लामी पेगम्बरों के समक्ष भी सेव एक ग्रश्न बना 
रहा । जब मूसा खुदा का दर्शन करना चाहते हैं तो खुदा उत्तर देता है कि 
तुम सुझे नहीं देख सकते, किंतु मुहम्मद से खुदा स्वयं कहता है कि तुम मुझे 
देख सकते हो ।* इस प्रकार विचित्र परिस्थितियों का दर्शन इस्कामी सम्प्रदायों 


में होता है। 


१. धनपति उह्े जेहिक संसारू | सबे देई निति, घट न भंडारू । 
जा० अ० प्मावत प१ू० २, ५। 
२. काया मरम जान पे रोगी, भोगी रहै निचित । 
सबकर मरम गोतप्ताई जान, जे घट घट रहे नित । जा० झं० पद्मावत पूृ० ४, ९ । 
३. अति अपार करता कर करना, बरनि न कोई पाते बरना ॥ 
जा० ञ्र० पद्मावत १० ४, १० । 
४. ऐस कीन्ह सब शुन परगटा, अबहुं समुद मंह बंद न घटा । 
जा० ग्र० पआवत पृ५ ४, २०) 
७. बड़ गुनवंत गोौसाई चहैं संवारे वेग । औ अस ग॒नी संवारे, जो शुन करें भनेग । 
० अ० प्मावत ६० ४, १०) 
६, सि? अ० हु० प्‌ृ० १८५७ | ७, अ० मा० पृ० ११८। 


सूफी खाहित्य ... शए१ 


इसके मूल में पेठने पर . इस्लामी अवतारवाद सम्बन्धी एक विचित्र रहस्य 
का उद्घाटन होता है। वह यह कि इस्कछाम या सूफी सम्प्रदायों ने जिस हुहूछ 
का विरोध किया है, उसका तात्पय सेद्धान्तिक अवतारवाद का दग्योतक होने की 
अपेत्षा साम्प्रदायिक अधिक रहा है। निकोलसन के अनुसार मुस्लिम मस्तिष्क 
में 'हुलक! का अर्थगत सम्बन्ध ईसाई अवतारवाद से था ।?* अतः ईसाई और 
सुस्लिम समाज में परस्पर वेमनस्य होने के कारण 'ईसाईयों में प्रचलित हुललल 
की प्रवृत्ति का विरोध होना भी स्वाभाविक था। इसी से इस्लाम हुलहूली 
प्रवृत्ति का विरोधकर्ता ही नहीं कट्टर झज्जु रहा है । 

केवल साम्प्रदायिक विरोध होने के कारण ही सेद्धान्तिक दृष्टि से इस्काम 
अवतारवाद की कतिपय श्रवृत्तियों की अवहेलना नहीं कर सका है। इतना 
अवश्य हुआ कि 'हुलूछ” या हुल्लूछ के पर्यायवाची अवतारपरक शब्दों का प्रयोग 
नहीं हुआ । किंतु फिर भी जिन निर्माण या प्राकव्यबोधक शब्दों का प्रयोग 
इस्लामी साहित्य में हुआ है वे अवतारवाद से पृथक नहीं कहे जा सकते 
क्योंकि निर्माण और आकव्य दोनों अवतार या जन्म के सच्श कोई न कोई 
प्रयोजन अवश्य रखते हैं । 

यह प्रयोजन भारतीय अवतारवादी ग्रंथ गीता में भी दृष्टिगत होता है। 
गीता ४॥६ में ( संभव ) के अतिरिक्त गीता ४॥७ में “तदात्मानं सजाग्यहं! का 
अयोग हुआ है । 

इस्काम के अज्ञाह ने भारतीय ईश्वर के सदश न तो गी० ४।५ के समान 
अनेक जन्म धारण किया है न गी० ४।९ की तुलना में वह कोई दिव्य जन्म 
धारण करता है। किन्तु फिर भी वह निर्माण और ग्राकव्य से एथक नहीं है । 
यही नहीं, सूफी साधक उसके मूर्त रूप पर भी विचारते हुए दिखाई पड़ते हैं । 
अकबर मुहीउद्दीन इब्न अल अरबी ने रकड़ी का उदाहरण शस्तुत करते हुए 
कहा है कि लकड़ी का अपना रूप तो हे ही, अन्य रूप सी उसी से निर्मित 
हुए हैं । किंतु इन रूपों का निर्विशेष रूप से कोई सम्बन्ध नहीं हैं । वह स्वयं 
इच्छा करता है और अपने को मू्त रूप में व्यक्त करता है ।* 

इस ग्रकार अपने निराकार किंतु मानवीय भावों से समाविष्ट ईश्वर को 
देखने की जिज्ञासा का विकास सूफी साधकों में विभिन्न रूपों में दश्टिगत होता 
रहा है। वे कभी फरिस्ता और कभी पेगम्बर की आत्माओं में उसका दर्शन 
किया करते हैं और कभी बहिस्त से उसकी आवाज सुनते हैं। कुछ हुलूछी 
यदि उसके अवतरित रूप में विश्वास करते हैं तो कुछ उसको इन्तहाद या 


१. आद० प० सू० ए० ३० । २. सि० अ० हु० पु० ५। 
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परिचय के रूप में जानते हैं। कुछ साधक प्रतीकात्मक संयोग या वस्क 
के द्वारा उसके प्रेम का अनुभव करते हैं ।* हिन्दू अबृत्तियोँ से अरभावित अछ 
गज्ञाली भी प्रकारान्तर से अवतारवाद या पेगम्बरवाद में विश्वास प्रकट करता 
है । उसके कथनानुसार असीम या अनन्त ईश्वर का ज्ञान कभी भी मनुप्य के 
लिए सम्भव नहीं हे । अतः उसे कुछ पंगम्वरी या व्यक्तिगत अनुभूतिजनित 
रहस्यों का आश्रय ग्रहण करना पड़ता हैं । इस विचारणा के अनुसार ईश्वर का 
प्रवृत्तितत और गरुणाव्मक साम्य मनुष्य के स्वरूप और गुण से है । अतः मनुष्य 
के माध्यम से ही ईश्वर जाना जा सकता है ।* सूफी अवतारवादी अवृत्तियों को 
देखते हुए यह कथन बहुत युक्तिसंगत प्रतीत होता है; क्‍योंकि इस्लाम में 
अज्ञाह के निर्मित या प्रकट जो रूप मिलते हैं उनमें पशु रूपों की अपेक्षा मानव 
रूप का अधिक ग्राधान्य रहा है । 


सूफी साधकों के अनुसार यों तो वह अरूप है फिर भी अनेक रूपों का 
आधार है ।) उसने रहमान की मूर्ति के रूप में ही मनुष्य का निर्माण किया 
इस्लामी अवतारबाद में तत्कालीन कतिपय धर्मों का मिश्रित अवतारवादी रूप 
मिलता हे : जेसे यहूदियों में जो यह परम्परा थी कि ईश्वर ने आदम का 
निर्माण अपने अंश से किया था, उसी का हदीस के साध्यम से इस्लाम में यह 
प्रचार किया गया कि खुदा ने भी मुहम्मद साहब को अपने अंश से बनाया 
था ।* सामान्य रूप से इस्लाम में हकीकते मुहम्मदी केवछ उसका सर्सीम, 
गोचर या सत्य रूप है, जिसके परे असीम और अनन्त ईश्वर विद्यमान हैं । 
ये मुहम्मद सांख्य-पुरुष के समानान्तर बिदित होते हैं । अवतारवादी सम्पदायों 
में सांख्य-पुरुष के ग्रथम अवतार के सदृश हकीकते मुहम्सदी के रूप में 
मुहम्मद अथम अवतार माने गए हैं : इन्हें भा० १, ३, ५ के पुरुष के समान 
अवतारों का अक्षय कोष बताया गया है ।* 
इन अर अरबी ने अपने पदों से अज्ञाह के अद्भुत रूपों में आविभत 
होने की चर्चा की है ।? इसकी पुष्टि इस्लामी साहित्य में प्रचकित कतिपय 
प्रसंगों से होती है । मूसा जो अभि की खोज में थे उन्होंने प्रज्वलित श्षाड़ी 
में उसकी आवाज सुनी थी । जब तक वह किसी रूप में अवतरित होता, मूसा 
वहाँ से चले गए । कुछ साधकों के सामने वह श्मश्रुद्दीन किशोर रूप में प्रकट 
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होता है। शेख बहाउद्दीन नक्शबंदी के सामने वह अश्व (हयग्रीव के समानन्तर) 
रूप सें प्रकट हुआ था । दिल्ली के खुशरू ने उसे निजामुद्दीन औकिया के रूप 
में देखा ।? मुहम्मद साहब की पुत्री फातिमा ने मुहम्मद के रूप में ही खुदा को 
देखा था ।* इस्लामी ईश्वर के अत्येक गुण और नाम किसी रूप में आविभूत होते 
हैं। शाहे आलम ने उसके जिस नाम को जपा वही नामात्मक गुण जलालछ 
या जमाल, वही रूप वह हो गया। उसने कहा-अछ-जबार या अल-कादर तो 
वह सचमुच सिंह और हाथी-रूप हो गया। उसके सभी शिष्य उससे दूर भाग 
गए । जब उसने कहा अल-जामिल तो वह एक सुन्दर किशोर-रूप हो गया।* 
यहाँ इन साधकों के विश्वार्सों में आविर्भाव या अवतारवादी तत्तों की स्पष्ट 
गंध है | यों तो यह विश्वास उचित प्रतीत होता है कि मनुष्य जिस प्रकार 
का अपना हृदय बनाता है ईश्वर बेसा ही हो जाता है। मूसा जब तक दर्शन 
के योग्य नहीं होता तब तक वह केवक खुदा को सुन भर सकता था। जब 
वह (खुदा को) देखने योग्य होता है तभी पेगगम्बर उसे देख पाते हैं ।” एक ही 
खुदा कभी खुदा रहता है और वही कभी बंदा होता है ।” खुदा अपने प्रथम 
आविभांव में अयन या दर्पण था। अतः वह उस दपंण का पिता था। वह 
दर्पण अज्मा और सिफत के द्वारा पाछा-पोसा गया। इर्शादत के अनुसार 
अव्यक्त से व्यक्त प्रकट होता है और अजन्सा जन्मा होता है £ आरम्भ में वह 
अज्ञाह अकबर अत्यन्त गुह्य स्थान में था। वह एकाएक आदम का शरीर 
घारण कर अकट हुआ | यहाँ आदम के रूप में उसके अवतार-प्रयोजन की 
चर्चा करते हुए कहा गया है कि सृष्टि में वह अपनी पूजा या अचेना का दृश्य 
देखना चाहता था | अतएवं शिकार के लिए वह आदम का रूप धारण कर 
प्रकट हुआ ।* 

इस गकार पेगम्बरों ने खुदा को साज्ञात्‌ तो नहीं देखा, किंतु जिस 
प्रकार का आभास उन्होंने पदार्थों और मनुष्यों में पाया है वह एक अकार का . 
अवतारवादी रूप ही कहा जा सकता है । शिया सम्प्रदाय के इमामों के 
मानव-शरीर में ही अज्लाह के गुणों का आविर्भाव अचकित है। इस विश्वास 
पर ईसाई अवतारवाद का प्रभाव बताया जाता है ।* इस्लाम के अवतारवादी 
सम्प्रदायों में इमाम केवल अवतार ही नहीं माने जाते अपितु पेगम्बरों के 
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२७०७ मध्यकालीन साहित्य में अवतारवाद 


सदृश उनकी अवतार-परम्पराएँ भी चलती हैं। इस्माइली सम्प्रदाय का 
अबदुब्ला अपने को स्वयं इसामों का देवी अवतार तथा पेगम्बर मानता था ।* 

इससे विद्त होता है कि अज्ञाह भी विभिन्न रूपों में अवतरित होता 
है। अवतारवादी सम्प्रदायों में पांचरात्र-विभवों के सदश उसके असंख्य रूप 
माने गए हैं और कहा गया हैं कि उसके ससीम रूप की पूजा ही मूर्ति-पूजा 
है ।* आदम, सुहम्मद, इमाम ग्रभ्टति उसके अवतरित रूप हैं तथा इनकी भी 
अधतार-परम्पराएँ इस्कठामी और सूफी सम्प्रदायों में प्रचक्तित हैं । फिर भी 
इस्लामी अवतार-भावना की अपनी कोई मोलिक रूप-रेखा नहीं विदित होती, 
अपितु इस्कामी अवतारवाद वौद्ध, ईसाई, यहूदी, हिन्दू आदि धर्मों के 
अवतारवादी विचारों का मिश्रित रूप विदित होता है। एक ही ईश्वर ईसाई के 
लिए ईसा “में और हिन्दुओं के लिए अवतार-रूप में प्रकट होता है । वही 
' मुसलमानों के छिए मुहम्मद आदि पेगम्बरों में भी कट होता है । 


युगल रूप और किशोर-किशोरी रुप में प्राकव्य 


उपयुक्त रूपों के अतिरिक्त सूफी साधकों का यह परम विश्वास रहा है 
कि अल्लाह का अव्यक्त रूप जलाल है ओर व्यक्त रूप ही जमाल या सौन्दर्य 
रूप है 3 यही नहीं प्रेम या खतन्र से नि्गंत एक अवतारबादी परम्परा भी 
इनमें प्रचलित है । उस परम्परा के अनुसार खन्न ( प्रेम ) से नूर, नूर से शेर, 
शेर से रूह, रूह से कल्ब और कढ्व से कालिब ( शरीर ) का अवतार माना 
गया है ।* इस क्रम से सम्भवतः यह स्पष्ट करने का अयास किया गया है कि 
किस अकार अल्लाह का ग्रेंम क्रशः अवतरित होकर शरीर में व्याप्त हो जाता 
है, क्‍योंकि अन्य स्थर्ों पर भी कहा गया है कि ग्रेम अज्ञाह की ओर से 
प्रेरित होता है और आम उसका अनुभव करता है ।* इस प्रकार सूफी 
साधना में प्रेमोपासना को सर्वश्रेष्ठ समझा जाता ढै। उस सर्वोत्तम श्रेमोपासना 
के आलम्बन प्रिया-प्रियतम हो सकते हैं या किशोर-किशोरी । इन सभी रूपों 
में अज्ञाह की अभिव्यक्ति मानी गई है। 


एक स्थछ पर उसके युगल रूप की झाँकी गस्तुत करते हुए कहा गया 
है कि प्रथम ससीम रूप में वाजीव की ओर से प्रेम होने के कारण बाजीब 
( सनातन सत्ता ) प्रेमी था और झ्ुमकीन ( सम्भावित सत्ता ) उसकी 
प्रेमिका थी । दूसरे ससीम रूप में मुमकीन आविभूत हुआ और वह प्रेमी 
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सूफी साहित्य रण५ण 


हुआ तथा वाजीब उसकी ग्रेमिका हुई।' यहाँ मुमकीन और वाजीब का 
सम्बन्ध राधा-कृष्ण, क्ृष्ण-राधावत्‌ दृष्टिगोचर होता है। इससे यह स्पष्ट हो 
भ्पै 6 ७ 

जाता ह कि ग्रेमोपासना में जिस श्रिया-प्रियतम भाव की आवश्यकता होती 
करे में के कक 

है वह सूफी सम्प्रदार्यों सें भी विद्यमान था। कहा जाता है कि अरब में मलु॒ष्य 
प्रेमी होता हे और खली उसकी प्रेमिका होती हे । फारस में आयः दोनों ग्रेमी- 
प्रेमिका होते हैं। इन दोनों व्यवहारों का अयोग सूफी उपास्य और उपासक 
में भी छक्षित होता है । 


उपयुक्त 'युगल रूप के अतिरिक्त एथक्‌-पए्थक्‌ किशोर और किशोरी रूप 
में अज्ञाह का आविर्भाव भी मध्यकालीन सूफी साहित्य में मिलता है। सूफियों 
में कतिपय साधक अपने उपास्य अज्ञाह को दाढ़ी-मूँछ-रहित किशोर के रूप 
में आविभूत मानते थे ।* इनके मतानुसार अज्ञाह,अपने अन्यतम प्रेम की अभि- 
व्यक्ति के निमित्त या तो किशोर हो सकता है या किशोरी । सूफियों के अनन्य 
प्रेम, का आल्स्वन अज्ञाह का सौन्दुय था जमार है। जमाल या नूर की साकार 
अभिव्यक्ति या तो किशोर में हो सकती है या किशोरी में | इसी से कुछ 
सूफी साधक किशोर को ईश्वर का अतीक मान कर उसकी उपासना करते हैं 
और कुछ पद्मावती के समान किशोरी को अपनी प्रेमाभक्ति का आलरूम्बन 
बनाते हैं। घनानन्द की सुजान नाम की युवती वेश्या और रसखान के 
बनिये का पुत्र तत्कालीन सूफियों सें प्रचक्तित अवृत्ति के भी ग्योतक कहे जा 
सकते हैं । 


पर सूफी किशोर-किशोरी और भारतीय युगरू-उपासना में अंतर यह है 
कि भारतीय माधुर्योपासक रखिक भक्त राधा-कृष्ण या जानकी-राघव की 
संयुक्त रूप से उपासना करते हैं, जबकि सूफी अल्लाह के किशोर या किशोरी 
में से किसी एक रूप के ग्रति अनन्य भाव रखते हैं । इसके अतिरिक्त भारतीय 
युगल रूप में पुरुष और अक्ृति का दाशनिक भाव बडद्धमूछ है। परन्तु सूफी 
किशोर उपास्य सम्भवतः इतिवृत्त की दृष्टि से यूनानी धर्म की किशोर-पूजा से 
गृहीत हुआ है, क्योंकि औस में किशोर प्रेम आदर्श प्रेम माना जाता हैं 
अतः यह सम्भव है कि फारसी साहित्य एवं सम्प्रदाय में ईशवर का किशोर रूप 
ग्रीक परम्परा से प्रभावित हो । 


भारतीय सूफी साधकों में भी किशोर ग्रेम का साम्प्रदायिक रूप दृष्टिगोचर 
होता है | सुठतानबाहु नामक सूफी के विषय में कहा जाता है कि किशोर 
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काछ में ही सुल्तानबाहु के चेहरे पर एक ऐसी ज्योति थी कि उसे हिन्दू देखते 
ही मुसलमान हो जाते थे ।! इस कथन में किशोर भाव अप्रत्यक्ष रूप से 
विद्यमान है। 

किशोर के अतिरिक्त सूफी साधकों में किशोरी को भी अज्ञाह के जमारू 
का अवतार मानकर उपासना करने की अव्त्ति दीख पड़ती है। इस किशोरी 
उपासना की परम्परा को आदम तक खींचा जाता है। सम्भवतः अज्ञाह ही 
सृष्टि के आरम्भ में आादम को ईव के रूप में दृष्टिगोचर हुआ था ।* इब्न जल 
फरीद ( ११वीं शती ) के पदों के अनुसार वह ( किशोरी ) अपने अद्भुत 
सौन्दय से युक्त होकर अत्येक युग में अपने प्रेमी भक्तों के सामने अ्कट 
होती है ।* 

भारतीय प्रेमाख्यानक कार्यों के रचयिता जायसी आदि सूफी कवियों ने 
अज्ञाह के इसी जमाऊर रूप को पद्मावती आदि किशोरी या पोड़शी युवतियों में 
साकार देखने. का प्रयास किया है। विशेषकर पद्मावती के नख-शिख-वर्णन में 
जो द्वामा दृष्टिगत होती है उससें एक ओर तो उसका पऐहिक सौन्दर्य ह और 
दूसरी ओर अलंकारों के माध्यम से अज्ञाह के जमालू की भी अकोकिक 
अभिव्यक्ति हुई है ।* यही दशा 'मधुमालती' के #ंगार खंड में वर्णित श्र 
की भी है। उस स्थरू पर मधुमारती के माध्यम से ऐहिक और अलौकिक 
वर्णन साथ-साथ किए गये हैं । 

इससे स्पष्ट है कि सूफियों ने अपने जिस रति भाव का आलूम्बन ईश्वर 
के बनाना चाहा था, वह यत्रसाध्य नहीं था। इसलिए उन्होंने रमणियों तथा 
किशोरों को अपने आध्यात्मिक ग्रणय का अतीक माना । अतः उपयुक्त श्राकट्य 
सगुणोपासकों के समानान्तर अवतारवादी प्रवृत्तियों के अनुरूप है। 


अवतार प्रयोजन 


इस्लामी साहित्य में अवतारवाद का विरोध होने के कारण उसके अवत्तार- 
अयोजन की कोई चर्चा अपेक्षित नहीं थी। किन्तु जब अनायास उसके 
आविर्भाव के असंग उपस्थित हुए, तब उसी क्रम में स्वाभाविक रूप से कतिपय 
अवतार-प्रयोजन भी इृश्गोचर होते हैं । इन भ्रयोजनों की विशेषता यह है कि 
ये स्थानीय अभाव से युक्त होते हुए भी हिन्दू-अवतार-प्रयोजनों से कुछ अंशों 
में समानता रखते हैं । 
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संत साहित्य २०७ 


'भागवत' के पुरुष के समान अज्ञाह में भी स्वयं अभिव्यक्ति की इच्छा 
होती है। सूफी साधकों के कथनानुसार जब खुदा अपने को देखना चाहता है, 
तो उसे एक ऐसे दुर्ग की आवश्यकता होती है जो एक ओर से स्वच्छु और 
दूसरी ओर से धुंधका या काला होता है। मनुष्य का हृदय एक ओर से निर्म् 
ओर दूसरी ओर से रंगीन या गंदा होता है । इसीसे मनुष्य के निर्मेछ भाग की 
ओर से सानव दर्पण में आविसृत होकर वह अपना प्रतिविम्ब देखता है ।* 


सस्भवतः हुहूछ के प्रबक विरोध के कारण ही यहाँ स्पष्ट कहा गया है 
कि अ्रम से इस कथन को कहीं हुलूछ या अवतार न समझ लिया जाय । 
अतएव यह स्पष्टीकरण इस बात का द्योतक है कि यह ग्वृत्ति विशुद्ध अवतार- 
वाद यदि नहीं है तो भी उसके कुछ तत्वों से संवकित अवश्य है। 

मध्यकाल में जिस प्रकार अवतारवाद का भअ्रप्मुख स्वर उपास्य भाव रहा 
है, वह इस युग के अज्ञाह के साथ भी संयुक्त प्रतीत होता है। क्योंकि कुछ 
सूफी विचारकों के अनुसार अज्ञाह सष्टिकालू में उपासना के निमित्त अपने को 
विभिन्न रूपों में अभिव्यक्त करता है। प्रत्येक नाम और रूप उसके वेशिष्व्य 
की ही चर्चा करते हैं। इस प्रकार उसके उन्हीं नामों और रूपों की उपासना 
सृष्टि में होती रहती है।* यदि किसी कारणवश उसकी उपासना बंद हो 
जाती है तो वह अक्सर पुनः पूजा, अचार, मार्ग-दर्शन तथा दुु्शे को दुंड 
देने के लिए और भक्तों को मोक्ष प्रदान करने के लिए पेगम्बरों को भेजता है । 


उक्त अयोजन में उपास्यवादी साम्प्रदायिक अवतारवाद अतिभासित होता 
है । उसकी पूजा और आराधना सम्बन्धी इसी चेविध्य के कारण सूफी मत में 
अनेक अकार के सम्प्रदाय दीख पड़ते हैं। इनमें मूर्ति-पूजक, प्रक्ृति-पूजक, 
दाशंनिक, द्वेतवादी, अपि-पूजक, भौतिकवादी नास्तिक, अब्राह्मण ( अब्रा- 
हम से ), यहूदी, ईसाई, इस्लामी इत्यादि विख्यात रहे हैं। 

इस अकार अवतार-प्रयोजन साम्प्रदायिक वेषम्य के भी मुख्य कारणों में 
से रहा है । 

फारसी मसनवी कार्यों में भी भारतीय महाकाव्यों के सदृश अज्ञाह के 
अवतार के साथ उसके अवतार-प्रयोजन की रूपरेखा मिलती है। रूमी ने 
मसनवी में अज्ञाह के अवतार-प्रयोजन की चर्चा करते हुए कहा है कि अज्ञाह 
जो अत्यन्त क्षमाशीक और करुणामय है, उसने पेगम्बरों को अपने लिए 
अर्थात्‌ अपनी पूजा के निमित्त नहीं बल्कि अपने अनुग्रह के कारण भेजा 
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१७ पम्र5० आ० 


रण८. मध्यकालीन खाहित्य में अवतारवाद्‌ 


यों इस्काम के कुछ विचारक तो यही मानते हैं कि महुष्य को चेतावनी 
देने के छिए वह वार-बार पेगम्बरों को अवतरित करता है,* तथा मनुष्य 
मात्र को ही उसके अवतार-स्वरूप मानने वाले कुरान के आधार पर यह कहते 
हैं कि इनसान की रचना उसने अपनी सेवा के किए की है ।* 


उपयुक्त विवेचन में जिन विविध अवतारवादी ग्रयोजनों का उल्लेख हुआ 
है वे प्रायः साम्प्रदायिक उपास्यवादी अवतारवाद के ही बोधक प्रतीत होते हैं । 
अन्य देशों में भी इस प्रवृत्ति का विशेष अचार रहा ह। अतः ये मध्य- 
कालीन युग की विशिष्ट धारणाओं के अन्तर्गत ग्रहीत हो सकते हैं । 


लीलात्मक प्रयोजन 


पौराणिक अवतारबाद का एक सुख्य परवर्ती प्रयोजन छीलात्मक भी 
रहा है, जिसका सर्वाधिक विस्तार मध्यकालीन भक्ति-काब्यों से हुआ है। 
कुछ अवतार-समर्थक सूफियों में अज्ञाह का लीलात्मक अयोजन भी दृष्टिगोचर 
होता है। उनके सतानुसार ईश्वर जब अकेछा था तो चह केवल अपने को 
प्यार करता था और स्वयं ही अपने द्वारा प्यार किया जाता था और प्रशंसित 
होता था। उपनिषदों के शब्दों में वह 'रसों वे सः था। यह उसके रस 
या श्रेम की प्रथम अभिव्यक्ति थी, जब उसने एक से बहुत होने का निश्चय 
किया । उसने अपने गुणों और नामों को व्यक्त किया। उनसे उसने अपने 
दिव्य चरमाननद की विविध सत्ताओं को नियोजित किया। उसने प्रेम की 
अभिव्यक्ति के लिए सनातन सत्ता से एक मूत्ति अ्रकट की । वह उसकी ही 
मूत्ति थी, जिसमें उसके गुण और नास की अभिव्यक्ति हुयी थी। उसका नाम 
था--आदम, उसी से उसने होवा का निर्माण किया । 

इस कथा में भारतीय परम्परा के समानानतर उसके लीछात्मक रूप का 
परिचय मिलता है । आगमों के सदश एक से दो होने की अबृत्ति एक अन्य 
प्रसंग में भी दीख पड़ती है। इस प्रसंग के अनुसार अज्लाह का जमाल सृष्टि 
के आरंभ में ईव'”--किशोरी के रूप में इश्टिगत हुआ था। जिस अकार 
उपनिषदों की अभिव्यक्तिपरक कथाओं में ईश्वर का प्रारम्भिक लीलात्मक 
प्रयोजन अन्तर्निहित है, उसी प्रकार उक्त सूफी कथाओं में भी उसके लीलात्मक 
रूप का विकास जान पड़ता हैं। पर भारत के परवर्ती सूफी कवियों पर 
मध्यकालीन छीकावतार का व्यापक प्रभाव दीख पड़ता है। भागवत में जिस 





१. ० इ० ० क० ५६ | २. हुज्जीरी १० २६७ । 
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संत साहित्य श्प्ष, 


प्रकार श्रीकृष्ण की छीला को नटव॒त्‌ कहा गया है?, उसी प्रकार शेख निसार भी 
कहते हैं कि वह ( अल्लाह ) नट के सदश अनेक प्रकार की छीलाएँ किया 
करता है ।* 

उपयुक्त विवेचन से स्पष्ट है कि इस्काम या सूफी अल्लाह सें हुलूल के 
प्रति विरोध की जो भावना है वह साम्प्रदायिक कट्टरता का परिणाम है। 
क्योंकि एक ओर तो हुलूछ का विरोध किया गया और दूसरी ओर निर्माण, 
प्राकट्य इत्यादि के रूप में पुनः उसके आविभृत रूप का ही विस्तार हुआ है, 
क्योंकि उसके आविर्भाव के साथ उपयुक्त विविध अवतार-प्रयोजन उसके 
परस्पराजुमोदित अवतार-रूप की ही पुष्टि करते हैं। इन सभी अयोजनों पर 
प्रत्यक्ष या अग्रत्यक्ष रूप से भारतीय प्रभाव भी अवश्य पड़ता रहा है। 


सर्टि अवतारक 


जायसी आदि सूफी कवियों ने अल्लाह या ईश्वर के वेयक्तिक अवतार का 
अधिक उल्लेख नहीं किया है। इसका मुख्य कारण अवतारवाद के स्थान में 
पेशग्बरवाद का भ्राधान्य होना है। मध्यकाल में अवतारबाद और पेगम्बरवाद 
के जो रूप मिलते हैं, उनमें केवछ एकेश्वर या उपास्य के वेयक्तिक आविर्भाव 
को छेकर मतभेद्‌ दिखाई पड़ता है। क्योंकि अवतारवाद में सामान्यतः जहाँ 
अंश, कछा, या पूर्ण रूप में ईश्वर स्वयं अवतरित होता है, वहाँ पेगम्बरवाद 
में वह स्वयं नजा कर अपना दूत बनाकर रसूछों या पेगम्बरों को भेजा 
करता है। फिर भी पेगम्बरी पद्धति में उसके पूर्ण अवतारत्व का भान भले 
ही न हो, परन्तु ज्योति-अंश या कछा-अंश के रूप सें उसके. अवतरित होने 
का अवश्य पता चलता है जो अंशावतार की कोटि में ग्रहीत हो सकता 
है। साथ ही आदम के रूप में उसके स्वयं अवतार का भी आभास 
मिलता है।* 

इस्कामी ओर सूफी साहित्य में उसके सुष्टि-अवतारक रूप का विविध 
रूपों में उल्लेख होता रहा है। सूफी साधकों के अनुसार खुदा ने अंधकार में 
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२६० मध्यकालीन साहित्य में अवतारवाद 


सृष्टि की रचना की ।! कुछ छोग मुहम्मद साहब के विश्वात्मक रूप को 
उपस्थित करते हुए कहते हैं कि यद्यपि मुहम्मद स्थूलछ इारीर में थे किंतु 
उनका सत्य अखिल सृष्टि का सत्य था।'* कुछ विद्वानों के अनुसार खुदा 
स्वयं ही आलम के रूप में आविभत होता है। उसका वह रूप 'कमालूए 
अज्माए! कहा जाता है । वह सनातन में सनातन ओर नशथ्वर में नश्वर है । 
फारसी सूफी कवियों का कथन है कि उसने सृष्टि का निर्माण इसलिए किया 
जिसमें वह जाना जा सके ।* इस प्रकार भारतीय सरष्टि अवतारपरम्परा 
के सहश इस्लामी सृदष्टि का विस्तार भी ईश्वरवादी रहा है। भारतीय 
विभूतिवाद के अनुरूप अज्ञाह ने भी चन्द्रमा, सूर्य तथा अन्य छोकों का 
निर्माण अपने विभिन्न गुणों ओर शक्तियों से किया था ।* 


परन्तु भारतीय सूफी साहित्य सें सृष्टि अवतरण का जहाँ वर्णन हुआ है 

उसमें मुख्य रूप से ईश्वर तटस्थ निर्माता और कर्ता ह ।* उसका सृष्टि के 
साथ कुम्हार और कुम्म का संबंध प्रतीत होता है,” क्योंकि भागवत! में 
प्रचलित “जगृहे पोरुष रूपम! के सद्श वह स्वयं सृष्टि या सृष्टि के विभिन्न 
उपादानों का रूप धारण नहीं करता। यद्यपि इसका मूछ कारण उसका अरूख 
ओर निराकार होना है परन्तु यथार्थ में वह कर्त्ता के रूप में पृर्णतः साकार 


विदित होता है । ; 


इसका समाधान इस्लामी परम्परा में ज्योति-ज्योतिर्मंय् द्वारा किया गया 
है: जो भारतीय अतिविम्बवाद का एक रूप अतीत होता ह। ज्योति का 
विलक्षण संबंध जायसी ने पुरुष से स्थापित किया है। चह पुरुष अन्य कोई 
नहीं, स्वयं मुहम्मद साहब हैं। उसने उनकी ओऔतिवश स्टृष्टि उत्पन्न की और 
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किन्देसि अगिनि पवन, जलखेहा, कीन्द्रेसि बहुतै संगररेहा। 

कोन्द्ेसि धरती, सरग, पतारू, कीन्द्रेसि बरन बरन भौतारू॥ 

जा० ग्रं० पद्मावत १० १, १ । 

७, जा० ग्रं० अखराबट पूृ० ३०७ 

एक चाक सब पिंडा चढ़े भांति भांति के भॉंडा गे । 
८, जा० ग्र० पद्मावत १० १, १ 

कौन्ददेसि प्रथम जोति परकासू | कीन्द्ेसि तेहि पिरीत कैछासू । 


संत साहित्य २६१ 


सृष्टि का मार्ग आलोकित करने के लिए दीपकस्वरूप विश्व में सेजा।* यहाँ 
सृष्टि-अवतरण का प्रयोजन उसकी इच्छा के स्थान भें पेगम्बर की श्रीति विदित 
होती है । इस प्रकार की अवृत्ति सगुण साहित्य में विर है। 'भागवत' में सृष्टि 
के पूर्व जिस पुरुष का अस्तित्व माना गया है, वह स्वयं सृष्टि के रूप में अभिव्यक्त 
एवं आद्यावतार है, किन्तु उस पुरुष की सश्टिरपात्मक अभिव्यक्ति का प्रयोजन 
उसकी लीछात्मक भावना या जिज्ञासा है। फिर भी सगुणोपासकों सें उपास्य 
से जहाँ भक्त और भगवान्‌ का सेवक-सेव्य संबंध है, वहाँ भक्त के लिए भक्त- 
भगवान दोनों रूपों में सारी छीलायें वह स्वयं करता है। 
इस दृष्टि से जायसी की 'अखरावट? में ओर “भागवत” में निहित सृष्टि- 

अवतरण में बहुत साम्य छक्षित होता है। यद्यपि दोनों दो परम्पराओं से 
,शृहीत हुयी हैं, फिर भी जायसी तत्कालीन भागवत आदि पुराणों से प्रभावित 
हो सकते हैं। अखरावट” के अनुसार जब आकाश नहीं था, चाँद-सूय नहीं 
थे। केवल चारों ओर अन्धकार था, उस समय मुहम्मद रूपी नूर या ज्योति 
की रचना हुई।* “भागवत? के “विराट पुरुष” के सदश मुहम्मद के रूप में वह स्वयं 
आविभूत हुआ, क्योंकि पुनः कहा गया है कि वे आदि ईश्वर के आदेश से 
शून्य से स्थूल हुये । महत्तत्व आदि मुहम्मद के परिच्छुन्न रूप में वही अ्रकट 
हुआ । इसके अतिरिक्त आदम के रूप में उसके स्वयं अवतार का भी दो 
स्थलों पर उल्लेख किया गया है।* द्वितीय स्थल पर तो स्पष्ट कहा गयाहै कि वह 
अपनी लीला सृष्टि के निमित्त स्वयं आदम के रूप में अवतरित हुआ ।* अतः 
सुहम्मद्‌ या आदुम का अवतार सष्टि-अवतरण के क्रम में विराट पुरुष और 
आत्म रूप के समानान्‍्तर प्रतीत होता है। इसका स्पष्ट आभास जायसी द्वारा 





१. कीन्द्देसि पुरुष एक निरमरा, नाम मसहम्मद पुनौकरा । 
प्रथम जोति विधि ताकर साजी, ओ तेद्दि प्रीति सिहिटि उपराजी ! 
जा० ग्रं० प्मावत १० ४, ११। 
» जा० अं० अखराबट पृ० ३०३, ऐसह अंधकूप मह रचा सुहम्मद नूर । 
भा० ३, ६, १० में भी तेज से विराट पुरुष को प्रकाशित क्रिया । 
३. जा० ग्रं० अखरावट १० ३०४, तहाँ पाप नहीं पुत्न, सहमद भआापुद्दि आपु महं । 
भा० २, 5, ४१ आद्यावतारः पुरुषः परस्य । 
४. आदि कियेल आदेस, सुन्नहि ते स्थूल भए । 
आपु करे सव भेस, मुहम्मद चादर ओट जेउं | जा० ग्रं०, अखरावट पू० ३०८ । 
, जा० ग्र० अखराबट पृ० ३०८, उहे रूप आठम अवतरा । 
६. खा खेलन और खेल प्रसारा, कठिन खेल और खेलन हारा । 
आपुहि आप चाह देखावा, आदम' रूप भेंस धरि आवा | 
जा० भ्रं०, अखराबद प० ३३० । 
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प्रस्तुत एक उदाहरण में मिलता है। जायसी कहते हैं कि एक कौतुक देखिये 
कि वृक्ष ही बीज में समा गया है | शुकू जी की इस पर टीका इस प्रकार है--- 
सारा संसार-वृत्त बीज रूपी बह्म में ही अव्यक्त भाव से निहित रहता है और 
वह बीज आप अपने को जमाता है और फल-भोक्ता भी आप ही होता है ।* 
यह उक्ति भागवत!” के उस पुरुष” या (विराट पुरुष” की कल्पना से अधिक भिन्न 
नहीं विदित होती जो एक से बहुत होने की इच्छा करता है ।* वह ज्योति-रूप 
से पुरुष को जाग्रत करता है और उसी ज्योति-रूप में समस्त विश्व को प्रकाशित 
करता है | वह सभी प्राणियों में स्वयं उत्पन्न होता है और अंत सें सारी 
लीलकाओं को अपने में कूय कर लेने के बाद स्वयं बच रहता है।* 


अतः जायसी ने उसके जागतिक या विश्वरूपाव्मक अवतार को ही माना 
है। इस अभिव्यक्ति का प्रयोजन इनके मतानुसार मुहम्मद की प्रीति है। 
परन्तु उसके साथ ही उसकी अपनी इच्छा भी है * वे ईश्वर के इस 
अभिव्यक्त विश्वरूपात्मक अवतारबाद को स्वीकार करते हैं पर उसके चेयक्तिक 
अवतार को नहीं। इसी अवतारवाद से परिचित होने के किए वे दूसरों से 
अनुरोध भी करते हैं।* 


१. देखहु कौतुक आई, रूख समाना बोज मई । 
आपुद्दि खोदि जगाइ, मुहम्मद सो फल चाखई । जा० ग्ं०, अखरावट ५१० ३११ । 
२, आदि हुते जो आदि गोसाई, जेइ सब खेंड रचा दुनिआई । 
जस खेलेसि तस जाइ न कहा, चोदह आुबन पूरि सत्र रहा | 
एक अकेल न दूसर जाती, उपजे सहस अठारह भांती। 
भा० २, ५, ११, जा० ग्रं०, भखरावद १० ३०३ | 
३, ( के ) तब भा पुनि अछुर, लिरजा दीपक निरमला । 
रचा मुहस्मद नूर, जात रहा उजियार होइ । 
भा० ३, ६, १० और भा० २, ६, १६ जा० ग्रं०, भखराबट पृ० ३०४। 
( ख ) चित्रावली १० ५ । 
वही ज्योति पुनि किरिन पसारी किरिन किरिन सब सृष्टि संजरी । 
४. जो उत्पति उपराजे चहा, आपनि प्रभुता आप सो कहा । 
रह्दा जो एक जल गुपुत समुंदा, बरसा सहस अठारह बदा । 
सोई अंस घंटे घट मेला, जो सोइ वरन बरन होइ खेला । 
भा० १, ८, ३०, जा० ग्रं०, अखरावट ए० ३०५ । 





५, भा० २, ९, ३२ । 
६. आपुद्दि आपु जो देखे चहा, आपनि प्रभुता आप सो' कहा । 

जा० ग्रँं०, अखरावट पृ० ह१७। 
७. जेइ अवतरि उन्हे कहूँ नहि चीन्हा, तेशद यह जनम अभिरथा कीन्दा । 

जा ग्रं०, अखराबट प_० ३१७। 
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६... 
पगर्त्रर 


किसी धर्म का प्रवर्तक वही व्यक्ति होता है जो अपनी आध्यात्मिक 
साधना या चिन्तन को समाज में व्यक्त करता है। वह अपनी देवी शक्ति 
को खुले हाथों समाज में खर्च करता है। इस्काम धर्म में अवर्तक से ही 
मिलते-जुलते धर्म के प्रादुर्भावक जो व्यक्ति होते हैं, उन्हें पेगम्बर के नाम से 
अभिहित किया जाता है। यदि समस्त रूप में देखा जाय तो जहाँ तक 
साम्प्रदायिक धर्मों के उह्व और विकास का प्रश्न है वहाँ ओऔफेट, पेगस्वर 
और अवर्तक समान कोटि में आते हैं। आयः तीनों किसी न किसी नये 
मत के अतिपादक के रूप में विख्यात होते हैं। तत्पश्चात्‌ संत, पुरोहित, 
धर्म प्रवक्ता या सुधारक उन्हीं धर्मों के अचार में संखझ दिखाई पड़ते हैं। 
इन मर्तों के अचार के साथ-साथ इनकी मूर्ति या स्खति पूजा किसी न किसी 
रूप में प्रचलित हो जाती है। ये जिस ईश्वर का प्रचार करते हैं, उसी के 
अवतार या निर्मित दूत के रूप में समाज में स्थान पाते हैं। बाद में 
इनके भक्तों में ज्यों ज्यों अ्रद्धामावना का विकास होता है, त्यॉ-त्यों इनके 
जीवन में जनश्रुतिपक असाधारण घटनाओं का समावेश हो जाता है; 
जिसके फलस्वरूप बुद्ध यदि बिना नाव के नदी पार कर छेते हैं, तो जेसस 
क्राइस्ट समुद्र में टहछ छेते हैं और सुहम्मद्‌ आकाश मार्ग से यात्रा करते 
हैं।! बहुतों का जन्म भी कुमारियों के द्वारा अज्ञात रूप से ईसा या 
कबीर के समान माना जाने लगता है। इनकी सहायता, रक्षा, कृपा या 
आशीर्वाद संबन्धी सभी कार्यों में देवी तत्व पाया जाता है। कृष्ण ह्ौपदी 
की हॉड़ी का शाक खाकर दुर्वासा आदि का पेट भर देते हैं। तो राम 
अहल्या को पत्थर से खत्री बना देते हैं। इसी प्रकार गोरखनाथ आदि 
सिद्धों तथा कबीर या नानक आदि संतों में उपयेक्त अकार की अनेक कथायें 
प्रचलित हैं, तथा सुहम्मद्‌ ईसा भादि पेगम्बरों से सम्बन्धित अनेक कथायें 
मिलती हैं। यही नहीं--शंकर, रामानुज आदि आचायों के नाम से भी 
संबंधित अनेक देवी जनश्रुतियाँ मिलती हैं। बौद्ध और जेन धर्मों के प्रवर्तक 
बुद्ध और ऋषभ भी बाद सें चछकर अवतार के रूप में ग्रहीत हुये । 


हिन्दू अवतारवाद ओर पेगम्बरवाद्‌ 


छः  क के से दर हा गे ६००... | है. 

इस्लामी पगम्बरवाद में 'सम्भवामि युगे-युगे! की भावना विद्यमान है। 
३७ हि ७५ के... और» 

क्योंकि इस्लाम में भी यह धारणा अचलित है कि श्रत्येक युग में पंगम्बर 





१२. भट्टाचाये-फाउन्डेशेन्स आफ लिभिंग फेथ, पू० ४१। 
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पूर्ण मानव रूप में अकट होता हैं। उसके आकव्य का अयोजन अपने सत्‌- 
पथ का परिष्कार करना है ।? पंगम्बरी अवतार-परम्परा का यह रूप केवछ 
मुहम्मद से ही नहीं शुरू होता बल्कि सर्वश्रथम खुदा ने आदम के नफ्स का 
निर्माण किया तदनन्तर उसी की अनुक्ृति-स्वरूप मुहम्मद का नफ्स भी 
बनाया ।* इस उच्ति सें आदम से लेकर मुहम्मद तक पंगम्बरां की एक अवतार- 
परम्परा स्पष्ट विदित होती है । 


किन्तु हिन्दू अवतरण और इस्लामी निर्माण में अंतर केबल इतना ही 
है कि हिन्दू अवतारवाद अवतार-रूप में ईश्वर के जन्म को स्वीकार करता है 
और इस्लामी पेगम्बरवाद हुलछ या जन्म-विरोधी होने के कारण अज्ञाह का 
जन्म नहीं स्वीकार करता। फिर भी इस्लामी सम्प्रदायों में प्रकारान्तर से 
अवतार से साम्य रखने चाले “निर्माणः, 'प्राकव्यः और 'प्रतिरूप” शब्द व्यवहृत 
होते रहे हैं। शेख शहाबुद्दीन के अनुसार अज्लाह ने अपने स्वरूप से आदम का 
निर्माण किया । इन्होंने आदम को बह्मा का अतिरूप माना है।? संभवतः 
मुहम्मद को भी अवतार-दोष से बचाने के लिए मुसलमान साधक कहा करते हैं 
कि मुहम्मद अज्ञाह के अवतार नहीं वल्कि उसके प्रतिरूप हैं ।” इस अतिरूपता 
में आवरण का छुआ वेष छकत्षित होता है। अतः सम्भव है कि हिन्दू अवतारवाद 
की साया या आवरण जेसी कल्पना के अभाव में मुस्लिम चिन्तर्कों ने 
प्रतिरु्पता या समकक्षता का सहारा छिया हो, क्योंकि पेगम्बर ईश्वर 
का प्रतिरूप केसे है, इसका तार्किक समाधान उपस्थित करते हुए कहा जाता 
है कि पेगम्बर 'मीम” अक्षर से युक्त होने के कारण अहमद ( ससीम ) है 
और “मीम' रहित होने पर वह अहद ( असीम ) हो जाता है ।” यहाँ 'मीम! 
जेसे माध्यम को माया या आवरण का बोधक भी माना जा सकता है। 
कुछ हृदीसों के आधार पर इस्लाम में-पूर्णावदार के सदृश पूर्ण काव्रिर्भाव माना 
गया है; वहदत से लेकर आजम तक सभी आदविर्भावों में वह 'खानुम' या 
खातिम? कहा गया है ।* 


इससे स्पष्ट है कि इस्लाम में अवतार-विरोध की भावना होते हुए भी 
ऐसे अनेक अवतार-तत्त्व मिलते हँ जिनका हिन्द अवनारबाद से अत्यधिक 
साम्य है। 


किले वरना ।फननअज नीता नाक यिल+-तक पक हकलाते ढफ काटा “न मेन किक तन उप ख्याल कर तप नजाट 7चात मे कफ 


१. स्ट० इस० मि० पू० १०६। २. स्ट० इस० मि० पू० ११९, कु० २, सू० ४८। 
#. अ० समा० पृ० १२५। ४. स्ट० इस० भि० पृ० ८७। 
०५, सि० अ० हृ० पृ० ७३ | ६. सि० अ० हु० पृ० ८३। 
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बोधिसत्त्ववाद ओर पेगम्बरवाद्‌ 


हिन्दू अवतारबाद के अनन्तर बौद्ध बोधिसत्त्त या बौद्ध अवतारवादु का 
भी व्यापक प्रभाव पेगम्बर मत पर देखा जा सकता है। विशेषकर महायान 
में जिस प्रकार बुद्ध को महाकरुणा से युक्त माना जाता है,* उसी प्रकार 
इस्काम का अज्ञाह भी अत्यन्त क्षमाशीक और सृष्टि के आणियों के प्रति 
करुणा से आपूरित है। 'जलूरहमान! ( करुणामथ ) उसका वह रूप है जिसके 
अलुसार व्यक्त होकर वह जीवों पर कृपषा करता है ।* इस प्रकार एक ओर 
करुणा की दृष्टि से दोनों धर्मों के उपास्य बुद्ध और अज्लनाह में यथेष्ट साम्य 
इृष्टिगोचर होता है और दूसरी ओर बोधिसत्त्व और पेगम्बर भी परंपरा, 
आविर्भाव और कार्य की दृष्टि से परस्पर निकट प्रतीत होते हैं । शेख शहाडुद्दीन 
के अनुसार पेगम्बर वे हैं जो महायानी बोधिसत्त्वों के सदृश निर्वाण प्राप्त करने 
या सिद्ध होने के बाद जन-कल्याण के लिये ईश्वर द्वारा पृथ्वी पर सेजे जाते हैं।? 
इनके अ्रयोजनों में बौद्ध अवतारवाद के तत्त्व दृष्टिगत होते हैं। ठीक पेगम्बरों के 
विपरीत हीनयानी अत्येक बुद्धों के सदश शेख वे हैं जो साधन की सिद्धि 
के उपरान्त ईश्वर में छीन हो जाते हैं या निर्वाण ग्राप्त कर बुद्ध हो जाते हैं । 
निर्वाण के उपरान्त महाकरुणा से द्ववित होकर बहुजनहिताय” काय करने 
की भावना इनमें नहीं होती । अतः शेख और प्रत्येक बुद्ध दोनों 'स्वान्तः- 
सुखाय” साधक प्रतीत होते हैं। किन्तु बोघिसत्वों के समान पेगम्बर सिद्ध या 
“इनसानुकामिल' होने के उपरान्त जन-कल्याण किया करते हैं। जिस प्रकार 
बोछ-धस सें अतीत, वर्तमान ओर अनागत बुद्धों के रूप में तीनों कारों में 
बोधिसत्तवों की स्थिति मानी गई है, उसी प्रकार सूफी साधकों ने भी पेगस्बरों 
का त्रेकालिक अस्तित्व स्वीकार किया हैं 

इस प्रकार इस्लामी पेगम्वरों पर बौद्ध बोधिसत्तों के अवतार-कार्य का 
व्यापक प्रभाव लक्षित होता है । 

उपयुक्त सभी पेगम्बरों के मूल में ध्म-शिक्षा या धर्म-संदेश की भावना 
लक्षित होती ह. जिसके फछस्वरूप उनमें अवतारबादी भावना का समावेश 
होता है ।“* 


में िट 
कुरान में पंगम्बर 
इस्छाम धर्म में जिस पंगम्बर की कल्पना की गई है वह प्रथम या सबं- 
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व्यक्ति रहे हैं। 'कुरान” के एक सूरा में कहा गया है कि हमने तुम्हारे 
पास उसी तरह अपना वही ईश्वरीय आदेश सेजा है जिस तरह नूह और 
उनके बाद वाले इगब्ाहिम, इस्माइल, इसहाक, याकूब और उनके वंशर्जों ने 
ईसा, अय्यूब, युनुस, हारून, सुलेमान आदि के पास भेजा था और जिस 
तरह हमने दाऊद को जबूर अदान की थी। इनके सिवा और भी पेगम्बर 
हुये हैं जिनसें से कुछ का हार हम तुम्हें सुना चुके हैं और कुछ का नहीं । 
पुनः दूसरे सूरा में उनका उल्लेख करते हुये इस्लाम के पेगम्बर से कहा गया 
है कि थे वे लोग हैं जिनको परमात्मा ने सत्य का मार्ग दिखाया।* 

इससे स्पष्ट है कि कुरान” का दृष्टिकोण अत्यन्त व्यापक था। उसमें 
अन्य धर्मों और मतावलम्बियों को समाविष्ट करने की सहज ग्रवृत्ति थी। 
यथार्थ में यह अबृत्ति अवतारवादी समन्चयात्मक पद्धति के अत्यन्त निकट 
विदित होती है। भागवत २, ७ में जिन २४ अवतारों का उल्लेख हुआ है 
उनमें पौराणिक अवतारों को छोड़कर अधिकांश वे बुद्ध, ऋषभ, कृष्ण, 
कपिल, दत्तात्रेय आदि महापुरुष हैं जो विभिन्न मतों और सम्प्रदायों के 
प्रवर्तक रहे हैं । 

याद सें चछकर इस्काम में इस व्यापक अब्यक्ति का अभाव हो गया, क्योंकि 
बाद सें होने वाले प्रवत्तकों में केवल इस्लाम के ही धार्मिक नेताओं को सम्मिलित 
किया गया । इस्लामी साहित्य में पेगम्बरों और रखूलों की उक्त परम्परा कहीं 
सात या कहीं बारह, विभिन्न संख्या में मिलती है। इसके अतिरिक्त आदम, 
नूह, अब्राहम, मूसा, क्राइष्ट, सुहम्मद्‌ अंतिम पेगस्बर इस्माइल के पुत्र, मुहम्मद 
हबीब का सात सहकर्मियों से भी संबंध स्थापित किया गया। वे क्रमशः 
आदम के सेठ, नृह के शर्म, अबाहम के इस्माइर, मूसा के अरो, जेसस के 
साइमन सूफ ओर मुहस्मद साहब के अछी आदि सहायक के रूप में 
प्रसिद्ध हैं ।* 

सूफी सम्प्रदाय सें अहमद फारुखी के कयुमियत के अनुसार पेंगम्बरों या 
ग्रवतकों को इंसान कामिक या पूर्णतम मानव के रूप में मानने की प्रवृत्ति 
प्रचलित है। कयूम परमेश्वर का पूर्ण प्रतिनिधित्व करता है। फारुखी के 
अनुसार उनके शरीर की रचना मुहम्मद साहव के द्वारा बची हुई सामग्री से 
हुई थी ओर स्वयं रसूल ने इन्हें नो नवियों की कोटि में गिना था जो नूर, 
इब्राहिम, दाऊद, जेकब, युसुफ, जीव, मूसा, ईसा और मुहम्मद के नाम से 
प्रसिद्ध हैं। अलौकिक दाक्ति से युक्त होने के कारण इन्हें उलूछे आजस भी 
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के धर में कल ते 
कहा जाता है ।* कालान्तर में इनका दवीकरण पूण रूप से हो गया तथा 
करे साथ, कक... ७.७ च् पु ३5 ि 
रसूल, पेगम्बर, प्रोफेट आदि के रूपों में नवीन वंशिप्क्यों की उद्भावना की गई।* 


पेगम्बर मुहम्मद साहब 


अन्लाह के अन्दर इस्काम में पंगम्बर मुहम्मद साहब दूसरे व्यक्ति थे 
जिनके माध्यम से इस्काम और सूफी सम्प्रदायों में कतिपय अवतारबादी और 
उपास्यवादी विचारों का अ्रचार हुआ। यद्यपि मुहम्मद साहब का शरीर स्थूछ 
था फिर भी साम्प्रदायिक रूप सें उनका सत्य अखिल विश्व का सत्य माना 
गया। एक हृदीश के अनुसार उनका कथन है कि में खुदा का नर हूँ. और 
सारी सृष्टि हमारी ज्योति है। यहाँ नूर-सुहम्मदी ईश्वरीय ज्योति का परिवर्तित 
रूप है। इब्न हाशिम ( ८३४ ई० ) की कविता के अनुसार मुहम्मद 
फेगम्बर अल्लाह के दूत कहे गये हैं। अज्ञाह ने इन्हें अपना रूप भ्दान किया और 
पेगम्बर रूप में चतुर्दिक यात्रा करने का आदेश दिया। जिब्राइल ने आकर 
वह अनुगह इन्हें प्रदान किया। इस उक्ति से मुहम्मद साहब के अवतारवादी 
रूप की ही पुष्टि होती है। एक दूसरी उक्ति में उनके अवतारवादी दिव्यत्व 
का भी आभास मिलता है। वे कहा करते थे कि जिसने मुझे देखा है उसने 
खुदा को देखा है ।* 
मुद्दम्मद्‌ अवतारों के मूल स्रोत 

सूफियों के अवतारवादी संप्रदायों में मुहम्मद साहब को हकीकते मुहस्मदी 
के रूप सें 'पुरुष नारायण? के सदृश प्रथम अवतार तथा अन्य सभी अवबतारों 
या आविर्भावों का मूर स्रोत कहा गया है।* इनकी यह अवतार-परम्परा 
चार अकार की है। इनमें प्रथम है अखिल विश्व जो इनकी श्रथम ज्योति या 
नूर से उत्पन्न है। द्वितीय आविर्भावों में सभी बली या संत हैं। तृतीय कोटि 
में फरिश्ते तथा चतुर्थ कोटि में बीय से उत्पन्न उनके वंशज कहे जाते हैं ।* 
अतएव सुहम्मद्‌ केवरू अज्ञाह के अवतार ही नहीं अपितु नारायण के सदश 
अवतारों के मूछ स्रोत या अवतारी भी हैं जिनसे अवतारबवादी इस्कासी या 
सूफी संग्रदायों में अनेक अकार की अवतार-परम्पराओं का अचार हुआ । 
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उपास्य मुदहृम्मद्‌ साहब 


जीली के कथनानुसार समय के अनुरूप मुहम्मद साहब भी सम्भवतः 
अपने उपासकों के निमित्त विविध वेष धारण किया करते हैं। जीली को 
उसके शेख के रूप में स्वयं आुहम्मद साहब ने ही दर्शन दिया था ।* इससे 
विदित होता है कि मध्यकाछीन राम, कृष्ण आदि उपास्यों की भांति सुहम्मद्‌ 
साहब भी काल-क्रम से अवतारबादी इस्लामी और सूफी संग्रदायों में क्रमशः 
अवतार, अवतारी और अन्त में उपास्य-रूप में अचलित हुए। जीछी शेख 
के रूप में जिस मुहम्मद का दृ्शन करता है, वहाँ वे पेगम्बर की अपेक्षा 
उपास्य अधिक ग्रतीत होते हैं । 


उक्त तथ्यों से स्पष्ट है कि आलोच्यकाल से पूर्व ही मुहम्मद साहब एवं 
उनके सहकारियों का संदेशवाहक या पेंगम्बर-पक्ष गौण होता गया और 
आअशावतार से विकसित पूर्णावतारों के सच्श वे स्वतः रसूल अज्ञाह के रूप 
में मान्य हुये। भारतीय सूफी साहित्य सें उनके जिस रूप का वर्णन हुआ 
है, उसमें एक ओर तो वे अज्ञाह की ज्योति के अवतार हैं और दूसरी ओर 
कतिपय स्थर्कों पर उनके उपास्य-रूप का भी परिचय मिलता है। 


भारतीय खफी काव्यों में मुहम्मद साहब 


सूफी साहित्य में सामान्यतः मुहम्मद साहब को आदि पुरुष की अथम 
ज्योति से अभिहित किया गया है। जायसी के कथनानुसार परमात्मा ने 
पूर्ण ज्योति के कछा या अंश-रूप से पुरुष का निर्माण किया ।* उन्हीं की 
ग्रीतिवश रचे हुये संसार में ईश्वर ने उन्हें विश्व को दीपक-स्वरूप अदान 
किया जिसके फलस्वरूप सभी ने अपनी राह पहचान ली | 

अतः अवतारवादी सूफी सम्प्रदायों सें मुहम्मद साहब के जिस अथम 
अवतार या प्रथम पुरुष की परम्पंरा प्रचलित है, भारतीय सूफी कवियों ने 
उसी को अपने प्रेमाख्यानक काव्यों में अहण किया है। मुहम्मद साहब के 
पुरुषावतार की यह परंपरा जायसी के पूर्वचर्ती मंझन तथा परवर्ती उसमान 
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प्रश्तति सूफी कवियों में मिलती है। पूर्वदर्ती कवि मंझन के अनुसार जो 
अगोचर परमात्मा था वही साकार होकर सुहस्मद-रूप में प्रकट हुआ ।* 

यहाँ मुहम्मद-रूप से आदि पुरुष का ही अथ व्यंजित होता है। 
क्योंकि नीचे की पंक्ति में उस प्रथम रूप का एकमात्र नाम मुहम्मद बताया 
गया है।* 

उसमान ने “चित्रावछी” नामक काव्य में मुहम्मद की प्रशंसा करते हुये 
कहा है कि परमात्मा ने अखिल सृष्टि के सार-स्वरूप विश्व में एक पुरुष की 
अवतारणा की । वह पुरुष उनके द्वारा पेगास लेकर भेजे हुये दूत के सचश 
कोई अन्य पुरुष नहीं था, अपितु ईश्वर ने स्वयं अपना अंश दो भागों सें 
विभक्त कर उसमें से एक का नाम मुहम्मद रक्खा ।* 'अखरावट' में जायसी 
ने मुहम्मद साहब के, आदि पुरुष के सद्श, सर्वप्रथम अवतार का उल्लेख 
करते हुए कहा है कि शून्य अंधकार में सवगप्रथम ईश्वर ने मुहम्मद नाम्‌ 
की ज्योति उत्पन्न की । सुहम्मद के इस आदि ज्योति-अवतार का उन्होंने 
अनेक बार उल्लेख किया है ।* 

यद्यपि कतिपय स्थलों पर इनके आदि अवतार का वोध होता है, परन्तु 
इस्काम की परंपरा के अनुसार पेगम्वर मुहम्मद साहब का आविर्भाव पूर्णतः 
साम्प्रदायिक प्रयोजन के कारण हुआ था। भारतीय अवतारबाद सें अयोजनहीन 
या लीलाव्मक अवतार केवल आदि ब्रह्म या पर पुरुष का ही माना जाता रहा 
है। शेष अंश या कलावतारों में. कोई न कोई अयोजन अवश्य निहित रहता 
है। यही कारण है कि मध्यकाल में आचायों और भक्तों के अवतार में 
भक्तिमार्ग का अचार या अपने परंपरागत साम्प्रदायिक सिद्धान्तों का श्रतिपादन 
मुख्य प्रयोजन था। यों अवतार शब्द सात्र से केवल अवतरण का ही अथ 
लक्ित होता है । उससें प्रयोजन का आभास नहीं मिलता। किन्तु पेगरवर 
का संबंध उत्पत्ति या अवतरण की अपेक्षा पेगास से अधिक है। पेंगाम में 
संदेशवहन का अ्रयोजन सन्निविष्ट हें। इसके अतिरिक्त इस्कामी परंपरा में 
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१. मधुमालती ५० ५ भलख लखे जे पार न कोई, रूप मुहम्मद काछे सोई । 
२. वही ० ५ रूप के नाम महम्मद्र घरा, अरथ न दूसर ज।कर करा । 
३. पुरुष एक जिन्हे जा अवतारा, सबन्ह सरीर सार संसारा । 
आपन अंश कोन्द दुश्ठाऊँ एकक घरा मुहम्मद नाऊँ॥ . चित्रावली पृ० ५। 
४. गगन हुता नहिं महि हुती, हुते चंद नहिं सूर । 
ऐसेह अंधकूप मंह, रचा मुहम्मद नूर॥। जा०ग्रं० प्मावत पू० १०३ । 
७. जा० अं० पद्मावत १० ३०४, १० ३०८ अखराबवट में मुहम्मद ले मलिक मुहम्मद 
जायसी के नाम का भो बोध होता है । 


संत साहित्य २्‌जरुं 


यह असिद्ध है कि ईश्वर अपनी उपासना के निमित्त पेगम्बरों को भेजता है। 
अतः इनके प्रादुर्भाव से साम्प्रदायिक प्रयोजन स्पष्ट विदित होता है। जायसी 
ने इनके साम्प्रदायिक ग्रयोजन की ओर ही इल्लित करते हुये कहा है कि यदि 
इस ग्रकार के ज्योतिस्वरूप पुरुष का आविर्भाव नहीं होता तो सत्र अंधेरा 
छाया हुआ रहता और मार्ग स्पष्ट नहीं होता ।* यह स्पष्ट कर देना उचित 
होगा कि मध्यकाल में ज्योति का ज्ञान से, पंथ का संप्रदाय या विशिष्ट 
उपासना पद्धति से तथा अंधकार का अर्थ अज्ञान से किया जाता था। 
अतएव सांप्रदायिक या विशिष्ट मार्ग से संप्रदाय का अ्वर्तत इनका अम्रुख 
प्रयोजन रहा है। ये पुनः कहते हैं कि परकोक में उन सभी लोगों का नाम 
लिखा जा रहा है जो उसकी उपासना करते हैं। और जो नहीं करते हैं 
मरने के पश्चात्‌ उन्हें क्रमद्मः कर्मानुसार स्वर्ग यथा नरक में स्थान मिलेगा, 
क्योंकि इस पेगम्बर या बसीठ को अज्ञाह ने अपनी उपासना का पेंगाम 
देकर भेजा है।* 


उससान जायसी का ही अनुमोदन करते हुये कहते हैं कि कर्ता के 
हृदय में सर्वप्रथम प्रेम उत्पन्न हुआ; उस गम-ज्योति से जिसका नाम मुहम्मद 
था, संभवतः उसने अखिल सृष्टि का निर्माण किया ।) यहाँ सृष्टि और मुहम्मद 
का ज्योति-संबंध ही अधिक स्पष्ट है। परन्तु ज्योति के एक भाग से सृष्टि- 
रचना और दूसरी ज्योति से सृष्टि का मार्ग-द्शन होने का भी अनुमान 
किया जा सकता है। निष्कर्षतः ज्योति-अवतार मुहस्मद्‌ से ज्ञान-ज्योति के 
अवर्तन का भान होता है। 


परवर्ती उपास्य रूप 
मध्यकाल में निगुंण या निराकार जितना सिद्धान्त में माना जाता था 





१. जो न होत अस पुरुष उजारा, सूफिन परत पंथ अधियारा । 
जा० ग्रं० पच्मावत प० ४, ११। 
२. दुसरे ठाँव देव वे लिखे, मण धरमी जे पाढ़त सिखे । 
हि नहिं लीन्ह जनमभरि नाऊँ ता कहँ कीन्ह नरक महँ ठाऊँ। 
जगत वसीठ दइ आऑहि कीन्हा, दुश जा तरा नाँव जा लीन्हा ॥ 
जा० ग्र॑० पद्मावतत, ४, ११। 
३. पद्दिले उठा प्रेम बिधि हिये, उपजी जोति प्रेम की दिये। 
वही जोति पुनि किरिन पसारी, किरिन किरिन सब सृष्टि सवारी । 
जोतिक नाऊ मुहम्मद राखा, छुनत सरोस कहा अभलाषा ॥ 
चित्रावली १० ५। 


२७२ मध्यकालीन साहित्य में अवतारवाद 


उतना व्यवहार में नहीं। निराकार एकेश्वरवादी उपास्य की स्मति-पूजा करने 
वाले छोग अपनी परंपरा में सान्‍्य अनेक महापुरुषों की समाधि की पृजा 
करने रूगे थे ।” विशेषकर सुहम्मद साहब तो अज्ञाह के साकारस्वरूप तथा 
उपास्य-रूप में पूणतः गहीत हो छुके थे । उनका उपास्य-नास रसूल अज्ञाह 
बहुत अधिक अचछित हो गया था। परवर्ती कवि शेख नवी के 'ज्ञान दीप! के 
अनुसार मुहम्मद के मत्यछोक सें अवतरित होते ही कलियुग के सभी पापी 
तर गये । उन्होंने कलि में कठुषनाशक करूमा का प्रचार किया।* 

इससे विदित होता है कि हिन्दू अवतारों के सचश ही मुहम्मद साहब 
आरंभ में केवरू अवतार थे वाद में प्रथम पुरुष से अभिदह्ित होकर वे अनेक 
नवियों और रसूलों के रूप सें अवतरित होने वाले अबतारी हो गये । अंत 
में उन्हें अवतारी के पश्चात्‌ उपास्य-रूप अदान किया गया। इस प्रकार 
आलोच्यकालीन सूफी काच्यों में उनका उपास्य-रूप ही अधिक अचछित 
रहा है। 

ज्योति अवतार-परंपरा 

इस्कामी और सूफी साहित्य में अज्लाह के जिस प्रथम अचतार का उल्लेख 
मिलता है, वह है नूर या ज्योति-अवतार । कहा जाता है कि सृष्टि में जितने 
रूप हैं उनके पूर्व ज्योति दिखाई पड़ती है। अतः ज्योति से ही रूपों का 
आविर्भाव हुआ है । अवतारवादी सूफियों में ज्योति-अबतार का क्रम इस 
अकार माना जाता है--सर्वप्रथम खुदा के प्रेम या खत्र से नूर उत्पन्न होता 
है, उसके बाद नूर से शेर, शेर से रुह, रुह से कल्ब, कल्व से कालिब (शरीर) 
का आविर्भाव-क्रम प्रचलित है । इस परंपरा के अतिरिक्त संभवतः एक 
दूसरी परंपरा के अनुसार मुहम्मद स्वयं अपने को अज्ञाह का नर कहते हैं 
ओर सारी सृष्टि उनकी ज्योति का विस्तार है। 

इस्काम से सेकड़ों वर्ष पूर्व इस ज्योति-अवतार का विकास बौद्ध धर्म में 
हो चुका था। महायानी 'वेषुल्य सूत्रों! में विख्यात 'सद्ूर्मपुंडरीकः सें बुद्ध 
के ज्योति-अवतार का प्रायः उल्लेख होता रहा ह्ठे | 'सहुमपुंडरीक” के अनुसार 

बुद्ध जब धर्म का उपदेश करना चाहते हैं, तब अमध्य के ऊर्णकोश से एक 
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१. इण्डियन इस्काम प० १३१५। 
२. हिं० सू० क० का० प० ४१७ से उद्धत 
मितु लोक मद तोही अवतरे, करूज़ुग के पापी सबतरे | 
कलि में कलमा कहुष नेवारन, सलाव कीन्ह जगतारन ॥ 
३. सि० अ० हु० प० ६ । ४. सि० अ० हू० १० १९। 


खुफी साहित्य २७३ 


' रश्मि प्रख्त करते हैं, जिससे अद्दवारह-सहस्र-बुद्धच्षेत्र अवभासित होते हैं ।* 
इस्काम परम्परा पर भी बोद्ध ज्योति-अवतार-परम्परा के प्रभाव का अनुमान 
किया जा सकता है, क्योंकि ज्योति से प्रभावित अनन्त बुद्धों के सदश 
इस्काम में भी बाद में चछ कर छाखों पेगम्बर मान्य हुए। 

भारतीय सूफी मसनवी काव्यों के पूर्व इस ज्योति-अवतार-परम्परा का 
अवतारवादी क्रम जलाछुदीन रूमी की 'मसनवी' में विस्तारपूरवंक वर्णित हुआ 
है। 'मसनवी” के अनुसार एक ही ज्योति जो अज्लञाह के द्वारा प्रसारित की 
गई वह क्रमशः आदम, नोह, अब्राहम, इस्माइछ, दाउद, सोलमन, जेकुब, 
जौसेफ, मूसा, जेसस में प्रविष्ट होती गई। उन्हीं की ज्योति-परम्परा में जब 
मुहम्मद हुए तो उन्होंने अज्ञाह से शक्ति ओर अनुग्नह प्राप्त किया । उसी 
परम्परा में अबूबकर देवी कृपा के अन्यतम उदाहरण हैं तथा उमर, उस्मान 
आदि प्रवर्तक भी उसी ज्योति-परम्परा में ग्रृहीत हुए हैं ।* 

इस उ्योति-अवतार-परम्परा में विभिन्न धर्मों के पेगग्बरों का समन्‍्वयवादी 
रूप भारतीय अवतारवादी समन्वय के समानान्तर प्रतीत होता है । परन्तु 
मुहम्मद साहब के अनन्तर इस्लाम धर्म के शिया सम्प्रदाय एवं सूफ़ियों में 
इस ज्योति-अवतार को साम्प्रदायिक परम्परा का विकास दृश्िगत होता है। 


विशेषकर शिया सम्प्रदाय में यह माना जाता है कि सृष्टि के बहुत पूर्व 
अज्ञाह ने अपनी ऐश्वर्य शक्ति में से एक किरण-ज्योति लेकर मुहम्मद साहब 
के साथ संयुक्त कर दिया वही ज्योति वछी आदि इमामों में होती हुई एक 
परम्परा के रूप में सच्चे इमामों में आविभूंत होती रही है।? इस प्रकार 
शिया सम्प्रदाय में पुरोहित का कार्य करनेवाले इमार्मों का पूर्णतः देवीकरण 
हो गया है। अली इमाम से इनकी परम्परा आरम्भ होती है। कहा जाता 
है कि अली अभी भी जोवित हैं और उनमें ईश्वर का अंश वर्तमान है। वे 
सृष्टि के पूव विद्यमान थे तथा अज्ञाह के सिंहासन के दाहिने पाश्व में वे स्थित 
रहते हैं ।” इस मत में नबियों और पेगम्बरों से इनका विशेष वेषम्य दिखाया 
जाता है और कहा जाता है कि नबी ज्ञान छाने वाले देवदूत को सुनता है 
और देखता भो है; किन्तु इमाम उसे देखता नहीं केवल सुनता है ।* जायसी 
ने चार अखिछू इमासमों को चार स्तम्भ के सदश माना है। संभवतः 
१. बौद्धघम और दशन १० ११० और सद्धमे पु० ( कर्ण ) ए० ९। 
२. मसनवी ( रूमी ) जी ० २ १० ८१०८२। 
२. दी स्टडिज इन इस्लाम पएू० ६९-७० । 
४. दी स्टडिज इन इस्लाम १० ६९। ०५. वही प१० ३८ । 
६. जा० गं अखराबट १० ३१० भावे चारि हमाम जे आगे, भावे चारि खम्भ जे छागे। 
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साम्प्रदायिक व्यूहवाद के सचृश इस्छाम धर्म के चार स्तर्मों के रूप में ये 
प्रचलित हैं । 


वली 
अवतारवादी तत्वों की दृष्टि से इस्लाम धर्म में पंगम्बर के बाद वली का 
दूसरा स्थान है। कहा जाता है कि पेगम्बर अज्ञाह का प्रथम अवतार है 
और वी दूसरा ।* यों वी एक प्रकार का वद साधक संत है, जो खुदा से 
'तदाकार या नेकव्य प्राप्त कर लेने पर वलछी कहा जाता है।* पेगस्बर के 
समान वली भी खुदा और इन्सान के बीच मध्यस्थ का कार्य करते हैं। वे 
दुःखी को त्राण, रुग्ण को स्वास्थ्य, पुत्रहीन को पुत्र, भूखे को भोजन, भक्त 
को मार्ग, तथा अज्ञाह के मजार-पूजकों को वर देता है। सम्भवतः इसी से 
फियों में कुछ छोग वली को पंगम्बर से भी ऊंचा मानते हैं ।* ' 

इस प्रकार सूफियों के बहुत से अवतारवादी विश्वास मध्यकालीन सर्तों 
और भक्तों के विचारों से साम्य रखते हैं। सूफी कुरान के इस आयत को 
स्वीकार करते हैं कि अन्लाह अवतारवादी उपास्यों के सद्श केवल भक्तों का 
ही रक्षक है। वे संतों के श्रति की जाने बाकी कृपा को अपने अति की गई 
समझते हैं । हुज्वीरी के अनुसार सूफी वलछी या ओऔलिया में जिन ईश्वरीय 
दिव्य तत्वों का समावेश माना जाता है, वे अवतारी पुरुषों के समानान्तर 
हैं। साम्प्रदायिक पेगस्वरों के सदश सूफी संत भी युग-युग में धर्मरक्षा के 
लिए वाध्य हैं। क्योंकि अल्लाह ने संतों को ही विश्व का स्वामी बनाया है ।* 
अवतारों में जिस प्रकार पूर्ण, अंश, कला ओर विभूति की दृष्टि से जंतर होता 
है, उसी प्रकार विभिन्न वछी भी करामात की दृष्टि से कुछ कम या कुछ 

अधिक प्रभावज्ञाली होते हैं ।* 


वली ओर पेगम्बर क्‍ 

काय की समानता होने के कारण वक्ली और पेगम्बर में यह प्रश्न उठता 
है कि दोनों में बढ़ा कौन है। सम्प्रदायों में कुछ छोग वली को श्रेष्ट मानते 
हैं और कुछ छोग पेगस्वर को । यों तो वली और पैगम्बर में साधना की 
दृष्टि से ठीक वही अंतर जान पढ़ता है जो हीनयानी प्रत्येक छुढ और सहायानी 





१, सि० अ० हु० पृ० १५। २, रुट ० इस ० मि० प्० ७८ । 
३. दी देट्रो-शिया भा[० २, प० १३। ४. इुज्वीरो 9० २११। 
७५. हुज्वीरी १० २१२-२१३ । ६. हुज्तीरी ४० ११९ । 


,.. ७, स्ि० अ० हु० १० १२५ । 
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बोधिसत्व में हैं, क्योंकि चली पत्येक बुद्ध के सदश् 'स्वांतःसुखाय” साधक 
होता है। उसका ईश्वरीय सम्बन्ध गुप्त रहता है। किंतु पेगस्बर साधना 
के उपरान्त “बहुजनहिताय” कार्य करता है और जन समूह को आमंत्रित 
करता है। बोछिसत्तों के सदश थदि कोई सालिक दूसरों को शिक्षा देना 
चाहता है तो वह अपने लोक या अवस्था से अवतरित होता है। यह 
अवतार उस साधक के लिए दे जो किसी विशेष कार्य के लिए नियुक्त किया 
जाता है। जब तक उसे कोई काय भार नहीं सौंपा जाता तब तक उसे 
खुदा से प्रथक रहने की आवश्यकता नहीं है।* यहाँ वली ही भावी पेगस्बर 
का रूप विदित होता है। पर शेख शहाबुद्दीन की “अवारिफुक मारिफ़' में 
पेगम्बर या औछिया का अवतारबादी पार्थक्य स्पष्ट दृष्टिगोचर होता है। 
उनके कथनानुसार पेगम्बर अज्ञाह का प्रतिरूप या सग्रुण रूप है जब कि 
ओऔलिया इलहामी-रवानी या उसका आविष्ट रूप कहा जा सकता है ।* हृज्वीरी 
के अनुसार भी पेगम्बर की कथनी और करनी में बहुत कुछ समानता होती 
है ।3 चली का अंतिम रूप ही पेगम्बर का आदि रूप है।” अवतारवादी 
सूफी सम्प्रदार्यों के प्रव्तक और समर्थक अबूमजीद, दुल्लन नून, मुहम्मद 
_ कफ़ीफ, मंसूर अल हज्लाज और राजी, वली और पेगम्बर की करामातों में 
अंतर मानते हैं। चली या औलिया करामार्तों से जनता को झुग्ध करने के 
. लिए बाध्य नहीं होते, किन्तु पेगम्बर जनता के लिए ही उत्पन्न होते हैं। 
आवश्यकतानुसार वे अपनी करामातों को प्रकट भी करते हैं और छिपाते 
'भी हैं ।“ 

.. अंत में पेगस्बर को ही श्रेष्ठ सिद्ध करते हुए कहा गया है कि पेगम्बर 
संत या वली से श्रेष्ठ है। क्योंकि जहाँ वली का काये समाप्त होता है वहाँ 
से पेगम्बर का काय आरम्भ होता है।* वली के जादि और अंत हैं परन्तु 
पेगम्बर के नहीं। प्रत्येक युग में अज्ञाह के इच्छालुरूप उनका क्रम सतत 
चलता रहता है ।* 


इस तुरूनात्मक अध्ययन से स्पष्ट है कि पेगर्बर के समान दिव्य गुण- 


सम्पन्न होने पर भी वली वह साधक है जो आवश्यकतानुसार पेगम्बर का 
_ अवतार-कार्य किया करता है । 


१, सि० अ० ह० पृू० १३१ । २. दी अवारिफुल मारिफ प्‌० १५१। 
३. हुज्वीरी ० २२० । ४. हुज्वीरी १० २२३१ । 
५. हुज्वीरी १० २२६ । ६. हुज्वीरों ए० शश६ | 


७. हुज्वीरी ए० २३८ । 





२जदे मध्यकालीन साहित्य में अवतारवाद 


इमाम 
वली के अनन्तर इस्काम के अवतारवादी सम्प्रदायों में इमाम को अज्ञाह 
का अवतार माना जाता है। किन्तु वी और इमाम में मौलिक अन्तर यह 
है कि चली उत्क्रमणशील साधक है, जो व्यक्तिगत साधना के बल पर अब्वाह 
के तद्रूप हो जाता है। पर इमाम अछी इमाम से आती हुई ज्योति-अवतार- 
परम्परा में गहीत वंशगत अवतार है। इसी से शिया सम्प्रदाय में इमाम 
मनुष्य-रूप में ही अज्ञाह के सभी गुणों से विभूषित रहता है। कहा जाता 
है कि स्वयं अज्ञाह ने उसके मानव इहारीर में अपने दिव्य ग्रुर्णो को भरा।* 
यद्यपि भारतीय वलभ प्रभ्ठति सम्प्रदा्यों में भी वंशगत अवतारवाद के रूप 
. मिलते हैं किन्तु इमार्मो में प्रचलित यह अवतारबाद ईसाई अवतारवाद से 
विकसित हुआ है । 


मानव अवतार 


संतों के समान सूफियों ने भो अन्य प्राणियों की अपेक्षा मनुष्य को 
अधिक मूल्यवान समझा है। वे एकमात्र मानव-हृदय को ही अछुलाह का 
निवास स्थान मानते हैं। कुछ सूफियों का तो यहाँ तक विश्वास है कि 
ईश्वर ने मनुष्य को अपनी द्वी मूर्ति के रूप में निर्मित किया है।* किन्तु 
अधिकांश उसके “अन्तर्यामी रूप” को सानव हृदय में स्वीकार करते हैं। 
इनका कहना है कि मानव हृदय दर्पण के सदश एक ओर से स्वच्छु और 
दूसरी ओर से रंगीन या घूमिल है । ईश्वर स्वच्छु दपण की ओर से अपना 
स्वरूप देखने के लिए उसमें आविभूंत होता दै। अब प्रश्न यद्द उठता है 
कि वह फरिश्तों और पशुओं के शरीर में क्‍यों नहीं प्रतिविम्बित होता ? 
तो इसका कारण यहद्द बताया जाता है कि फरिश्तों का सारा शरीर केवल 
ज्योतिमंय है और दूसरी ओर पशुओं का शरीर दोनों ओर से तमाच्छुन्न है । 
इसी से दोनों में से किसी में खुदा का स्वरूप ग्रतिबिम्बित नहीं हो सकता । 
किन्तु मनुष्य का हृदय एक ओर से स्वच्छ होने के कारण ईश्वर के स्वरूप 
को अतिबिम्बित करने की क्षमता रखता है।? सूफी दर्शन का सबसे बढ़ा 
विचारक इब्न अल अरबी इस उक्ति का समरथन करते हुए कहता है कि प्रकृति 
: और मानव वे दर्पण हैं जिनमें ईश्वर का प्रतिबिम्ब व्यक्त होता है। यों तो 
वह सृष्टि के अत्येक अणु-परमाणु में व्याप्त है। किन्तु जहाँ तक उसका 
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सम्बन्ध मनुष्य से है, मनुष्य उस अज्ञाह का ही रूप है और अल्लाह उस 
मनुष्य की आत्मा है ।' मनुष्य में उसके सभी गुण विद्यमान हैं। वह मनुष्य 
को ही माध्यम बनाकर अपनी सृष्टि को देखता है तथा संसार के लोगों पर 
कृपा करता है ।'* जछालुद्दीन रूमी की 'मसनवी' में भी एक ऐसे मानव- 
अवतारवाद की रूपरेखा मिलती है जो शी की दृष्टि से 'रामायण! या “महा- 
भारत? के अवतारवाद के अनुरूप जान पड़ती है। भारतीय महाकाव्यों में जिस 
प्रकार अवतरित होने के पूर्व विष्णु देवताओं से परामर्श करते हैं उसी प्रकार 
रूमी-मसनवी में भी अल्छाह फरिश्तों के साथ मनुष्य के निर्माण का विचार 
करता है।* यहाँ यह ज्ञातव्य है कि हुलूछ का विरोध होने के कारण अवतार- 
वाद के बोधक “प्रतिबिम्ब' या “निर्माण” शब्द इस्छामी साहित्य में अधिक प्रच- 
छित रहे हैं । रूमी के फुटकर पदों में मानव-अवतार का रक्षात्मक प्रयोजन 
भी स्पष्ट रूप से व्यक्त हुआ है ।* 


शेख शहाबुद्दीन ने दिव्य शक्ति-सम्पन्नता की दृष्टि से इन्सान के तीन 
भेद किए हैं। इनके मतानुसार खुदाई शक्तियों के आवेश के अनुपात से तीन 
प्रकार के इन्सान होते हैं। इनमें प्रथम वासिक वे हैं जो ईश्वर के साथ 
तादात्म्य स्थापित कर लेते हैं वे ही 'इन्सानुल कामिक! या पूण मानव हैं। 
वासिल ईश्वर के निकट रहते हैं और साविक ईश्वर में पहले से ही दृढ़ 
विश्वास रखते हैं । दूसरे सालिक साधन की पूणता आप्त करने वाले पथिक 
हैं तथा तीसरे मुक्कीम दोर्षों से युक्त इन्सान हैं । 


इस प्रकार सूफियों के इस मानव-अवतार-रूप में अल्छाह और मलुष्य 
दोनों के प्रयल विदित होते हैं । अल्छाह मलुष्य में अवतरित होता है और 
मनुष्य अल्लाह में तदाकार होने की चेष्टा करता है। अल्काह द्वारा मानव 
के प्रतिरूप होने या मनुष्य का निर्माण करने में जो प्रयोजन परिछत्षित होता 
है, वह एक प्रकार से अवतारवादी प्रयोजन कहा जा सकता है। इब्न अलू 
अरबी के अनुसार वह अपनी सजित सृष्टि को देखता है। मनुष्य सें वह अपने 
सभी गुणों की ससीम अभिव्यक्ति करता है। अतः जब मनुष्य ईश्वर की 
चिन्ता करता है तो वह स्वयं को ही सोचता है। और जब ईश्वर अपने 
स्वरूप का ध्यान करता है तो चह अपने को मजुष्य पाता है ।£ हुज्वीरी 
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ने कुरान के एक आयत के आधार पर कहा हे कि अल्लाह ने इन्सान को . 
रचना अपनी सेवा के छिए की है।* 

इन कथनों से स्पष्ट है कि सूफी साधकों ने मनुष्य को ईश्वर तुल्य समझा 
है। मनुष्य-अवतार भी पेगम्बर या अवतारों को भाँति कतिपय अवतार- 
प्रयोजनों से समन्वित है । 


इन्सालुल कामिल या पूर्ण मानव 

मनुष्य मात्र में अल्‍ह्छाह की भावना होते हुए भी सूफियों ने मनुष्य को 
पूर्णता की और अग्नसर करने वाकी साधना को बहुत महत्त्व दिया है। साधना 
के बल से ही सिद्ध होकर उनके मतानुसार मनुष्य पूर्ण मानव हो जाता है। 
सूफी साहित्य में जिस अकार के इन्सानुक कामिल की कल्पना की गई है, 
वह बहुत कुछ अंशों में भारतीय पूर्णाववार के निकट प्रतीत होती है। 
पूर्णावतारी पुरुषों में जिस अकार कछा, विभूति या अंश-स्वरूप पूर्णता देखी 
जाती है उसी अकार पूर्ण मानव में भी ईश्वर. के समस्त गुर्णों को अभिव्यक्ति 
होती है । इब्न ए अरबी के कथनानुसार खुदा ने इच्छा प्रकट की कि उसके 
गुणों की अभिव्यक्ति हो । उसने एक पूर्णानव का निर्माण किया। उसकी 
सीर ( चेतन सत्ता ) ही स्वयं उसमें आविभृंत हुईं। उसके सभी गुणों से 
संवल्षित वह पूर्ण मानव अपने दिव्य गुणों से अवगत होने पर रिसाछा कहा 
गया तथा उसने फना की अवस्था में प्रवेश किया ।* 


इस प्रकार मनुष्य की पूर्णता केवल आदम से लेकर मुहम्मद तक होने 
वाले रसूलों या पेगम्बरों तक ही सीमित नहीं है, अपितु सूफी दर्शन के 
अनुसार वली की कोटि के साधक भी पूर्ण मानव हो सकते हैं।? पूर्ण मानक . 
में परमात्मा के समान गुण अकाशित होते हैं। अढ्छाह उसी में पूर्ण रूप से 
अपने को व्यक्त करता है। सभी पेगम्बर, औलिया संत पूर्णमाज़व की कोटि 
में आते हैं। इसी से सूफी पूर्ण मानव को अल्छाह और मनुष्य के बीच की 
कढ़ी मानते हैं । पूर्णावतार जिस गअकार पाडगुण्य युक्त होता है, उसी 
प्रकार पूर्ण मानव में ईश्वर की शक्ति या विभूंति मात्र ही नहीं, अपितु उसका 
पूर्ण ईश्वरत्व ससीम रूप होकर उसमें परिकक्तित होता है। इसी से सिद्ध 
मनुष्य अपनी साधना की पूर्णावस्था में ईश्वर का नुस्ख था रूप समझा 
जाता है ।” 
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सूफियों में साहिली सम्प्रदाय के छोग पू्ण मानव में एक विराट विश्व 
या विश्वरूपात्सक रूप का अस्तित्व सानते हैं। उनका विश्वास है कि सृष्टि 
के सभी तत्तों से निर्मित होने के कारण मनुष्य स्वयं एक रघु विश्व है।* 

उक्त विवेचन से स्पष्ट है कि पूर्ण मानव की कल्पना छुः गुणों से युक्त 
भारतीय पूर्णाचतार के अत्यन्त निकट है। उसमें विराट रूप या विश्व रूप 
की कढपना उसे पूर्णावतार के निकट ला देती है । शक 

सम्भवतः पूर्ण मानव की बढ़ती हुईं संख्या के फलस्वरूप ही इस्लाम 
धर्म में चार फरिस्तों के अतिरिक्त सवाराख पेगम्बरों का आविर्भाव माना 
जाता है। जायसी ने आखिरी कछाम में उनका वर्णन किया है ।* 


कुरान 


. अपौरुषेय वेदों, तंत्रों, नाथों और सिद्धों में ज्ञानावतार या शाखावतार के 
सदृश इस्लामी 'कुरान' भी आसमानी पुस्तक के रूप में माना गया है। 
कहा जाता है कि 'कुरानः का अवतरण निम्नतम सातवें स्वर्ग से हुआ 
था । जायसी ने इसे चार आसमानी पुस्तकों में माना है।। 


इस्लामी ओर सफी अवतारंबादी सम्प्रदाय 


अवतारवाद्‌ की दृष्टि से इस्कामी और सूफी दोनों में दो प्रकार के सम्प्रदाय 
मिलते हैं। उनमें अधिकांश अवतारविरोधी हैं ओर कुछ अवतारवादी हैं । 


शिया मत एवं सम्प्रदाय 


इस्काम धर्म में दो प्रकार के सम्प्रदाय सर्वत्र व्यापक रहे हैं। इनमें 
खारिजी तो अवतार-विरोधी रहे हैं परन्तु शिया और उनके अन्तर्गत आने वाले 
विविध सम्प्रदायों में से अधिकांश कट्टर अवतारवादी रहे हैं॥ शिया सम्प्रदाय में 
इस्माइली, द्ुज, चुसेंरी और यज्ञीदी चार अधिक विख्यात रहे हैं ।* 
| शिया 


| | 
|. | 3 
इस्माइली ह्र्ज नुसरी यज़ी दी 
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शिया के प्रायः सभी सम्प्रदायों में अछी तथा उनके बेटों ओर वंशज्जों 
को इमाम माना गया, क्योंकि शिया मत के लोग अछी के समथक रहे हैं 
जब कि शुजत्ञी खलीफा के । वंश परम्परा के अनुगामी होने के कारण ये ईरान 
चंशीय खलीफा को अपना खलीफा तथा उसे ईश्वरीय विभूति से युक्त मानते 
हैं। अली के जिन वंशधरों को ये इमाम के रूप में पूजते हैं, वे भी ईश्वरीय 
अंदा या ईश्वर के अवतार ही माने जाते हैं।* कहा जाता है कि इमार्मों को 
घोर अवतारवादी रूप अदान करने में अबदुज्ञा इब्न सबा का बहुत हाथ रहा 
है। वह अली को केवक ईश्वर का अवतार ही नहीं मानता था बल्कि उसके 
मतानुसार ईसा के सदृश मुहम्मद भी पुनः-पुनः अवतरित होते हैं ।* इस 
प्रकार इमामों की अक्षुण्ण परम्परा शिया मत में प्रचलित है । अब्दुल्ला इब्न 
सबा ने अंत में अछी को ही परमात्मा घोषित किया । 


भारतीय अवतारवाद से साम्य 


शिया मत के कुछ सम्प्रदायों में प्रचलित अवतारबाद ओर पुनजन्म के 
सिद्धान्त भारतीय अवतारवाद से बहुत साम्य रखते हैं। विशेषकर शिया 
सम्प्रदाय के फारस निवासी गुात नामक विचारक के कतिपय सिद्धान्त 
हिन्दू धर्म के सिद्धान्तों से म्रभावित प्रतीत होते हैं। इनके दो शब्द विशेष 
रूप से ज्ञातव्य हैं । उनमें पहला हैं 'गु्ब” और दूसरा है 'तकसीर? । 'गुलुब” 
से इनका तात्पय है कि महुष्य उत्क्मण करते-करते ईश्वर की अवस्था तक 
पहुँच जाय और “तकसीर! के अन्लुसार ईश्वर संकुचित होते-होते मजुष्य की 
अवस्था तक आ जाय ।? इनकी धारणा है कि भज्ञाह मलुष्य-रूप में अवतार 
लेता है। वे तनासुख के सिद्धान्त को स्वीकार करते हुए कहते हैं कि 
तनासुख के रूप में अज्ञाह विभूतियों के सदश विभिन्न रूपों में अपनी शक्तियों 
को प्रसारित करता है । उसका तसबोह रूप ही इस बात में सशुण उपास्य के 
रूप में अचलित है । शिया मत के अन्य अचतारबादी सम्प्रदायों में अछू 
इलट्टिया खुरमियाँ, केंदिया, मजदाकिया, सिंदुबादिया, मुहस्मरियाँ, मचुयजा 
आदि विख्यात हैं। किन्तु इनमें अल इलहिया सम्प्रदाय के ठोग अधिक कट्टर 
अवतारपंथी हैं। ये अछी को केंवल अवतार ही नहीं बल्कि अवतारी 
उपास्य मानते हैं ।* 


टिया उरफोबनननग« फिर 
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सात इमाम 

शिया मत के कुछ अधिक कट्टर सम्प्रदायों में अनेक इमार्मों की अवतार- 
परम्परा प्रचलित है। कुछ छोग सात इमार्मों की अवतार-परम्परा मानते हैं 
और कुछ १२ इमामों को । सात इमासों की परम्परा का प्रचारक अब्दुह्छ इब्न 
मेमून नामक एक फारस निवासी था । उसके मतानुसार सातों इमाम पेगम्बरों 
के भवतार-कम में, हैं जिनमें वह सबसे अंतिम और सबसे बड़ा है ।* 


बारह इमाम 


असीरिया के शिया लोगों में बारह इमामों की अवतार-परम्परा प्रचलित 
है जिनका आरम्भ अली से होता है। इस परम्परा में इब्न हसन अंतिम 
कहे जाते हैं। बारह इमामों की इस अवतार-परम्परा का विकास ईरान में 
हुआ था। बारह इमार्मों के समर्थक ईरान के सफादियों ने अपने को सातवाँ 
इमास मूसा अल काजिम का वंशज माना। उपयुक्त इमामों के अतिरिक्त 
ईरान का अंतिम साखानी वंश भी मुहम्मद साहब की पुत्री फतिमा से आरम्भ 
होने के कारण ईश्वरीय अंश से युक्त माना जाता है। 


इससे स्पष्ट है कि शिया सम्प्रदाय के छोग केवल इमार्मों को अवतार ही 
नहीं मानते थे, अपितु भारतीय अवतारबाद के सदृश इमार्मों का पुनःपुनः, 
अवतार या उनकी वंशगत अचतार-परम्परा में भी विश्वास रखते थे । इन 
परम्पराओं की कुछ विशेषताएँ अपने मौलिक स्वरूप का परिचय देती हैं; 
जिससे भारतीय अवतारवाद से उनका अन्तर भी स्पष्ट हो जाता है। इसमें 
संदेह नहीं कि हिन्दू अवतार-परम्परा में साम्प्रदायिक और राज देवी उत्पत्ति 
दोनों का विकास एक ही विष्णु से आरम्भ हुआ। किन्तु सम्प्रदाय प्रवेतक- 
रूप में स्वीकृत राम, कृष्ण, बुद्ध और ऋषण इन चार राज पुत्रों को छोड़ कर 
प्रायः उनके राजनेतिक और साम्प्रदायिक दोनों रूप एथक-प्रथक्‌ प्रचलित 
हुए। दोनों को एक साथ मिलाकर साम्प्रदायिक या धार्मिक राज परम्परा 
का अवतारवादी विकास कभी भी वेखा प्रचलित नहीं रहा जेसा कि वह ईरान 
के इमामों की परम्परा में लक्षित होता है । कहने का तात्पय यह कि शिया 
सम्प्रदाय के इमाम साम्प्रदायिक और राजनेतिक दोनों एक साथ ही मान्य 
रहे। अतः शिया मत में प्रचलित इस अवतारवाद की अपनी विशेषता है । 


अवतारवादी सूफी सम्प्रदाय 
मध्यकालीन युग में इस्कामी देशों में जितने सूफी सम्प्रदा्यों का पता 
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चलता है उनमें अधिकांश अवतारविरोधी और कुछ अवतारवादी दीख पढ़ते 
हैं। यों तो भवतारविरोधी सम्प्रदार्यों में भी कतिपय अवतारपरक तत्त्वों का 
दर्शन होता है। किन्तु उनका महत्त्व नगण्य-सा रहा है। हुज्वीरी ने. 
सध्ययुगीन जिन १२ सम्प्रदार्यों का नाम लिया है उन्हें निम्नलिखित अवतार- 
विरोधी और अवतारवादी ढंग से विभाजित किया जा सकता है ;-- 


सूफी सम्प्रदाय 
मरदूद या अवतारवादी मकबूल या अवतारविरोधी 
कमल कक, हर अरस आजकल तल लक | 
। का 
हुलूली सजा 
सलीमी ' | | 
.. इह्बाती फारीजी 


| 8 8 | | | | 
तेफुरीजी हुनयारी नूरी साहिली हक़ीकी ख़राजी खफीफी सेयारी मुद्दासिबी केसारी 


उक्त बारह सम्प्रदायों में से दो अवतारवादी सम्प्रदाय हैं, इसलिए मरदूद 
कह कर उनकी आलोचना की गई भोर शेष १० अवतार विरोधी सम्प्रदायों 
को मकबूल किया गया । फिर भी सूफी अवतारवाद के अध्ययन के निमित्त 
हुलली और हल्लाजी सम्प्रदा्यों का विशिष्ट महत्व रहा हूं। क्योंकि प्रबर 
विरोध होने पर भी अप्रत्यक्ष ढंग से इन सम्प्रदार्यों ने केवछ सूफी समाज 
को ही नहीं अपितु समस्त मुस्लिम जाति को प्रभावित किया है । 


हुल्ूली 


हुलूली अवतार-परम्परा के विरोध का मुख्य कारण रहा है उसका इस्लाम 
की जन्म भूमि में जन्म न लेना । क्योंकि मुस्लिम मस्तिष्क में 'हु्कछ” शब्द, 
जिस अवतारबाद का बोधक रहा है वह विदेशी यहूदी या ईसाई अवतारवाद 
रहा दै। तस्कालीन.युग में यहूदियों और ईसाइयों से शत्रुता होने के कारण 
उनका अम्ल अवतारवादी सिद्धान्त भी हुल्ूल-रूप में सुसलूमानों की घृणा 
का पात्र बन गया। इस मत की दूसरी विचित्नता यह हैं कि इस मत के 
अनुयायी अधिकतर वे ही मुसकमान सूफी थे जो इस्काम में दीज्षित होने 
के पू्च ईसाई या यहूदी रहे थे। काछान्तर में इस्काम धर्म का अनुयायी 


सूफी साहित्य २८३: 


होने पर भी वे अपने प्राचीन अवतारबवादी विश्वार्सों को छोड़ नहीं सके थे । 
इसी से हुलूल में विश्वास रखने वाऊ्ों को कट्टरपंथी इस्लाम के अनुयायी घृणा 
या अविश्वास की दृष्टि से देखते थे । इस्छाम में जिब्राइक जेसे दिव्य दूतों या. 
रूव को यहूदी यथा ईसाइयों के विपरीत हुलहूछ से भिन्न माना जाता था। 
हुहूलियों के प्रति घणा का यह भी एक मुख्य कारण था । 

उस घृणा-भाव का अनुमान इस कथन से किया जा सकता है कि सूफी ' 
विचारक जीली यह तो स्वीकार करता दे कि मुहम्मद साहब ही उसे शेख के 
रूप में दृष्टिगोचर हुए थे। फिर भी उसका यह. कठोर आग्रह है कि कहीं 
इस कथन को लोग हुह्ूक न समझ ले ।'* 

हुलूली सम्प्रदाय का प्रवर्तक अबू हुल्‍ल्मान नामका एक दुमिश्क का 
निवासी सूफी था ।' सम्भवतः इस्कामेतर होने के कारण ही मुस्लीम उसे 
इस्काम के अन्तर्गत नहीं मानते | हुलूली सम्प्रदाय के छोगों में हुलूछ, 
इम्तिजाज और नस्खे अरवह इन तीन विश्वा्सों का अत्यधिक भ्रचार रहा है ! 
हुलूछ से उनका तात्पर्य है कि ईश्वर जन्म या अवतार लेता है। इम्तिजाज 
से वे ईश्वर के साथ संयोग की भावना करते हैं। नस्खे अरवह के अनुसार 
मानच आत्माओं के स्थानानतरण या पुनः शरीर-प्रवेश में इनका दृढ़ विश्वास 

_ है।* सारांशतः अल्लाह के जन्म और आत्माओं के पुनर्जन्म दोनों में ये 

आस्था रखते हैं । 

. किन्तु मुस्छिस समाज में हुहूलियों का सत इतना व्यापक नहीं हो सका । 


हल्ाज्ी क्‍ 

सूफियों में हुलूछी विचारधारा का सर्वाधिक विख्यात प्रवतंक मंसूर अछू 
हज्ञाज था ।* उसने हुलूछ या अवतारवाद की विचारधारा को अपने जीवन 
के सूल्य पर प्रतिपादित किया । इंस्काम के विपरीत होते हुए भी मंसूर अल 
हल्लाज के भवतारवादी सिद्धान्तों का पर्याप्त प्रभाव कालान्तर में होने वाले 
सूफी चिंतकों ओर कवियों पर पड़ा । इनमें इब्न अछू अरबी, अब्दुक करीम 
जीछी, इृब्न अलछ्‌ फरीद, अज्ुसेयद्‌ और इन अब्ुछ खैर का नाम विशेष रूप, 
से उदलेखनीय है ।* भारतीय इस्कामी और सूफी साधक भी उसके विचारों 
से अत्यधिक मात्रा में प्रभावित हुए तथा गज्जाली, हुज्बीरी और अत्तार ने भी 
उसके विचारों के साथ सामंजस्थ स्थापित करने का प्रयास किया है। 


१. त० सू० 9० १४२ । २. हुज्वीरी 7० २६० । 
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हुलली और हल्काजी सम्प्रदायों के अवतारवादी विचारों सें अंतर का 
एक मुख्य कारण रहा है। वह यह कि हुल्॒लियों का पअवर्तक हुल्मन ईसाई 
या यहूदी प्रधान क्षेत्र दभिश्क का होने के कारण यहूदी या ईसाई अवतारबाद 
से प्रभावित था। जब कि मंसूर अछ हल्लाज वर्षो तक भारतीय साधकों के 
बीच रह चुका था। उसने भारत से केवक वेदान्त ही नहीं आप्त किया, . 
अपितु अवतारवाद, पुनजन्म, देवों का मानवीकरण पभश्षति प्रद्नत्तियों से भी 
प्रभावित हुआ। यों तो उसके अबतारवादी सिद्धान्तों पर भी भारतीय 
भद्वेतवाद का अभाव परिलज्षित होता है। पर विशेष रूप से वह भावेशावतार 
की भावना से अधिक ग्रस्त रहा है। क्योंकि भावावेश में वह अपने को तो 
स्वयं भन्नाह का अवतार मानता ही था, साथ ही अपने शिष्यों को भी 
सम्बोधित कर कहता था कि तुम्ही नोह हो, तुम मूसा हो, तुम मुहम्मद 
हो | मैंने उनकी आत्माओं को तुम छोगों के द्वारीर में आने के लिए निमंत्रित 
किया है।* हल्लाजियों के अनुसार आत्मा ईश्वर के सभी गुर्णों से युक्त है। 
चह शरीर में उसी प्रकार स्थित है जिस प्रकार इंधन में अप्नि। अबु बकर 
चज़ीती ने साधक आत्माओं की स्थिति के अनुसार आत्मारओं के दस स्थान 
निश्चित किए हैं।? प्रायः सभी स्थान ईश्वर के साज्निध्य में रहने वाली 
आत्माओं के ही माने गए हैं। इनमें चोथी कोटि की वे आत्माएँ होती हैं 
जिनका सम्बन्ध रक्षा, दया, कृपा, आदि से होने के कारण अवतारवाद से 
भी प्रतीत होता है । 


इस प्रकार हज्लाजी अवतारवाद मुख्यतः आत्मवादी अवतारवाद रहा है। 
इस मत में अज्ञाह या पेगम्बरों की आत्माओं के पुनः-पुनः आवेश प्रधान 
अवतार का प्रचार रहा है। सामान्य रूप से फना की चरम साधनात्मक 
अवस्था में सूफी साधक भी खुदाई आवेश का अनुभव करते हें । इसी 
आवेशात्मक भाव को सम्भवतः हह्लाज ने अवतारबादी रूप प्रदान किया । 
आगे चलकर इस आवेश का व्यापक प्रभाव सूफी साथधक्ों पर रक्षित 


होता है। 
अन्य सम्प्रदाय 


उपयक्त सम्प्रदायों के अतिरिक्त कुछ ऐसे सम्प्रदाय भी हैं जो सूफी होने 
का दावा करते हैं, परन्तु वे मुसाबीह या मानव पूजा में विश्वास रखते हैं । 





१, हिं० प० लि०, आउन जौ० १ प्ू० ४३० । 
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यही नहीं अवतारवादी सिद्धान्तों में भी उनकी दृढ़ आस्था जान पड़ती है। 
उनके मतानुसार अज्ञाह मनुष्य के झारीर में अपनी सत्ता के इंतिकाल 
( स्थानान्तरण ) या ताजिया ( विभाजन ) के द्वारा आविभूंत होता है। अल 
हुब्वीरी ने इन सिद्धान्तों को भारतीय बाह्मणों के समकक्ष माना है; क्योंकि 
इस वर्ग के सूफी इबादत या पूजा के किए भी अल्लाह-दर्शन का महत्त्व 
स्वीकार करते हैं। कहा जाता है कि अब्राहम ने भी सूर्य, चन्द्र और तारों 
को देख कर कहा--यही अढुकहाह है ।* 

इससे स्पष्ट हे कि मध्यकालीन विदेशी सूफी सम्प्रदायों पर भारतोय 
अवतारवादी और उपास्यवादी सिद्धान्तों का पर्याप्त प्रभाव पड़ चुका था। 
फलतः भारत में आने वाले सूफी केवल भारत में आकर ही नहीं अपितु 
अपने पूर्व स्थानों से हो भारतीय अवतारवादी विचारों से प्रभावित थे । 
भारत आने के पूव ही मध्यकालीन अवतार, अवतारी और उपास्य-क्रम का 
उनमें प्रचार हो चुका था। 


भारतीय अवतारवादी सूफी सम्प्रदाय 


मध्यकाछीन भारत में अनेक इस्कामी और सूफी सम्प्रदाय सारे देश में 
फैले हुए थे । ये सभी एक ओर तो मजार-पूजा करते थे या अव्तकों को 
अल्लाह या मुहम्मद के प्रतिरूप मानते थे किन्तु भारतीय अवतारबाद और 
मूर्तिपूजा को उपेक्षा की दृष्टि से देखते थे । 


फिर भी कतिपय सम्प्रदायों और सूफी कवियों में अवतारवादी विश्वा्सों 
के सूत्र मिलते हैं। आलोच्यकालीन सूफो सम्प्रदायों में दो प्रकार की अंवतार- 
वादी ग्रवृत्तियाँ इश्णगित होती हैं। प्रथम कोटि के सुफी सम्प्रदाय अपनी 
साम्प्रदायिक अवतार-परम्परा अज्ञाह, मुहम्मद या अली से स्थापित करते हैं । 
भारतीय अवतारों की परम्परा से इनका कोई सम्बन्ध नहीं दे । 

किन्तु दूसरे वर्ग के कुछ ऐसे सूफी सम्प्रदाय हैं जो मुहम्मद आदि पेगम्बरों 
के साथ भारतीय ब्रह्मा, विष्णु, राम, कृष्ण आदि देवताओं यथा अवतारों के 
साथ सामंजस्य स्थापित करते हैं। इनके धार्मिक अं्थों में अद्भरुव समन्वय 
का दर्शन होता है । 

प्रथम वर्ग के सूफी सम्प्रदायों में अवतारवाद की सप्रयोजन चर्चा नहीं 
दीखती अपितु उनके करामातों या चमत्कारों में अवतारवादी प्रसंग मात्र मिल 
जाते हैं, जो साम्प्रदायिक विश्वास के रूप में तत्‌ सम्प्रदार्यों में प्रचलित हैं । 





२, इुज्वीरी १० २३७ । 
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भारत के प्रसिद्ध चिश्ती रूम्प्रदाय में अछी को अज्ञाह और मुहम्मद के 
'बराबर उपास्य समझा जाता है ।* सुहरावर्दी सम्प्रदाय के अवतंक बहाउद्दीन 
जकरिया में छोग अल्छाह का आवेश मानते थे। कहा जाता है कि जज्ञाह 
की आवाज ने उतको समस्त जगत का गौस बनाया जो पेगम्बर के पूर्व का 
स्थान है ।* कादिरी सम्प्रदाय के अबतक अब्दुल कादिर का जन्म भी 
अवतारवादी तत्तों से संचक्तित रहा है।) नक्शबंदी सम्प्रदाय के अवतंक 
अहमद फारूकी के अवतरण की भविष्यवाणी अब्दुक कादिर जिछानी ५०० 
वर्ष पूर्व होकर देते हैं । इसके अतिरिक्त हजरत मुहम्मद अन्य सभी पेंगमस्वरों 
के साथ जाकर इनके कानों में अजां दुहरा जाते हैं ।” इस सम्प्रदाय में 
प्रचलित क्यूमों के अ्रति कहा जाता है कि अज्ञाह ने मुहम्मद साहब की रचना 
के उपरान्त उनसे बचे अवशिष्ट अंश से तीन कक्‍्यूसों की सृष्टि की। इनका 
कार्य भी पेंगम्बरी या अवतारवादी विदित होता है; क्योंकि सम्परदार्यों में 
यह समझ्ना जाता है कि अज्ञाह ने दयावितरण और भक्तोद्धार का पेंगस्‍्बरी 
भार अहमद फारूकी को दिया है। फारूकी के पुत्रों को भी जअज्ञरों का रहस्य 
परमात्मा ही उन पर प्रकट होकर करते हैं +* वहाउद्दीन शाह मदार को पेगस्वर 
की कृपा से मुहम्मद और अली का साज्ञात्‌ द्शन मिलता है ।* 


उपयेक्त विश्वार्सों के अतिरिक्त भारतीय सूफी साधर्कों में मंसूर के प्रति 
बहुत आदर भाव रहा है। उनका विश्वास है कि ईश्वर ने जिस सत्य का 
निर्माण किया था, मंसूर ने उसी सत्य का प्रवतन किया इससे उसे शूली पर 
चढ़ा दिया गया ।* भारतीय सूफी भी मंसूर अर हल्लाज के अवतारवादी 
लिद्धान्त की पुष्टि करते हुए कहते हैं कि अज्लाह स्वयं संदेश प्रसारित करता 
है, अपने आप की सेवा करता है और स्वयं वह अपने निर्माण के प्रति इच्छुक 
रहता है ।* सिन्ध प्रदेश के निवासी अनेक सूफी अनुयायियों का यह दृढ़ 
विश्वास्त था कि ये संत सुर्शीद स्वंदा कल्याणकारी काय में रत रहते हैं। ये 
केवल नाम से ही ईश्वर हैं अन्यथा ये सन्त हैं ।* 


इन उदाहरणों से स्पष्ट है कि भारतीय इस्छामी और सूफी सम्प्रदायों 
में अनेक प्रकार की अवतारवादी धाराएँ अचकछित थीं। एक ओर तो विभिन्न 


अकक के समणकक-म... सम के >पेन>१आभरालननन-+- भा 2काननक. न अकमान उरतामाकनटआ.... अन-4 का स>नाभकता- (४4 >प्आ+तक हक 4 4क+०५५०क+.. न आर १४ ।१ क.छड ग्रयमन सरोकणनाथाकज-भ+ना++नजं+ ५ काकजआइ 4४2० ( ७ ह३. जाके 3म/80 »५+ 40१40 ९५७७ %॥88-#%30॥ कह का. 9:७४ ३३+5+ कक; ७ न समान आन +पहाक सै + ४१ कमपरपकलफन ० सभ जोक. वयाषानाण करत मेगभार #ड का (ह 2/#०+३२४ २३ कब न-भ७/मपसाधत रवाफ|४"बंजा# धरम इनकेमामंन्पककपमंन्ग 


१. सूृ० सा० सा० ६० ४४६ | २. सू० सा० सा० प० ४६७ । 
३. बहो पृ० ४७८ । ४. सृ० सा० ६० ४९७ | 

७५. स्‌० सा० सा० पू० ००३०७०५।. ६, सू० स्ता० सा० १० ५१७। 
७. सिन्ध० ए० २०६ । ८. सिन्‍्ध० पृ० १२१। 


९, सिन्‍्व० १० १२७ | 


. . सूफी साहित्य २८७ 


सम्प्रदायों के छोग अपने सम्प्रदायों को विशुद्ध इस्कामी सिद्ध करने की होड़ 
में अपने प्रवर्तकों को अछी या मुहम्मद का अवतार मानते हैं, तो दूसरी 
ओर कुछ सम्प्रदायों के प्रवतक सीधे अन्लाह से ही दीज्षित होकर सम्प्रदाय 
प्रवततन करते हैं। अतएव इन सम्प्रदायों का अवतारवादी रूप पूर्ण रूप से 
साम्प्रदायिक रहा है । इनके अतिरिक्त सिन्ध प्रदेश के सूफियों में अनेक ऐसे 
सूफी दृष्टिगत होते हैं जिन्होंने अछ हल्लाज के अवतारवादी सिद्धान्तों का 
प्रचार किया । इस वर्ग के सूफी वल्ली या सन्‍्तों को सी अवतारी पुरुष मानते 
'हैं। इस्कामी विश्वा्सो के अनन्तर भारतीय अवतारबादी विश्वार्सों का प्रभाव 
भी मध्यकालोीन सूफी सम्प्रदायों पर यथेष्ट मात्रा में पड़ चुका था। इस्कछाम 
के मुख्य पेगम्बर परवर्ती सूफी सम्प्रदायों में मध्यकालीन उपास्यों के सहश 
सूफी संतों के उपास्य हो चुके थे । समय समय पर उनका दर्शन ओर साज्षा- 
त्कार भी सूफी किया करते थे । . 


हिन्दू अवतार समन्वय क्‍ 

उपयुक्त सम्प्रदायों के अतिरिक्त आलोच्यकाछीन भारत में कुछ ऐसे सूफी 
संत कवि और सम्प्रदाय भी दीख पड़ते हैं, जिन्होंने इस्कामी पेंगम्बरों और 
हिन्दू अवतारों में समन्वय स्थापित करने के प्रयत्न किये हैं। इन संतों की 
रचनाओं पर भी अवतारवादी साहित्य एवं तत्कालीन व्यवहारों का पर्याप्त 
'प्रेभाव रहा है। पंजाब के सूफी संत शेख इब्राहिम की रचनाओं पर भागवत 
पुराण का स्पष्ट प्रभाव इष्टिगोचर होता है। इसके अतिरिक्त सूफी सम्प्रदायों 
में कुछ ऐसे हिन्दू भी दीक्षित हुए जिनपर हिन्दू अवतारवादी संस्कार पहले 
से विद्यमान था। इसी प्रकार के एक उदाहरण माधोराल हुसेन नामक सूफी 
हैं। आरम्भ में ये कायस्थ थे किन्तु बाद में इन्होंने इस्लाम को अपना छिया ।* 
इसीसे इनकी रचनाओं में हिन्दू अवतारवादी रूप देखा जा सकता है। इस 
काल के सूफी साधकों में भी हिन्दू धर्म के श्रति उनकी यथेष्ट उदारता का 
परिचय मिलता है। शाह हुसेन नामक एक सूफी ने राम जी का नाम भी 
' अपने उपास्य के रूप में लिया है। इन्होंने एक पद में राम से कुंद, सोंटा, 
फोटी, भांग और साधु-संगति की याचना की है ।' पंजाबी सूफी संतों में 
इनायत ज्ञाह के विचारों पर हिन्दू धर्म एवं दर्शन का बहुत कुछ प्रभाव 
पड़ा है), जो इनकी पुस्तक 'दस्तूर-अछ-अमछ? से स्पष्ट है। पंजाब के असिद्ध 
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२८८ मध्यकालीन साहित्य में अवतारवाद 


सूफी संत बुल्लेशाह भी ग्रुरुओंर गोविंद को अभेद मानते हैं। इन्होंने अपने 
पदों में कई स्थानों पर ईश्वर या अपने उपास्य इष्टदेव को श्याम कह कर 
सम्बोधित किया है ।' भारतीय अवतारवादी सिद्धान्तों की झलक भी इनके 
एक पद में मिलती है । उस पद सें इनका कहना है कि गुरु ही अव्यक्त और 
अजन्मा ईश्वर को जन्मा या व्यक्त दिखाता है ।* 

बुल्लेशाह के पर्दों में एक विचित्र समन्वयवादी मनोवृत्ति का पता चलता 
है। ये प्रत्येक मनुष्य में ईश्वर को देखते हुए अपने एकमात्र उपास्यथ ईश्वर 
को क्राइष्ट, कृष्ण, राम, मुहम्मद आदि विभिन्न सम्प्रदार्यों के वेशेषीक्ृत रूपों में 
भी देखते हैं । उनके पद्मों में अज्ञाह तथा पेगम्बरों के अतिरिक्त हिन्दू अवतारों 
में विख्यात कृष्ण, राम या मुहम्मद आदि के अवतार-प्रसंगों को एक ही देव 
में समाहित किया गया है। एक ही परमात्मा बृंदावन में गो चराता है, 
लंका में विजय का डंका बजाता है और मक्का में हाजी होकर आता है। 
इस प्रकार एक ही ईश्वर विचित्र ढंग से रूप बदलता है।? बुल्लेशाह के 
इन पढों में अवतारवादी समन्वय का अत्यन्त उदार और व्यापक रूप 
इृष्टिगत होता है । 

अतः मध्यकाल में इस्काम के कट्टर राजाओं के कारण विभिन्न धर्मों में 
जहाँ संघर्ष की प्रवृत्ति रही है, उसी काल में सूफी साधकों का धघर्म-समन्वय 
उनकी व्यापक उदारता का परिचय देता है। चोबीस अवतारों के अध्ययन 
से स्पष्ट है कि भारतीय अवतारवाद प्रारम्भ से ही समनन्‍्वयवादी था। स्वयं 
अवतार धारण करने वाले विष्णु ही क्रमशः नारायण, वासुदेव, बहा, पुरुष, 
परमात्मा आदि विभिन्न साम्प्रदायिक उपास्यों से समन्वित होते होते सहख 
शीर्षा से सहख्न नामधारी हो चुके थे। उनके अवतारों में भी विभिन्न सम्प्रदायों 
के ग्रवर्तक समन्वित होते रहे । अतएुव आलोच्यकाछीन सूफी संतों ने इस 
समन्वयवादी अवतार-परम्परा में मुहम्मद, अली अभ्युति को समाहित कर 
उसके समनन्‍वयवादी क्षेत्र और धारणा को और व्यापक बना दिया । 

उस काल के सूफी अब यह विश्वास करने लगे थे कि प्रत्येक देश में 
अपौरुषेय घर्मग्रंथ कुरान और पेगम्बर जेसे दिव्य पुरुष हैं। यही कारण है 
कि राम और कृष्ण के भ्रति इनकी श्रद्धा उत्तरोत्तर अधिक बढ़ती गईं । परवर्ती 
सूफियों पर श्रीकृष्ण भक्ति सम्प्रदाय के रप्तिक भक्तों का भी अधिक प्रभाव 
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पड़ा । उन्होंने वृंदावन, गोकुछ और राधा-कृष्ण का समाहार मकक्‍का-मदीना 
और राधा के स्थान में स्वयं तथा क्ृष्ण के स्थान पर मुहम्मद के रूप में 
किया ।' पंजाब के झम्सी सम्प्रदाय के छोगों में भी हिन्दू-सुस्किम धर्म 
का अभूतपूर्व समन्वय मिलता है। वे आगा खाँ को ब्रह्मा, विष्णु और 
महेश इन त्रिदेवों का अवतार मानते हैं ।* उसी प्रकार, इस्माइली सम्प्रदाय 
के अन्तर्गत माने जाने वाले खोजा सम्प्रदाय के प्रवतंक पीर सदर-अल दीन । 
( १४३० ई० ) ने बह्मा को मुहम्मद, विष्णु को अली और आदम को' 
शिव माना है ।४ 


इससे स्पष्ट है कि सूफियों के उदार दृष्टिकोण के परिणाम स्वरूप हिन्दू- 
सुसस्‍्लीम उपास्य देवों के परस्पर समन्वय के प्रयास होने लगे थे। सम्भवतः 
हिन्दू भी सूफियों की.इस समन्वय प्रवृत्ति से प्रभावित हुए; क्‍योंकि अज्ञाह 
को हिन्दू देवताओं की परम्परा में ग्रहण करने के निमित्त अज्ञलोपनिषद्‌? का 
प्रणयन इसी युग में हुआ । 


दर्यावतार 

आलोच्यकाल में पीर सद्र-अल दीन नामक एक व्यक्ति खोजा सम्प्रदाय 
का प्रधान था। उसने 'दशावतार! नाम की एक पुस्तक छिखी जिसमें 
अंतिम अवतार कल्कि को न मान कर अली को विष्णु का दसवाँ अवतार 
माना । इसमें नौ अवतारों तक तो हिन्दुओं की आलोच्यकालीन दृशावतार 
परम्परा ही ग्रहीत हुईं है, किन्तु अंतिम दूसवाँ अचतार अछी को मान कर 
विचित्र समन्वय का परिचय दिया गया है। यह गअन्थ खोजा सम्प्रदाय का 
धार्मिक ग्रंथ है। प्रायः सभी. खोजा इसे अत्यन्त श्रद्धा की दृष्टि से देखते 
हैं ।” खोजा सम्प्रदाय के अतिरिक्त पीरजाद सम्प्रदाय में भी विष्णु की 
दृशावतार परम्परा का प्रचार है। इस सम्प्रदाय के छोग दसवें निष्कलंक 
अवतार को भविष्य में आने वाला परमदेव मानते हैं । 


इससे विदित होता है कि दशावतार की भावना मध्यकाछीन युग में 
हिन्दू, जन, बौद्ध सम्प्रदायों* में ही नहीं अपितु सुफी या इस्लामी सम्प्रदार्यों में 
भी व्याप्त थी । 





१. सू० सा० सा० पृ० ४२६ | २. सू० सा० सा० ए० ४२६ । 
३. प्रो० इस० पृ० २७७५ | ४. प्रि० श्स० पू० २७४ । 

७५, सू० सा० प्‌ृ० ४२७। 

६. अन्य सम्प्रदायिकों के निमित्त दशावतार नामक अध्याय दृष्टव्य । 


१९, स० अ9 
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आलोच्यकाल में एक ओर तो सूफियों ने राम, कृष्ण या दशावतारों को 
अपनाया और दूसरी ओर उस काल के हिन्दू पुराणकार भी इस भ्रवृत्ति से 
विशेष प्रभावित हुए अज्लोपनिषद्‌? की रचना करने के अनन्तर भविष्यपुराण 
के २०७०, २७०६ और २७७वें अध्यायों में सम्भवतः सूफियों से ही प्रभावित 
होने के कारण उन्होंने इस्कामी पेगम्बरों को पुराणों में अहण किया। उक्त 
अध्यायों में आदम और नूह की वंश-परम्परा का विस्तृत वर्णन किया गया 
है। यहाँ आदम की पत्नी हौवा का सम्भवतः परिष्कृत नाम हवष्यवती बताया 
गया है ।* इसी स्थरू पर नूह की कथा का अपूव वेष्णवीकरण हुआ है। भनु 
के सदश नूह से सम्बद्ध जल-प्रछय की कथा तो प्रसिद्ध है ही यहाँवे एक 
विष्णु भक्त के रूप में प्रस्तुत किए गये हैं। 


इस विवेचन से स्पष्ट है कि मध्यकालीन सूफी सम्प्रदायों ने इस्काम के 
शिया सम्प्रदार्यों से प्रचलित अचवतारवादी तत्तवों को ग्रहण किया । क्योंकि 
शिया सम्प्रदा्यों के अवतारी और उपास्य अली इमाम शिया सम्प्रदायों के 
अतिरिक्त भारतीय सूफियों में भी बहुत अधिक प्रचलित हुए। इसके 
अतिरिक्त भवतारवादी भारतीय सूफी सम्प्रदायों ने हिन्दू अवतारवादी सिद्धान्तों 
और राम, कृष्ण तथा दुशावतारों को उदारता पूर्वक अपने सम्मदायों में इश्देव 
का स्थान दिया । जिसके प्रभावस्वरूप परवर्ती पुराणों सें इस्लामी पेगम्बरों 
की भी कथाएँ गृहीत हुईं ।* इस प्रकार मध्यकाल में हिन्दू-सुस्लीम धर्म- 
समन्वय के महत्त्वपूर्ण प्रयास हुए । इस्लामी ओर भारतीय अवतारवाद दी 
इस समन्वय के मुख्य आधार स्थल थे । 


प्रमाख्यानक काव्यों के पात्रों में अवतारत्व 


साम्प्रदायिक रूप मरहण करने के पूवे अवतारवाद का प्रारम्भिक रूप 
लोक व्यवहार के अतिरिक्त सर्वप्रथम कार्यों में ही मिलता है। आदि युग से 
लेकर अब तक शायद ही कोई ऐसा काव्य होगा जिसमें अवतारवाद के मूल 
जनक उपमा या रूपक का अ्याग न हुआ हो । क्योंकि किसी भी प्रकार की 
अभिव्यक्ति में साइश्य सहज एवं स्वाभाविक स्थान रखता है। अतपुव 
कार्ब्यो में अयुक्त अवतारवाद मूछतः उपमा, रूपक आदि अलंकारों की देन 
है। बाद में पौराणिक तत्वों के योग से उसका पौराणीकरण छुआ तथा 
एकेश्वरवाद और उपास्य रूपों से संबंध होने पर साम्प्रदायिक विकास हुआ | 





'अा+-नमसाकासमेकुआा»क#-+१५०$ +-साकिलक (+-मइपान.थ स्ऑफआरातनत परदकाओामन नमक. ल्‍#/ 4तरिक+ 2 भरदॉशफेडाओआंज अउतोरेक कर्ज). 2१०६ ारंफल्‍कता पृधषात (हों 9: फील्क अफनं। 


१. भविष्य पु० अ० २५६। “आदमो नाम पुरुषः हृब्यवती तथा? । 
२. भविष्य पु० अ० २५६ । 
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वस्तुतः अवतारवादी प्रवृत्तियों एवं रूपों के विकास में आलंकारिक और 
पौराणिक दो तत्वों का विशेष योग माना जा सकता है। मध्यकालीन साहित्य 
में जिन अवतारवादी काब्यों की रूपरेखा मिलती है। उनका विशुद्ध 
काव्यात्मक तत्वों के स्थान में पोराणिक परम्पराओं से सम्पृक्त साम्प्रदायिक 
तत्वों का ही आधिक्य रहा है। जिसके फलस्वरूप उनमें व्यंज्ञित अवतारवाद 
में आलंकारिक तत्त्वों की अपेक्षा पौराणिक तत्त्वों का विशेष समावेश हुआ है । 


... उसके विपरीत प्रेमाख्यानक कार्यों में अवतारवादी सम्मदायों से प्रथकू 
होने के कारण इनमें उपलब्ध अवतारवादी अभिव्यक्तियों में आलंकारिक तत्तों 
का अधिक योग दीख पड़ता है । साथ ही जिन पौराणिक तत्तवों का समावेश हुआ 
है, उनके रूय विशुद्धतः पौराणिक न होकर काव्य रूढ़ि के रूप में प्रयुक्त 
हुए हैं । | 


भारतीय प्रेमाख्यानों में दो प्रकार के काव्य दीख पड़ते हैं उनमें प्रथम 
कोटि के काव्य भारतीय प्रेम कथाओं की परम्परा में आते हैं और दूसरी कोटि 
में मध्यकालीन मुसलमान कवियों द्वारा रचित वे काव्य हैं जिन पर प्रेममार्गी 
सूफी संतों का प्रभाव है। इस दृष्टि से उन्हें सम्प्रदाय मुक्त और सम्प्रदाय 
चद्ध दो कोटियों में विभक्त किया जा सकता है । 


आलंकारिक ओर साम्प्रदायिक अबतार पद्धति 


सूफी मसनवी शेली के काव्यों में आये हुए पात्रों को एक ओर तो अपनी 
परम्परा के अनुरूप ज्योति अवतार के रूप में अ्रहण किया गया है और दूसरी 
ओर उन्हें विभिन्न आध्यात्मिक अतीकों से भी संयोजित किया गया है। 
जायसी पद्मावती के अवतार की चर्चा करते हुए कद्दते हैं कि जो ज्योति 
सर्वश्रथम आकाश में उद्भूत हुई वही पुनः अपने पिता के सिर में मणि के 
रूप में स्थित हुईं। वही ज्योति घुनः साता के गर्भ से अवतरित हुई।* इन 
उद्धरणों में पद्मावती को केवक ज्योति का अवतार माना गया है। उसके 
अतिरिक्त जायसी ने आलुंकारिक पद्धति में सामान्यतः पद्मावती को चन्द्रमा 


ह्ठे 


का ही अवतार कहा है ।* जो प्रायः अन्य सुन्द्री खत्रियों के लिए शयुक्त 





१. प्रथम सो जोति गगन निरमई, पुनि सो पिता माथे मन्ति भई । 
पुनि वह जोति मातु घट आईं, तेहि ओोदर आदर बहु पाई। 
पद्मावत, अग्मवाल १० ५० । 
२. पद्मावती राजा के बारी, पदुम गंध ससि विधि अवतारी । 
जा[० ग्रं० पद्मात्रत, शुकु, ए० ३८ । 
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होता रहा है ।* जायसी के पूर्व ही मंझन ने वर और कामिनी दोनों को मिला 
कर सोलह कलायुक्त कहा है ।* इसके अतिरिक्त कुमार और मधुमाछती का 
सम्बन्ध उसने ज्योति से भी स्थापित किया है। उसके पर्दों के अनुसार एक 
ही ज्योति इन दो रूपों में उत्पन्न हुई है।” उसमान ने भी इसी परम्परा में 
कहा है कि बह्मा ने राजा के घर में सहस्न कलाओं से युक्त चन्द्रमा से चित्रा- 
व॒ली को अवतरित किया । एक दीप से प्रकाशित चारों दिशाओं के सह 
उसका भी अद्वितीय प्रकाश था ।* 

इस प्रकार सूफी कवियों ने आलंकारिक परम्परा में रूप, गुण और धर्म 
के अनुसार अपने पात्रों को गन्धर्व, चन्द्रमा और अप्सराओं का अवतार कहा 
है। 'चित्रावली” के नायक सुजान को आलंकारिक परम्परा में ही उसकी 
सखियाँ गन्धर्व का अवतार बतलाती हैं ।* उसी प्रकार चित्रावली को भी 
कतिपय स्थर्ों पर अप्सराओं से उपमित किया गया है | इस आलंकारिक 
पद्धति का प्रयोग परवर्ती सूफी प्रेमाख्यानक काव्यों में भी दीख पढ़ता है। 
(न्द्रावती? में माठती नाम की एक राजकुमारी का वर्णन करते हुए कवि 
उसे कभी शशि और कभी अप्सरा का अवतार बतलाता है ।* 

उसमान ने “चित्रावछी? के नायक सुजान को शिव का अंशावतार भी 
बतलाया है । नाथ साहित्य पर विचार करते समय शिच के अवतारों की चर्चा 
हो चुकी है। वहाँ यह स्पष्ट किया जा चुका है कि वायु, “लिंग” आदि पुराणों 
में शिव जी द्वारा अवतरित योगियों का परम्परा मिलती है। परन्तु आलोच्य 
प्रेमाख्यानों में शिव प्रायः उपास्य देव अधिक रहे हैं । 


(नल सनन्‍ननसनमनननननतमरतन्क-अदननतान अतनानक+ 3 विन फनामन+ 2०. कण रह मा] 





१. सब रनिवास बेठ चहुपासा, ससि मंडल जनु बे अकासा । 
जा० ग्रं० पह्मावत शुक्र, प० १४४ । 
२. मधुमालती ० २४, “बर कामिनि मुख सोरद कला? 
३. मधुमालती पृ० ३७, एक जीति दु भाव देखाई ।? 
४. चित्रावली ए० ५, 
राजा गेह चित्रावली नारी, सहस करा विधि सात्ति औतारी । 
दूसर कोऊ न पाव तहि जोरा, एक दोप चहुखंड अंजोरा ! 
५. चित्रावली ९० १९४ 
जिन देखा तिन मुख अनुसारा यह सोई गन्धरव गोतारा । 
६. चित्रावली १० २०१ द 
चित्रतेन परिवार की बारी, जनु विधने अछरी औतारी । 
७, मालति वास मालतो वासा, मारति पास मालती पासा । 


_ जानहु ससि झुई पर अवतरा, पुहमी पर उतरी अपछरा ॥ 
इन्द्रावती प्रथम, ए० १०२। 
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फिर भी पौराणिक परम्परा में शिव, विष्णु आदि इश्टदेवों के वरदान स्वरूप 
जिनके पुत्र उत्पन्न होते हैं, प्रभावशाली होने पर उनके जीवन चरितों में इष्ट- 
देव के अंशावतार के रूप में उल्लेख किया जाता है। सुजान का भी अवतार 
संबंध इसी प्रकार का रूज्षित होता है, क्योंकि सुजान के पिता धरनीधर के 
सिरदान से प्रसज्न होकर शिव जी कहते हैं कि देखो में भ्षपना अंश तुम्हें दे 
रहा हूँ । अब तुमको पुत्र होगा ।* वही योगी के रूप में अवतरित होगा।' 
शिव के वरदान या अंशावतार की परम्परा अन्य परवर्ती प्रेमाख्यानक कार्यों में 
भी लछक्षित होती है। नूर मुहम्मद की 'इन्द्रावती' में शिव के आशीर्वाद के 
फलस्घरूप इन्द्राववी का अवतार होता है । उसे कवि ने रल्लावतार के रूप में 
भी उपमित किया है ।* 

इस पकार प्रेमाख्यानक काब्यों सें उनके नायक-नायिकाओं के अवतारी- 
करण की दो पद्धतियाँ प्रचलित रही हैं । इनमें प्रथम है आलूंकारिक पद्धति 
जिसके अनुसार नायक-नायिकाओं का अवतारवादी सम्बन्ध कवि-परम्परा में 
विख्यात उपमानों से स्थापित किया जाता है। इसके अतिरिक्त दूसरी है 
'पचौराणिक या साम्प्रदायिक पद्धति ज्ञो पुरातन काल से ही अवतारवाद के 
उज्नयन में विशेष योगदान करती आ रही है । इस पद्धति के अनुसार विष्णु, 
शिव, पावंती, दुर्गा प्रद्गति देव-देवियाँ अपने अनन्य भक्तों को पुत्र या पुत्री 
के लिए वरदान देकर स्वयं या अपने अंश से अवतरित होते हैं । तथा कुछ 
गन्धव या अप्सरा सी शापवश इन प्रेमाख्यानक कार्व्यों के नायक-नायिकाओं 
के रूप में अवतरित होते हैं। अतः साम्प्रदायिक अवतार के ज्ञाप और वरदान 
दो अमोघ अख रहे हैं जिससे नायक नायिकाओं का अवतार-सम्बन्ध अधिक 
सुगमतापूवंक स्थापित किया जाता रहा है । 


कामदेव-रति 


. भारतीय देवताओं में कामदेव और रति, काम और रति नामक मानवी 
प्रवृत्तियों के ही मानवीकृत रूप रहे हैं। पुराणों की कथाओं में साधारणतः 
इनका कार्य योगियों या तपस्वियों को पथअ्रष्ट करना रहा है। परन्तु प्रेम 





१. देखु देत हों आपन अंसा, अब तोरे हे हैं निज वंसा । चित्रावली पृ० १९ । 
२. योगी अंस जो जग अवतरह, दिन दस साज जोगि कर करई। 
चित्रावली पृ० १९। 
३, सिवा अलख सो विनती कीया, जस है रतन जोत सो दीया । 
दीप रतन सम कन्या होई, करइ निकेत अंजोरों सोई । 
भा दयाल दाता तेहि घरी, बोहि रतन कन्या अवतरी ॥ इन्द्रावती ए० १८।॥ 


२९७ मध्यकालीन साहित्य में अवतारवाद्‌ 


के अभिव्यश्ञक प्रेमाख्यानक कार्यों में चर्णित नायक ओर नायिकाओं को 
प्रायः कामदेव ओर रति का अचतार माना जाता रहा है। इस कोटि के श्रेमा- 
र्यानों में 'माधवानक कामकंदुकाः अत्यन्त असिद्ध है। विभिन्न कालों में 
कुशकाभ, गणपति और आलम इन कवियों ने अपने कार्यों में माधवानर 
और कामकंदछा को नायक नायिक्राओं के रूप में अहण किया है। इनमें से 
गणपति की रचना में माधवानरू और कामकंदका, काम और रति के अवतार 
बतलाये गये हैं। जिस प्रकार सगुण भक्ति कार्यों में विष्णु और लचमी के 
अवतार शापवश वर्णित किये गये हैं, वेसे ही इस प्रेमाख्यानक काव्य में भी 
काम और रति का अवतार शुक के शाप से होता है ।* परवर्ती कवि आरूम 
ने इन्हें कामदेव से केवल उपमित भर किया है।' चतुभुंजदास की “मधु- 
मालऊती' के नायक और नायिका भी इसी परम्परा में कामदेव और रति के 
अवतार साने गये हैं । 'मधुमारूती? के अनुसार शंकर के द्वारा भस्म होने पर 
उसकी राख से पाटलि और अमर अर्थात्‌ माऊती और मधु उत्पन्न हुये और 
पास ही में स्थित सेवती बृक्त से जेतमाल अवतरित हुई।? ना० प्र० सभा. 
में सुरक्षित चतुभुंजदास की ह० लि० “मधुमालती” की प्रति में मधु स्वयं 
अपने को कामदेव का अवतार कहता है ।' पुहकर कवि की प्रसिद्ध रचना. 
(रसरतन” के नायक वेरागर का राजकुमार सोम और चम्पावती की राजकुमारी 
रससा के रूप में कामदेव ओर रति का प्रासंगिक अवतार-रूप वर्णित हुआ 
है * उसी प्रति में श्रीकृष्ण के पुत्र प्रयन्न से भी उसका संबंध स्थापित किया 
गया है। मधु को श्रीकृष्ण-पुत्र, अ्रद्मज्ञ का अंश कहा गया है ।* 

इस प्रकार भ्रेमाख्यानक कार्यों का संबंध श्रीकृष्ण और उनके परिवार 
से रक्तित होता है। डा० कुलश्रेष्ठ ने प्रेमाख्यानक कार्यों का जो विवरण प्रस्तुत 
किया है उनमें श्रीकृष्ण, अद्यन्न, कामदेव भोर रति के अवतार माने जाने 





१. काॉइ कारण शुक चिंतव३, न्‍्यान-नयण अविलोय । 
ब्राह्षण काम करी गणिउ, वेश्या ते रति होई ॥ 
माधवानल कामकंदला, गायकवा।ड़ सीरीज, १० १४, १०२ | 
२. विद्या सोइ वृहस्पति जानो, रूप सोइ मकरध्वज मानो । 
हिन्दी प्रेमगाथा काव्य द्वितीय सं० प० १८ । 
३. ना० प्र० पत्रिका सं० २०१०, डा० माता प्रसाद गुप्त का निबंध पृ० १८९ । 
४. मधुमालती हइ० लि० १० १२५ | 
हम हैं काम अंश अवतारी, यह कछु कहे सुने की न्‍्यारी । 
७. भा० प्रे* काव्य १० १९४ | 
६. मधघुमालतो हु० लि० पृ० १२६ 
ओऔरंष्ण देवकी कुंवर कह्दावे, प्रथम्न अंश नाम मधु गाव ! 


सूफी साहित्य... २६५ 


वाले उषा-अनिरुद्ध ओर स्वयं कामदेव पे भी सम्बद्ध प्रेमाख्यानक काब्यों का 
पता चलता है ।* 


उपयुक्त विवरणों से स्पष्ट है कि भारतीय प्रेमाख्यानों का प्रमुख रूच्ष्य 
प्रेम की अभिव्यंजना करना था। भारतीय साहित्य में पूर्व काल से ही दम्प- 
तियों में काम ओर रति का संचार करने के किए काम और रवि नाम के 
देव-देवी की अवतारणा की गईं थी । इन दोनों का मुख्य अवतार-कार्य श्रम 
उत्पन्न करना तथा प्रेससूत्र को अधिकाधिक इृढ़ करना रहा है। इसी से 
सामान्य रूप से प्रेमी नायक और प्रिया नायिका काम और रति के ही अवतार 
माने जाते रहे हैं । 


क्रम विकास की दृष्टि से काम और रति अत्यन्त प्राचीन देवता ज्ञात 
होते हैं। वेदिक संहिताओं में सूक्तों के देवता के रूप में इनका उल्लेख 
हुआ है। इस दम्पति में काम की अपेक्षा रति का पहले पता मिलता है ।* 
ऋग्वेद के प्रथम मंडल में ही 'एक सौ उनहत्तरवें सूक्त' के देवता-रूप में रति 
का नाम आया है। इस सूक्त के तीसरे मंत्र में “मिथुन” तथा चौथे मंत्र में 
'काम! का प्रयोग हुआ है । इससे यहाँ रति के काम एवं सम्भोग .से सम्बन्ध 
का अनुमान किया जा सकता है। इस तथ्य से यह भी प्रमाणित हो जाता 
है कि काम की अपेक्षा रति का. देवीकरण पहले ही हो चुका था। क्योंकि 
ऋग्वेद में देवता-रूप में काम का कहीं उदलेख नहीं मिलूता। 'रति सूक्त! 
के चोथे मंत्र के अतिरिक्त ऋग्वेद के नासदीय सूक्त में कामना के अर्थ में काम 
का प्रयोग हुआ है| काम का यही अर्थ ग्रायः 'तेत्तिरीय ब्राह्मण” २,४,१,१० 
तथा "तेत्तिरीय आरण्यक! १, २३, १ में इृष्टिगत होता दे । 


परन्तु काम का सर्वप्रथम देवीकृत रूप “अथर्व सं०” नवम कांड में 
लक्षित होता है। यहाँ काम इस कांड के दूसरे सूक्त के देवता-रूप में ग्रहीत 
हुआ है। इससे अनुमान किया जा सकता है कि काम का देवीकरण रति के 
पश्चात्‌ अथवेकाल में हुआ । फिर भी दोनों के सम्बन्ध का भान 'रति सूक्त” से 
ही होने छगता है। “अथवंचेदीय 'कामसूक्तः के मंत्र में रति का अस्तित्व 
विरल जान पड़ता है। इससे स्पष्ट हे कि रति ओर काम का प्रारम्भिक 
देवीकरण प्रथकू-एथक होता रहा है। भाव या कार्य साम्य के कारण ही 
इनका परस्पर सम्बन्ध स्थापित हुआ होगा। क्योंकि एक ओर तो रति का 


१. हिन्दी प्रेमाख्यानक काव्य .प्‌० १३ उधा-अनिरुद्ध १० १६ “मदनशतक” । 
२, ऋ० १, १७९, १-६ । ३. ऋ० १०, ३१२९, ४ । 


२९६ मध्यकालीन साहित्य में अवतारवाद 


सम्बन्ध मिथुन से रहा है और दूसरी ओर “कामसूक्त' के सर्वाधिक मंत्रों में 
दुग्पति के कल्याण की याचना विदित होती है । 


रति के अतिरिक्त कामदेव का दूसरा सम्बन्ध प्राचीन साहित्य में 
विष्णु से भी मिलता है। महाभारत” के 'विष्णु-सहखनाम? सें काम और 
कामदेव दोनों शब्द विष्णु के पर्याय हैं ।* शांकर भाप्य के अनुसार दोनों का 
अर्थ पुरुषार्थ चतुष्टय की कामना विद्त होती है ।* इन उदाहरणों से उनझे 
उपास्यवादी सम्बन्ध मात्र का पता चलता हैं। किन्तु अवतारवादी सम्बन्ध 
की दृष्टि से अथवंवेदीय “'कामसूक्त” के कुछ मंत्र विचारणीय हैं। अथवं 
९, २, १९ में काम को सर्वश्रथम उत्पन्न होने वाला कहा गया है। इस मंत्र 
के अनुसार विष्णु की तुलना में काम के अथम अवतार का भान होता है। 
इसके अतिरिक्त अवतारवादी प्रयोजन की दृष्टि से काम भी विष्णु के सदश 
घन और प्रदेश के निमित्त शत्रुओं का नाश करता है ।* अन्य मंत्रों के भनुसार 


वह भक्तों के शत्रुओं का संद्वार करता है।।ें 


इन मंत्रों के भावों से विदित होता है कि कामदेव भी प्रारम्भ सें विष्णु 
के अवतारी गुणों भौर कार्यों से युक्त था। इसी से दोनों का समन्वित होना 
सहज सम्भव था। महाकाव्य काल में एक ओर तो विप्णु इष्टदेव या देवाधि- 
देव हो गए और कामदेव अन्य देवताओं के साथ केवर कास विशेष के 
अधिष्ठाता देवता मात्र रह गये । 


महभारत काल में काम और रति का दाम्पत्य दृष्टिगत होने छगता है। 
“हाभारत” के आदि पर्व! में कहा गया है कि काम धमपुत्र है और इनकी 
पत्नी का नाम रति है।” यहाँ इनके अवतार का उल्लेख नहीं हुआ है। 
इससे यह अनुमान किया जा सकता है कि मद्दाभारत कार तक काम और 
रति दोनों अवतार ग्रहण करने वाले देवता के रूप में अधिक अचलित नहीं 
थे। क्योंकि जिस प्रथ्ज्ञ को काम का अवतार महाभारत” के अनुशासन 
पर्ठ” में कहा गया है? वे ही महाभारत” “आदि पर्व! में सनवकुमार के अंश 
से अवतरित कहे गए हैं ।* दो अबतारों से सम्बद्ध होने के कारण श्रीकृष्ण 
के सदृश प्रथन्न भी भोग और योग दोनों से संवलित विदित होते हैं परन्तु 


१. महा: अनु० १४९, ड० और ८३१। २. शा. भा० वि० स०पृ० १३५, १९७। 
३. अथव ९, २, ११। ४. अथव ९, २, १७-१८ । 
७५, महा० आदि० ६४, १३ । ६. महा अनु० १४८, २०-२१। 


७, महां० आदि० ६७, १५२ । 
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इतना स्पष्ट है कि महाभारत कार से ही काम अवतार ग्रहण करने छूगता है । 
'महाभारतः अनु० १४८, २, $ में प्र्ज्न के उत्पन्न होने पर कहा गया है कि 
“वह कामदेव ही भगवान श्रीकृष्ण का वंशधर है।! यहाँ रति के अवतार का 
कोई उल्लेख नहीं हुआ है। अतः कामदेव के इस रूप को, पौराणिक रूप 
की अपेक्षा आलंकारिक अधिक कहा जा सकता है। बाद में चल कर कामदेव 
का ग्द्युन्न रूप पुराणों में रू सा हो गया है। किन्तु यों सामान्य रूप से 
भी पुराणों में कामदेव और रति का सम्बन्ध पुत्र ओर पुत्रव्चु से स्थापित 
किया जाता रहा है। सम्भवतः इसी परम्परा में श्रीकृष्ण, रुक्मिणी को प्रय्ुज्न 
और मायावती का परिचय देते हुए उन्हें कामदेव और रति का अवतार 
बतलाते हैं ।* 


इस विवेचन से सिद्ध होता है कि काम ओर रति का देवता रूप में 
प्रथक-पथक विकास हुआ। “महाभारत” में दोनों एक साथ दिखाई पड़ने 
लगते हैं। परन्तु महाभारत” में ही केवछ काम के अवतारवादी रूप का 
आंरमस्स होता है। “विष्णु पुराण” के युग तक कामदेव-रति दोनों का संयुक्त 
अवतार अचलित हो जाता है। मध्यकालीन प्रेसाख्यानों में इनका संयुक्त 
अवतार और अधिक प्रसार प्राता है। 


मध्यकाल में ज्ञानाश्रयी, प्रेमाभयी और सगुण भक्तों की ब्रिवेणी कगभग 
एक साथ प्रवाहित हो रही थी। कबीर (वि० १४५५-१४०१), मुल्लादाउद्‌, 
(वि० १४२७) और विद्यापति, (वि० १४२५- १४७५) आदि प्रायः तीनों एक ही 
काल में हुये थे। अतः तीनों धाराओं का परस्पर प्रभावित होना असंभव 
नहीं कहा जा सकता । फिर भी सूफी कवि सगुण भक्ति या अवतारवाद से 


बहुत कम प्रभावित हुये हैं । 


प्रमाज्यानों में विष्ण के अवतार पात्र 


सूफी काव्यों के अतिरिक्त कुछ ऐसे प्रेमाख्यानक काव्यों का भी पता 
चलता है जिनके पात्र भारतीय साहित्य में विष्णु के अवतार रूप में अधिक 
विख्यात हैं। डा० कुलश्रेष्ट द्वारा प्रस्तुत विवरण में क्ृष्ण-गोपी, राम-सीता, 
कृष्ण-राधा, क़ृष्ण-चन्द्रावडी आदि प्रेमाख्यानों के नायक-नायिका विशेषकर 
अवतारवादी प्रतीत होते हैं।* इन अवतारवादी प्रेमाख्यानक काबष्यों में कुछ 
तो सूफियों से प्रभावित हैं और कुछ विशुद्ध रूप से भारतीय भ्रेमास्थानों की 


१२. बिं० पु० ५, २७, ३० । २. हिन्दी प्रेंमाख्यानक काव्य ए० ३१-३२ । 
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शेली एवं उपादान दोनों अहण करते हैं । जैसे 'रूप मंजरी? और 'मधुमालूतीः 
में सूफी प्रभाव के दशन होते हैं तो 'बेलिक्रिसन रुक्सिणिरी? पर सूफी प्रभाव 
लक्षित नहीं होता । 


सूफी प्रेमाज्यानों में विष्णु के अवतार प्रसंग 

उपयुक्त अवतारवादी प्रेमाख्यानक कात्यों के अतिरिक्त सूफी काबच्यों में 
किष्णु के अवतारों के ग्रासंगिक वर्णन मिलते हैं। इन प्रासंगिक उल्लेखों की 
विशेषता यह है कि इन काव्यों के नायक और नायिकायें स्थान-स्थान पर 
विभिन्न इष्टिकोणों से विष्णु के अवतारों एवं उनके कार्यो की तुलना में प्रस्तुत 
की गयी हैं । पौराणिक अवतार इनके रूपों और जीवन की विभिन्न घटनाओं 
की तुूनात्मक अभिव्यक्ति के लिये अनिवाय माध्यम बन गये हैं। इन 
कवियों की एक विशेषता यह भी है कि नायक-नायिकाओं में सूफी प्रेमादर्श 
की उद्भावना करते हुये भी वे उनके हिन्दुत्व से सम्बद्ध धार्मिक विश्वार्सो को 
बिल्कुल सुरक्षित रखते हैं। इसके फलस्वरूप तत्कालीन युग में अ्रचलित 
' राम-कृष्ण आदि अवतारों के उपास्य रूपों के भी प्रासंगिक वर्णन हुये हैं। 
इस प्रकार इन काव्यों के हिन्दू पान्नों के जीवन से सम्बद्ध तत्कालीन 
अवतारवाद को विविध रूपों में प्रस्तुत किया गया है । 


जायसी पद्मावती के जन्म के पश्चात्‌ उसके भावी जीवन की तुरूना राम- 
सीता के जीवन से करते हुये कहते हें कि इसकी वह्दी गति द्वोगी जो सीता 
की हुई थी। सीता अयोध्या में जन्मीं ओर उसकी देह में बत्तीस लक्षण 
प्रकट हुए। परन्तु दुष्ट रावण उसके साथ रमण करने के छिये पतंगों की 
भाँति सब भूल गया ।? ये पद्मावती की भोंहों का वर्णन करते हुए अवतारों 
के द्वारा प्रयुक्त धनुष एवं उनके कार्यों के साथ चिकक्षण साइश्य स्थापित 
करते हैं । ये कहते हैं कि काछी भौहें तने हुये धनुष के सह्श् विषाक्त बाण 
मारती हैं। स्वयं काल ने ही यह धनुष ताना है। यही धनुष कृष्ण के पास 
था। यही धनुष राम ने सीता स्वयंवर के समय घारण किया था ओर 
उसी से रावण का संहार किया था। उस धनुषधारी ने सारे संसार को 
अपना लत्तय बनाया है। उसे कोई नहीं जीत सका, उससे लऊजा कर स्वर्ग 





१. सिंघल दीप भएउ अवतारू, जंबू दीप जाइ जम वारू । 
राम आइए अयोध्या अपने लखन बतीसौ अंग । 
रावन राइ रूप सब भूले दौपक जेस पतंग | पद्मावत, अग्रवाल, पृ० ५२-५३ । 
बोद्दों के दशरथ जातक में सौता का जन्म अयोध्या में माना गया है। 


, सूफी साहित्य रष् 


की अप्सरायं तथा बृंदावन की गोपियाँ भी छिप गई हैं ।* उसी प्रकार 
वरुनियों की तुलना राम-रावण की सेना से की गई है ।* 


अछाउद्दीन द्वारा बंदी रत्सेन की दशा के साथ जायसी ने विष्णु के 
विभिन्न अवतारों एवं उनके कार्यों का विचितन्न समन्वय किया है। वे बेड़ियों 
से जकड़े हुए रवनसेन की अवस्था देख कहते हैं कि आज नारायण ने पुनः 
संसार को खूँद डाला है। आज सिंह को मंजूषा में बंद किया गया है। 
आज रावण के दसों मस्तक गिर गये हैं। आज कृष्ण ने कालीनाथ का फन 
नाथ दिया है। आज कंससेन ने अपने आ्राण त्याग दिये हैं। आज मत्स्य- 
रूपधारी विष्णु ने शंखासुर को निगरू लिया है। आज पांडव बंदी हो गये 
हैं। आज दुःशासन की भ्ुज़ा उखड़ गई है। आज बढकि पकड़ कर पाताल में 
डाल दिया गया है । इस प्रकार रव्नसेन की दशा का ही वर्णन करने में 
संभवतः वराहं, राम, कृष्ण, वामन, मत्स्य, आदि अवबतारों के पराक्रम 
का उल्लेख किया है। उसके अतिरिक्त अन्य कतिपय स्थर्छों पर भी प्रासंगिक 
उल्लेख हुये हैं जो अवतारी रूपों की अपेक्षा काव्यों सें प्रचलित रूढ़िगत 
रूप अधिक हैं। जेसे घथ्वी धारण करने वाले कूर्म के लिए कहा गया है कि 
जो कूम धरती रोके हुए था वह भी हाथियों के भार से नीचे धँस गया है ।* 
मत्स्यावतार में विष्णु ने सात पाताल खोज कर वेदों का उद्धार किया था, 


१० भोंहें थाम धनुक जनु ताना, जासोौं हरे मार विख बाना । 
उद्दे धनुक उन्ह भौंहन्द्, चढ़ा, वेइ हथियार काल उस गढ़ा ॥ 
उद्दे धनुक किरसुन यहं अहा, उदे धनुक राघो कर गद्य । 
उद्दै धनुक रावन संघारा, उद्दे धनुक कंसासुर मारा) 
उद्दे धनुक वेधा हुतराहू, मारा औही सहस्सर बाहू। 
उहे धनुक मैं ओपहँ चीन्हा, धानुक ओपु वेझ जग कीन्हा ॥ 
उह्े मोहन्हंद्दि सरि केउन जीता, अछरी छपी छपी गोपीता । 
पद्मावत, भग्नवाल ० ९९, १०२। 
» वरुनी का बरनों इमि बानी, साथे बाम आज इह अनी । 
जुरी राम रावन के सेना, बीच समुंद मर दुइ नेना॥ पह्मा० अग्म० पू० १०१ 
३, आज नरायन फिर जग खूँदा, आजु सिंध मंजूबा मूँदा | 
आज खसे रावन दस माथा, आजु कान्ह करी फन नाथा ॥ 
आजु परान कंस सेनि ढीछा, आजु मौन संखासुर लीला । 
आजु परे पंडो बंदि माहाँ, आजु दुसासन उपरी बाहाँ ॥ 
आजु सुरदिन अथवा भा, चितडर अंधियारा। पद्मा०, अग्म०, ए० ६२७ 
४. डा० वासुदेवशरण अग्बवाल ने यहाँ परशुराम से तात्पर्य लिया है । परन्तु फिर 
अंग खूंदा? का वराह से अधिक साम्य प्रतीत होता है। पद्मा० अग्म० १० ६२७ | 
५. कुरूम लिटहें हुत धरती बेठि गयेड गजभार । पद्मावत, अग्रवाल, पृ० ५२३, ४९७ | 


ःप्ज 


३०० मध्यकालीन साहित्य में अवृतारवाद 


वैसे ही रवनसेन कहता है कि में भी पद्मावती को पाने के लिये सात 
आकाश तक चहूँगा ।* नारायण की भी पद्मावत में चर्चा हुई है। रत्नसेन 
नारायण को उपास्य देव के रूप में प्रणाम करता है ।* एक स्थान पर गोरा 
कहता है कि आज में वह चतुभुंज कृष्ण बनूंगा जिनके सामने कंस नहीं रह 
सकता और राजाओं की तो बात ही कया ।? इस प्रकार के प्रासंगिक उल्लेख 
उसमान की 'चित्रावल्ली? या अन्य सूफी कार्यों में मी मिलते हैं ।" 


परवर्ती कवियों में नूर मुहम्मद ने अपनी अनुराग बाँसुरी” को श्रीकृष्ण की 
बांसुरी से श्रेष्ठठर बतलाते हुये व्यंग्यपूवंक कहा हू कि इस बांसुरी की ध्वनि 
सुन कर अपनी बांसुरी से गोपियों को अचेत करने वाले” कृष्ण स्वयं अचेत 
हो जाते हैं ।* इनके कथनानुसार इनके ईश्वर दर्शनराय को देखकर कृष्ण, 
रामादि अवतार भी मुग्ध हो जाते हैं ।/ तथा सर्वमंगला का रूप देख कर 
परशुराम भी हार जाते हैं ।* जायसी की अपेक्षा नूर मुहम्मद ने वष्णव 
अचतारों का अत्यन्त गोण रूप प्रस्तुत किया हं जो उपयुक्त उद्धरणों से 
स्पष्ट है। 


उक्त सूफी कार्यों के अतिरिक्त सूफी शेली से प्रभावित' हिन्दू कवियों 


द्वारा छिखे गये 'रूपमंजरी', 'मधुमालती” और “पुहुपावती' में तत्कालीन 
सगुणोपासकों के अवतारवादी रूपों का परिचय मिलता है। 
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१. सप्त पतार खोजि जस काड़े वेद गरंथ। 
सात सरग चढ़ि घावों पद्मावती जेहि पंथ ॥ पद्मावत, अग्रवाल पृ० १४४, १४९ । 
२. नमो नमो नारायन देवा, का मोहि जोंग सको कर सेवा । 
तू दयार सबके उपराही, सेवा केरि भास तोहि नाहों॥ 
पह्मावत, अग्रवाल १० १४९, १९६। 
३. चारिठ भुजा चतुर्मुज आजू , कंस न रहा औरू को राजू | पद्मा० अग्म० ९० ६८७ 
४. चित्रावली एृ० १६० कृष्ण, और प० १७२, १७३, १७८, १८१, राम और अन्य । 
५. कृष्ण बांसुरी मोही गोपी, अब यह बंसी गईं मलोपी । अनुराग बांसुरो प० ६। 
६. सुनते जो यह शब्द मनोहर, होत अचेत कृष्ण मुरलीथर । बह ए० ४ | 
७. दरसनराय तहाँ एक राजा, जाके दरसन सो दुख भाजा । 
ताके भोग रौझ बनमाली, ताके भोग छजान कपालछी ॥ 
दमातर ( गणेश ) तेहि विद्या लोमा, रीझ्षउ रामचन्द्र तहि सोभा । 
अनुराग बांसुरी ४० ११। 
८. हारे परसुराम और रामू , तेदि न चढ़ाई सके अमिरामू । अनुराग बांसुरी १० १२ 
९. ज्यों जल भरि जल भाजन मोदी, इन्दु एक सबही में छादीं । 
नं० अं० रूप० पू० ११६ | 
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हिन्दू प्रेमाज्यानों में वेष्णव अवतारवाद 


अष्टछाप के वेष्णव कवि नंदुदास द्वारा रचित “रूपमंजरी' में प्रेमाख्यानक 
शैली की कथाओं में ही श्रीकृष्ण को अचतार माना गया है। “रूपमंजरी! 
' जहाँ एक साधारण राजकन्या है, वहाँ इसके नायक स्वयं अवतारी श्रीकृष्ण 
हैं। वे कलिकाल में प्रकट नहीं होते हुये भी स्वप्त में इससे मिलते हैं ।* 
सूफियों की अपेक्षा रूपमंजरी' में भारतीय संस्कृति और संस्कार अधिक 
विद्यमान हैं। क्योंकि इसमें नायक के स्थान में भारतीय परम्परा के अनुरूप 
स्वयं नायिका ही अधिक आकुछ रहती है। “रुपमंजरी” में नंददास जी ने 
केवछक उसी के विरह का वर्णन किया है। श्रीकृष्ण के प्रति वे कहते हैं कि 
यद्यपि उन्हें वेदों में अगम कहा गया है फिर भी बे रंगीले प्रेमवश अवतीर् 
होते हैं ।* 


“'रूपसंजरी? के अतिरिक्त 'मधुमालती'” में श्रीकृष्ण एवं अन्य विष्णु के 
अवतारों का यथेष्ट परिचय मिलता है। इसमें श्रीकृष्ण के अवतार की चर्चा 
करते हुये कहा गया है कि वासुदेव और नंद गोप के ग्रृह में निवास करनें 
वाले और कंस का विनाश करने वाले कृष्ण अकट हुये । इन्होंने सवन्न अपनी 
माया का विस्तार किया है ओर वे ही आकर भूभार उतारते हैं ।) “मधुमालती' 
के पात्र विष्णु की स्तुति करते समय उनके अवतार-कार्थों एवं रूपों की चर्चा 
करते हैं। उस स्तुति के अनुसार हरि भक्तवत्सछ एवं अवतार धारण करने 
वाले हैं। उस ग्रभ्नु की महिमा उनका स्मरण करने वाले संत ही जानते हैं । 
ये मिथ्या भक्ति को भी सत्य समझ लेते हैं। करोड़ों अपराध करने वाले के 
अपराधों की ओर ध्यान नहीं देते । बिना गुण-अवगुण का विचार किये 
' इन्होंने न जाने कितनी गणिका और भीछनी को तारा । भक्त भूगु का छात 
प्रेम पूर्वक हृदय में धारण किया | इस अकार ये अत्यन्त सुख अदान करने 
वाले हैं। भक्तों के निमित्त इन्होंने इस बार अवतार ग्रहण किया । मत्स्या- 
वतार में वेद छीन कर ब्रह्मा को दिया। वराह रूप में पृथ्वी का आग्रह पूर्ण 


१, तिह काल में प्रगट प्रभु, प्रगट न इहि कि काल । 
ताते, सपना ओट दें, मेंटे गिरिधर छाल ॥ नं० गअ्ं० रूपमंजरी पृ० १४३ । 
२, जद॒पि अगम ते अगम अति, निगम कहत है जाहि | 
तदपि रंगीले प्रेम ते, निपट निकट प्रभु आहि॥ नं० गं० रूपमंजरी ५० १४३ 
३. वासुदेव नंद गोप ग्रहवासी प्रगथ्यों कृष्ण कंस विनासी । 
माया सकल मांहि विस्तारे, ऐसो कोई आन भुश्मार उतारे ॥ 
मघुमालती हु० लि० १० १२५ । 


३०२ मध्यकालीन साहित्य में अचतारवाद्‌ 


किया । द्रौपदी-चीरहरण के समय वस्त्र होकर छा गये ।? इसके अतिरिक्त इस 
काव्य का नायक विष्णु का परम भक्त बतछाया गया है ।* इनकी आशथना 
सुनकर वे गरुढ़ पर चढ़ कर वेग से आते हैं और मधु और मारूती को शीघ्र 
ही मुक्त करते हैं ।३ 


इस अकार वेष्णव तत्त्व-सम्पक्त इन प्रेंमाख्यानक कार्यों में शिव के 
स्थान में विष्णु की सहायता की संयोजना को गई है। इसमें यह बात 
ध्यान देने योग्य है कि इस श्रेमाख्यान के नायक-नायिका अन्य प्रेंममाख्यानों 
की परम्परा के अनुरूप कामदेव और रति के ही अवतार रहे हैं। अतः 
विष्णु के जिस अवतार-रूप की चर्चा हुईं है चह स्पष्ट ही मध्यकालीन 
उपास्यवादी-रूप है | विष्णु अवतार ग्रहण कर भर्क्तों की रक्षा ग्रहण करने वाले 
इष्टदेव हैं । 

ईश्वरदास की रचना 'सत्यवती कथा! के प्रारम्भ में स्मात देवताओं की 
'बंदना के साथ राम की भी वंदना की गई है। ईश्वरदास अंथ रचना के पूर्व 
रामचन्द्र की कृपा के अभिलाघुक हैं। इसके अतिरिक्त इस प्रेमाख्यान में 
यन्न तन्न नारायण का भी उहलेख हुआ है ।* 


परवर्ती भारतीय प्रेमाख्थानों में दुखहरनदास कृत 'पुहपाचती” विशिष्ट 
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१. डे दरिवक्षक भक्त विहारी, यह अवतार सबन में कारी। 

स्मिरत संत करे प्रभु जाने, झूठी मक्ति सो सांची प्रभु जाने ॥ 

संतन संत की वाचा राखी; जात ध्यावे सनियों साथी । 

जिन अपराध कोटि ऐ करईं, तू दयाल चित नेक न धरई ॥ 

गुण अवशगुण जौ यही विचारे तौ गनिका भीलन कित तारे । 

भुगु लात आइ उन पारी, भक्त जान प्रीत चित धारी॥ 

एतो ही पमे पूर्ण सूखदाईं, तुम ऐसो पूरन सुख छाईं। 

ते दशरूप भक्त हित किन्हें, आन बढ़े ब्रह्मा को दौन्दें।॥ 

धरनी छाड़ भग्रह जो राखी, मानो लगी पदहार सो भाषी । 

द्रोपदो चीर दुसान चुराये, ते कृपाल वह अंबर छाये | 

अति प्रवाह अंबर वाढ़यों, तेरी जस उह्दि पानी काढ़यो | मधुमालती प्र०८८-८० 
२. सेवक सत जिय जान विष्णात्ति, यह सज्या निबद्दी दोनोते। मधु० १० ८९ । 
३, मालती की उस्तुत छुनि लीन्ही, गरुड़ काज इरि आज्ञा दोनन्‍्ही । 

गरुड़ वेग भारंढ बुलाये मधुमाकती वेग छड़ाये॥ मधु० पृ० ८९। 
४. हिन्दुस्तानी १९३७, में उद्धृत सत्यवती कथा, १७५५८ बि० का अंक पृ० ८४। 

पहिले रामचन्द्र के दाया, तेहि' पाछे जालूप के भाषा। 

तेहि प्रसार होइ गंध पसारा, अपनी मति को जोरश पारा ॥ 
७५, हिन्दुस्तानी १० ८६-नारायण बिनु सदा अभागी | 


सूफी साहित्य ३०३ 


महत्तत की है। इसके अन्य कथात्मक प्रसंग तो सूफियों की परम्परा में दीखते 
हैं किन्तु प्रारम्भिक मंगलाचरण के स्थान में अज्लाह और मुहम्मद के बदले 
इन्होंने राम का इष्टदेववादी रूप अस्तुत किया है। ये आरम्भ में उपास्य राम 
का नाम स्मरण करते हुये कहते हैं कि वह अछचय होकर भी सभी स्थानों 
में व्याप्त है। घट-घट में उसी की ज्योति विद्यमान दै। शशो, सूर्य, दीपक 
और तारागण उसकी ही ज्योति से सारी सृध्टि को आलोकित करते हैं।* 
इन्होंने सूफियों के सदश सुष्टि ओर समस्त प्राणियों की चेतना को अवतारी 
रूप प्रदान किया है। इनके पदों के अनुसार ख्रष्टा राम ने जल से विश्व-पिंड 
की रचना की तथा सभी की देह में प्राण देकर उन्हें अवतरित किया ।* 
“पद्मावत” के समान 'पुहुपावती” में भी प्रासंगिक रूप से राम-विष्णु के पौरा- 
णिक अवतारी कार्यों की चर्चा की गईं है।? जायसी के सदृश इन्होंने अवतारी 
धनुष का प्रसंग उपस्थित किया है। उनका कहना है कि राम और कृष्ण के 
जो अचतार हुए वे मूछतः एक ही राम के अवतार हैं । क्‍योंकि एक ही धनुष से 
रावण और कंस मारे गये थे । उसी धनुष को कामदेव ने अपने पास रक्‍्खा 
था। अब वही धनुष नायिका के पास है। इस प्रकार इन्होंने भी नायिका 
की भोंहों को अवतारी धनुष से उपमित किया है।* 
निष्कषतः सूफी या वेष्णव प्रेमाख्यानक कार्व्यों में विष्णु के अवतारों की 
प्रासंगिक चर्चा अधिक हुईं है। वष्णव श्रेमाख्यानों में वे स्वयं अवतार होने 
के साथ नायिकाओं के संबन्धगत उपास्य हैं । उपयुक्त उपादानों से उनके 
उपास्य रूपों का ही पता चलता है। 


कल्कि पुराण ओर जायसी की पद्मावती कथा 

जायसी और “कल्कि पुराण” की सिंघल द्वीप की निवासिनी पद्मावती 
की कथा में पर्याप समानता रत्षित होती है। अन्तर यही दे कि एक का 
विवाह रव्नसेन से होता है ओर दूसरी का कठिक से । 


#ची 


« पुहुपावती । ना० प्र० स० हुं; लि० । ९० १ 
प्रथमहि सुमिरौ सम का नाड, अलूष रूप व्यापक सब ठाउ । 
घट घुट माह रहा मिलि सोई, अस॒ वह जोति न देखो कोई । 
ससी सुरज दीपक जन तारा, इन्ह कौ जोति जगत उजियारा । 
. पुहुपावती ५० २--तुद्दी नोर से पिंड संवारा । तुही प्रान देश सब ओतारा । 
« पुहुपावती पृ० ३४--- 
मारत के प्रहलाद उबारा""*"***“तब तस मन मनसा प्रश्ञु दीन्हा । 
४. पुहुपावती ए० ६२--राम कृष्ण जो भा अवतारा, रावन कंस वोही धनु मारा । 
जवन धनुक मनमथ कर माहा, सोइ धनुक अब धनी के पाहा । 


403. (७ 


खूफी साहित्य ३०७ 


योगसाधना का अत्यधिक प्रभाव है किन्तु इसमें केवक शिव पाती का उद्लेख 
है और योग साधना संबंधी तत्वों का सर्वथा अभाव है। 

यदि “कल्किपुराण” का अस्तित्व जायसी की भपेज्षा प्राचीन है तो 
निःसन्देह जायसी की कथात्मक शृष्ठभूमि में कल्कि-कथा का भो कुछ योग 
माना जा सकता है। 
निष्कर्ष 

सूफी और हिन्दू प्रेमाव्यानों तथा उनके साम्प्रदायिक सिद्धान्तों के 
अध्ययन से यद्द स्पष्ट हो जाता दे कि आलोच्य काव्य और सम्प्रदाय 
मध्ययुगीन अवतारवादी अ्रव्ृत्तियों से पर्याप्त मात्रा में प्रभावित थे। सूफी 
कवियों ने अज्ञाह, सुहम्मद आदि का जो रूप अहण किया था वह ईरान के सूफी 
कार्यों में तथा अवतारवादी सूफी सम्प्रदा्यों में पहले से व्याप्त था 

सूफी विचारकों ने. जिस अवतारवाद को अपनाया था उसमें ग्रहूदी, 
ईसाई, बोंद्ध और हिन्दू अवतारवादी भ्रवृत्तियों का प्रायः समन्वय हो गया 
था । भारतीय सूफी कवियों ने हिन्दू अवतारों को' वह स्थान नहीं दिया जो 
ज्योति-अवतार मुहम्मद को मिला । किन्तु कुछ अवतारबादी सूफी-सम्प्रदायों 
के अंथों में इस्लामी और हिन्दू अवतारों का अपूर्व समन्वय लक्षित होता है । 
भारतीय श्रेमाख्यानक का््यों के रचयिता हिन्दू कवियों ने भी अपने कार्यों 
में राम और रदह्दीम के समन्वय का प्रयास न कर केवल राम, कृष्ण आदि 
मयध्कालीन उपायों के विविध रूपों का वर्णन किया, जिनमें उनका अवतार- 
वादी रूप भी ग्रृह्दीत हुआ है । 

अवतारवाद की दृष्टि से हिन्दू प्रेमाख्यान रामायण” था “महाभारत” 
की परंपरा में नहीं आते, प्रत्युत भारतीय प्रेम के देवता काम और रति ही 
कहीं. नायक-नायिकाओं के उपमान बनते हैं और कहीं स्वयं उनके अवतार- 
रूप में उपस्थित होते हैं। यों काम और रति वेदिक देवताओं में से प्रचलित 
देवों में हैं; पर महाभारत” के पूर्व इनका अस्तित्व पए्थक-उथक मिलता है। 
ये सर्वप्रथम महाभारत” में युगलरूप में रज्षित होते हैं तथा “किष्णुपुराण” 
( चौथी शती ) में अद्यन्न-मायावती के अवतार-रूप में अभिहित किए जाते 
हैं। तब से केकर आलोच्यकाल तक किसी न किसी रूप में इनका अवतार- 
वादी रूप मिलता दे । 

' किष्णु के अवतारों में केवछ कृष्ण ही ऐसे रहे हैं, जिन्हें कुछ प्रेमाख्यानों 
का नायक माना गया है। अन्यथा राम आदि अन्य अवतारों के उपास्य रूप 
और अवतार या उद्धार कार्य के केवछ प्रासंगिक उल्लेख अधिक हुये हैं । 
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के 
सातवाँ अध्याय 
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मध्यकाल में संतों भौर सूफियों के साथ ही सगुण भक्ति का सर्वाधिक 
प्रचार हुआ। इस भक्ति के श्रचार में वेष्णव आचारयों का महत्त्वपूर्ण स्थान 
है। यों तो शंकर के समान इन आचायों ने अपने विशिष्ट मतों के प्रतिपादन 
में प्रस्थानशत्रयीः या '्रस्थानचतुष्टग” का आधार गअहण किया, किन्तु जहाँ 
तक इनका सम्बन्ध अवतारवाद और सगुण उपास्यों के प्रतिपादन से है, 
वहाँ थे पांचरात्र साहित्य, और “श्रीमद्सागवत” से अत्यधिक प्रभावित हुए हैं । 

पांचरात्न और भागवत दोनों में जिन अवतारवादी रूपों के दर्शन होते 
हैं, वे कतिपय विषमताओं के कारण, प्रथक्‌-एथक परम्पराओं से ग्हीत विदित 
होते हैं, क्‍योंकि . पांचरात्रों में 'पर वासुदेव” के व्यक्त जिन ब्यूह, विभव, 
भन्तर्यामी और अर्चा रूपों का वर्णन हुआ है, उनमें छीछा या चरितप्रधान 
तस्‍्वों की अपेक्षा उपास्य तत्तों का ही अधिक ग्राधान्य है। जबकि 'भागवत 
घुराण! सें निगगुंण बह्य से उर्ूधत क्रमशः पुरुषावतार, गुणावतार और छीछा- 
वतारों का वर्णन करते हुए विशेषकर लछीछावतारों के चरितों या लीछा्ओं का 
पर्याप्त परिचय दिया गया है । 

भागवत 

परवती पुराणों और आलोच्यकालीन वेष्णतव आचार्यों ने उक्त दोनों 
अवतारवादी प्रव्ृत्तियों का अपूर्व समन्वय किया है, जिसकी स्पष्ट रूपरेखा 
इस युग के वेष्णव आचायों एवं कवियों की रचनाओं में मिलती है। 
फिर भी इस युग में जो मद्दत्तत “भागवत पुराण” को मिला वह अन्य किसी 
को नहीं। मरध्यकालीन अवतारवाद को यदि 'सागवत! का अवतारवाद कहा 
जाय तो कोई श्षत्युक्ति नहीं होगी। 
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'श्रीमद्भागवत” अवतारवादी तथ्यों के विवेचन की दृष्टि से सर्वश्रेष्ठ स्थान 
रखता है। क्‍योंकि समस्त पुराणों में अनेक प्राचीन मान्यताओं और परम्पराओं 
का अवतारवाद के आधार पर विचार किया गया है। इस पुराण में अवतारवाद 
का अत्यन्त व्यापक रूप भ्रस्तुत करते हुए परमात्मा की समस्त अभिव्यक्ति 
को उसका अवतरित रूप माना गया है ।? परमात्मा का आदि रूप 'विराट 
पुरुष नारायण” है जो अचतारों का “अज्षयकोष” है । इस प्रकार “भागवतः 
में भ्ुख्यतः सृष्टि से लेकर वेयक्तिक अवतार तक तीन रूप रूखित होते हैं। 
उनसे प्रथम उसका पुरुष रूप है। इस रूप में वह सृष्टि के भीतर और 
बाहर सत्र व्यास है। दूसरा उसका रजः, सत्व और तम से युक्त त्रिगुणात्मक 
रूप है जिसमें वह ब्रह्मा, विष्णु और शिव के रूप में कर्ता, पाठक और 
संहर्ता है, और तृतीय उसका व्यक्तिगत रूप है, जिसमें वह रंजन एवं रक्षण 
के निमित्त छीलात्मक रूप धारण करता है) इन लीलावतारों में पुराणों में 
प्रचलित परम्परागत अचतारों को अहण किया गया है। 


मध्यकालीन सम्प्रदायों में 'भागवत' में प्रचलित रूप विभिन्न प्रकार से 
ग्रहीत हुए। किसी न किसी रूप में प्रायः सभी वेष्णव सम्प्रदायों में उन 
रूपों को अपनाया गया। इसका परिणाम यह हुआ कि “भागवत' का 
अवतारवादी सिद्धान्त पक्ष गोण हो गया और उसके स्थान में उन रूपों का 
ही अधिकाधिक अ्रचार हुआ | इस युग में प्रचलित अन्य पुराणों में भो 
अवतारी उपास्यों का व्यापक प्रभाव छक्षित होता है। पुराणों में अब उनकी 
मूत्ति, मन्त्र, मन्दिर, मुद्रा, तीर्थ, घत और त्योहारों का सी विधान क्रिया 
गया, जिनका प्रचार तत्कालीन जनसमाज में बढ़ता गया। इधर सास्प्रदायिक 
अन्थों में अवतारों के वर्गीकरण के विविध प्रयास हुये। यों तो अवतारों का 
वर्गीकृत रूप 'भागवत' में ही छक्षित होने रूगता है, किन्तु मध्यकालीन 
वैष्णव सम्प्रदायों में उसका और अधिक भप्रसार हुआ । 


वेष्णव सम्प्रदायों में अवतारों के जो वर्गक्रित रूप दृष्टिगत होते हैं, 
लागवत” के उपादानों के अनुसार उन्हें मुख्य रूप से स्थानगत, कालगत और 
'कार्यगत तीन भागों में विभाजित किया जा सकता है। इनका क्रम निम्न रूप 
में देखा जा सकता है--- 


१. भा०, १, ३, ३-७५, भा० २, ४, ९ और भा० २, ६, २७ ! 
२, भा० ३, २, २३ । ३, भा९० २, ६, ४५, भा० २, ९. २६-२७ । 


३०८ मध्यकालीन साहित्य में अवतारवाद्‌ 


सागकत 


| 
। 


स्थानगत ' कारूगत कायंग्रत 


| |] 


जलजा, वनजा, नो वर्षों के | 
लोकजा क्रमानुसार 


कालाववार दवा रे हिल. बे बिल 
| | | | | 
पूर्ण अंडा कला विभूति पुरुषावतार गुणावतार 
इनमें पूर्ण, अंश, कछा और विभूति का विवेचन “अवतारवाद के रूप! 
शीर्षक अध्याय में किया गया है। कार्यग्रत रूपों में आावेशावतार को भी 
लिया जा सकता है किन्तु “भागवत” में उसका स्थान गोण है । 
स्थानगत रुप 
स्थानगत या स्थानानुरूप वर्गीकरण का मुख्य कारण पुराणों में प्रृथ्वी 
का कतिपय द्वीपों और वर्षो में विभाजन रहा है। शृथ्वी का भारत, केतुमाल 
आदि वर्षों में विभाजन करने के बाद मुख्यतः दशावतारों में से अत्येक को 
विभिन्न द्वीपों के पूज्य अर्चा विग्रह रूपों से सुसज्नित करने की प्रवृत्ति कक्तित 
होती है। अतः अवतारों के स्थानगत वर्गीकरण का मुख्य आधार अर्चा- 
रूपों को माना जा सकता है। मध्यकाल में यह अबूृत्ति श्रीकृष्ण के उपास्य 
अर्चा-रूपों के साथ दीख पढ़ती दे, जब श्रीकृष्ण की स्थानीय विशेषताओं 
को लेकर गोलोक, गोकुछ, बज, मथुरा, द्वारका, जगन्नाथ पुरी आदि विभिन्न 
स्थानों में विशिष्ट अर्चा विग्रह-रूपों की स्थापना की गई। इन सभी स्थानों 
श्रीकृष्ण के व्यक्तिगत वशिष्ट्यों को सुरक्षित रखने की चेष्टा की गई है। 
आलोच्य स्थानगत अवतारों में भी ये विशेषताएँ लक्षित होती हैं । 
पुराणों में पृथ्वी को द्वीपों और भरत्येक द्वीप को पुनः वर्षों में विभक्त 
किया गया है ।* इनमें से क्रमशः अन्य द्वीपों के मध्य में कमल की कर्णिका 
के सदश जम्बू ढ्वीप की स्थिति कही गयी दै /* पुनः जम्बू द्वीप को इलादृत, 
१. वि० पु० २, २, ५-६ में जम्बू , प्लक्ष, शाल्मछ, कुश, क्रौंच, शाक और पुष्कर 
ये सात द्वीप बताए गए हैं । 
२. वि० पु० २, २, ७ और भा० ५, १६, ५। 
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भद्गाश्व, हरिवर्ष, केतुमाल, रम्यक, हिरण्यमय, कुरु, किम्पुरुष और भारतवर्ष 
इन नौ वर्षों में विभक्त किया गया है ।* “सागवत' के अनुसार दहन नौ वर्षों 
में परम पुरुष भगवान्‌ नारायण वहाँ के भक्तों पर अनुम्रह करने के छिए 
इस समय भी अपनी विभिन्न मूत्तियों में विराजमान रहते हैं । वे क्रमशः 
इलाबूत में शंकर और वासुदेव व्यूह, भद्ाश्व में हयआऔव, हरिवर्ष में नरसिंह, 
केतुमाल में रूचमी, कामदेव आदि, रम्यक में मत्स्य, हिरण्यमय में कूर्म, 
कुरुषए में वराह, किंपुरुष में श्रीराम तथा भारतवर्ष में नर-नारायण रूप में 
निवास करते हैं ।* इसके पूर्व ही 'विष्णुपुराण” सें इससे किंचित्‌ सिश्न 
परस्परा मिलती है। वहाँ केवरक अभद्गाश्व में हयग्रीव, केतुमाल में वराह, 
भारतवष में कूम और कुरुषष में मत्स्य का उल्लेख हुआ है।* उक्त रूपों के 
अध्ययन से स्पष्ट है कि इन पौराणिक वर्षों में अर्चा मूर्तियों का निवास है 
तथा उन प्रदेशों में उनकी पूजा-अचना हुआ करती है। इससे यह भी प्रतीत 
होता दे कि कालान्तर में ज्यों-ज्यों विष्णु-भक्ति का प्रचार होता गया उसी 
अनुपात में उनकी अवतार मूत्तियों का भी पर्याप्त श्रचार हुआ। उपयुक्त 
सूची में उनकी जिस स्थानीय प्रधानता की चर्चा हुई है वह ऐतिहासिक 
की अपेक्षा पोराणिक अधिक है, क्योंकि ऐतिहासिक दृष्टि से यह कहना 
कठिन है कि कुरु और भारतवर्ष के अतिरिक्त अन्य प्रदेश कौन थे, तथा 
किस युग में वेष्णव अवतारों की ये मूर्तियाँ वहाँ प्रचलित थीं। अतः इस 
विवेचन से इतना ही सिद्ध होता है कि पुराणों में अवतारों को स्थान के 
अनुरूप विभाजित करने के भ्रयत्न हुए। मध्यकालीन साहित्य में इनका 
उसी रूप में श्रचार हुआ। नाभादास जी ने “भक्तमाल' के एक छुप्पय में 
जम्बूद्वीप नव खंड में उपस्थित इन अवतार मूत्तियों के साथ इनके भक्तों 
का नाम भी दिया है। इलाबृत, रम्यक, हिरण्यमय, कुरुषर्ष, हरिवर्ष, 
किंपुरुष, भारतवर्ष, भद्गाश्व और केतुमार खंड के क्रमशः सदाशिव, मनु, 
अयमा, भूदेवी, प्रहाद, हनुमान, नारद, भद्श्रवा और रच्मी जी ये नो भक्त 
भी हैं जो उनकी सेवा में सदा उपस्थित रहते हैं ।” इनके मतानुसार मध्य 
द्वीप नो खंड के जितने भगवद्धक्त हैं, वे सब राजा हैं और ये उनका सुयश 
कहने वाले बंदी हैं ।* इस भ्रकार अवबतारों के उपयुक्त रूप की चर्चा में 
भागवत का ही अनुसरण किया गया दै । 


१, भा० ५, १७-१८ । २, भा० ५, १७ से ५, ९८ और ५, १९। 
8३. बि० पु० २, २, ७०-५१ । ४. भक्तमाल छप्पय २५। 
५, भक्तमाल छप्पय २५। “मध्यदीप नौ खंड में, भक्त जिते मम भूप? । 


क्‍ ३१० मध्यकालीन सादित्य में अवतारवाद 


मध्यकालीन आचार्यों में श्री वल्लभाचाय ने भागवत १०, २, ४० में. 
वर्णित दशावतार मूत्तियों का वर्गीकरण स्थानीय विशेषताओं के आधार पर 
किया है। उनके मतानुसार दुक्षावतारों में नो अवतारों की स्थिति जरू, वन 
और छोक तीन स्थानों में है। अतपुव मत्स्य, कूम और हयग्रीव जछज्ञा; 
नुसिंह,. वराह और हंस वनजा; तथा वामन, परशुराम और राम छोकजा 
माने गये हैं।* गोस्वामी तुझ्सीदास ने भी दुशावतारों का स्थितिगत और 
स्थानगत वर्गीकरण करते हुए कहा है कि इनमें दो वनचर, दो वारिचर, 
चार विप्न ओर दो राड हैं ।* 

इससे विदित होता है कि अवतारों के स्थानगत भेद से भी वर्गीकरण 
के प्रयास हुए थे; जिनमें पोराणिक प्रणाक्ो में नो खण्डों का आधार ग्रहण किया 
गया । बाद में नाभादास ने उन्हीं को अपनाया है। इसके अतिरिक्त स्थानगत 
वर्गीकरण के अन्य प्रयास वरकभाचाय और गोस्वामी तुलसीदास में दिखाई 
पड़ते हैं। इनकी प्रणाली पौराणिक न होकर स्वतन्न्न प्रतीत होती है। 
दूसरी बात जो यहाँ उढलेखनीय है, वह यह कि यहाँ अवतारों का वस्तुतः 
अवतार रूप में वर्गीकरण नहीं हुआ है, अपितु उनके तत्कालीन उपास्य या 
अर्चा विग्नह-रूपों को स्थान या स्थितिमेद से अभिव्यक्त किया गया है। 
गोस्वामी तुलसीदास भी उनका यश गाकर भव से तरना चाहते हैं। 


कालागत रुप 


वेष्णव पुराणों में स्थानानुरूप वर्गीकरण के अनन्तर कारुगत सेद्‌ भी 
किए गये । इन सेदों में रक्यं कारक को तो किसी सभेद्‌ में नहीं लिया 


गया, फिर भी कार के अवतारवादी रूप का व्यापक परिचय पुराणों में 
मिलता है । 


कालावतार 

विशेषकर “विष्णुपुराण” में काक का व्यापक रूप श्रस्तुत कर उसके 
अवतरित रूप का भी उल्लेख किया गया है। “विष्णुपुराण” के अनुसार 
परअह्य--ध्यक्त, अव्यक्त, पुरुष और काल रूप से स्थित है । उस परतह्म 
का प्रथम रूप पुरुष है तथा अव्यक्त ( प्रकृति ) और व्यक्त ( मद्त्ततव ) आादि 


१. झुबोधिनी टीका प० १२८ भा० १०, २, ४० की व्याख्या । 

२. भक्तमाल पृ० ४८ । दुइ वनचर, दुइ वारिचर, चार बिप्र दो राठ। 
तुलसी दश यश गाश्के, भवसागर तरि ज्ञाउ ॥ 

३, वि० पु० १, २, १४। 


पांचरात्र, भागवत पद वेष्णव सम्पदाय ३११ 


उसके अन्य रूप हैं। इनमें सबका प्रेरक होने के कारण कार उसका परम: 
रूप है।* “सागवत' में भी कपिल-देवहूति के . वार्ताकाप में कहा गया है कि. 
'परबह्य के अद्भुत प्रभाव-युक्त जागतिक पदार्थों के वेचित्य का कारण 
काल है। प्रकृति और पुरुष इसी के रूप हैं तथा यह इनसे भी शथक 
है।* “किष्णुपुराण! में उत्पत्ति, पाछन और संहार के निमित्त विष्णु के प्रधान, 
पुरुष आदि व्यक्त रूपों के साथ एक काछ रूप भी माना गया है।* कार का 
रूप और अधिक स्पष्ट करते हुए कहा गया है कि आरम्भ में विष्णु से प्रधान 
ओर पुरुष दो रूप हुए। इनका संयोगात्मक और वियोगात्मक, रूपान्तर या 
सक्रियता ही काल का स्वरूप है । “सागवत'” में तो कुछ और आगे बढ़ कर 
बताया गया है कि काल ही किःणु है।”* इस अकार “भागवत! द्वारा प्रति- 
पादित सांख्यवादी अवतार-स्ृष्टि के विकास में का सक्रिय तत्त्व विद्ित 
होता है। क्‍योंकि महदादि २३ तत्वों को सक्रिय करने के लिये भगवान 
काल-रूप में अ्रवेश कर उन्हें चुब्ध करते हैं.* । 


'किष्णुपुराण” सें विष्णु को कालस्वरूप कहा गया है और उनके 
अवतारत्व की चर्चा करते हुये कहा गया है कि “विष्णु का परतत्त तो कोई 
नहीं जानता, अतः उसके जो रूप अवतारों में अभिव्यक्त होते हैं, देवतागण उसी.- 
की पूजा करते हैं ।* “किष्णुपुराण! में सृष्टि, स्थिति और संदार के किए प्रत्येक 
में चार आविर्भाव माने गये हैं, जिनमें से पत्येक में तीसरा आविर्भाव काल का 
है ।* इसके पश्चात्‌ काछ, सृष्टि, पाछन और संडहार:के निमित्त अनिवाय बताया 
गया है ।' इससे प्रकट होता है कि “विष्णुपुराण' और “भागवत” तक कार 
की सक्रियता अनिवाय मानी गई तथा तीनों स्थितियों में काछावतार 
आवश्यक माना गया.। किन्तु आगे चक कर काल का एक मात्र अवतार 
संहारक रुब-रूप में प्रकाशित हुआ |” मध्यकालीन कवियों में कार के 
संहारक अवतार का ही प्रचार रहा अन्य रूप गौण हो गए। “किष्णुपुराण' 
' के पाचवें अंश में कृष्ण को साक्षाव्‌ कारूस्वरूप कहा गया है ।** यहाँ कारू- 
कृष्ण का अवतार-प्रयोजन भाराक्रान्त पृथ्वी पर दुष्ट राजाओं का दमन और 





१, वि० पु० १, २ २५ | २. भा० ३, २९, ३६-३७ । 

३. बि० पु० १, २, १७। ४. वि० पु० १, ४, १४-१७। 
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३१२ मध्यकालीन साहित्य में अवतारवाद्‌ 


संहार माना गया है।? इसकी पुनः चर्चा 'भागवत” में भी हुई है और काल 
रूप में कृष्णावतार का प्रयोजन संहार करना है । 


मध्यकालीन आचायों ने ईश्वर के कार रूप को श्रकृति ओर पुरुष के 
साथ लीला का उपकरण मात्न माना है।* क्योंकि इस कार तक यह धारणा 
अधिक व्याप्त हो गई थी कि ईश्वर में जो भी क्रियात्मक भाव हैं ये सब 
लीला मात्र हैं । निम्बाक के 'दुशछोकी? में अचेतन के अग्राकृत, भ्राकृत और 
कार तीन रूप बताए गए हैं ।* पुरुषोत्तमाचाय ने “कालस्वरूप” की ध्याख्या 
करते हुए उसे नित्य और विभ्रु कहा है ।* वेष्णव शास्त्रों के अजुसार कार 
और अनन्त दो रूप हैं। इनका सम्बन्ध वेष्णव सम्प्रदायों में लीछा विभूति 
से है। क्योंकि लीला विभूति में परमेश्वर काल के अधीन होने का अनुकरण 
मात्र करवा है ।* इससे प्रकट होता है कि आलोच्यकालछ में अवतारी उपार्स्यों 
की लीला का जब अधिक गप्राधान्य हुआ तो काल उपास्यों की छीछा का एक 
साधन मात्र रह गया। परन्तु वक्‍क्भाचाय ने भागवत” के कथनों की पुष्टि 
करते हुए काछ को 'पर! भगवान स्वीकार किया है ।” वल्लम ने इसी परम्परा 
में काल की सक्रियता को भी माना है। उनके मताचुसार कालावतार में क्रिया 
शक्ति की प्रधानता होती है, तथा सृष्टि और सृष्टि के विविध रूपों में काल 
स्वयं आविभूत होता है।” इस प्रकार पुनः वल्लभ ने “विष्णुपुराण' की 
परम्परा में काल के व्यापक आविभूत रूप को झहण किया है ।* संत साहित्य 
में धरमदास ने केवक कालावतार का समथन किया है । 

उपयुक्त विवेचन से स्पष्ट है कि वेष्णव पुराणों में काछ का व्यापक रूप 
माना जाता रहा है। किष्णु ओर कृष्ण भी स्वयं कारूस्वरूप समझे गये । 
अतएव विष्णु और क्ृष्ण से स्वरूपित होने के कारण काछ की अवतार परिधि 
स्वतः अधिक व्यापक हो जाती है। फिर भी मुख्य रूप से काल के सृष्टिगत 
और व्यक्तिगत दो अवतार कहे जा सकते हैं। खष्टि के आदि तत्तवों में 
स्वयं प्रवेश कर काल उन्हें सक्रिय बनाता है, तथा श्रीकृष्ण आदि अवतारों के 
रूप में क्र राजाओं का संहार कर प्रथ्वी का उद्धार करता है। मध्यकालीन 





१. वि० पु० ५, ३१८, ५९-६० । २. तत्त्वत्रय पृ० ६३। 
३. तत्तत्रथ १० ८९ अस्य प्रयोजन केवल लीला? 
४. बे० र० म० १० २२ इलो० ३। ५, बे० २० म० प० ३७। 


६. बे० र० म० पूृ० ३७-३८ | 

७. तत्त्त दौ० नि० सबे निर्णय प्रकरण १० २९१ छो० ९७। 
८. तत्तत दीौ० नि० स॒० नि० प्र० पृ० २९९ हो० १०५। 
९. तत्त्त दौ० नि० स० नि० प्र० ए० ३२०१ छो० १११। 


पांचरात्र, भागवत एवं वेष्णव सम्प्रदाय ३१३ 


सम्प्रदायों में रामानुज और निम्वाक ने कार को छीलछा का क्रेचछ उपकरण 
मात्र माना, किन्तु वलल्‍्कभ ने उसके व्यापक अवतार स्वरूप की पृष्टि की है । 


कव्पावतार 


पुराणों सें काछ को कढप, भन्वन्तर और युग आदि के रूप में जब से 
चर्गीकरण करने की रीति का विकास हुआ तब से विष्णु के अवतारों को भी 
कल्पानुबद्ध करने की भ्रव्ृत्ति उत्पन्न हुईं। “किष्ुपुराण” में ब्रह्मा और 
रुद्र द्वारा सृष्टि और संहार का उल्लेख करते हुए कटद्दा गया है कि करप के 
अन्त तक सत्वगुण-विशिष्ट विष्णु युग-यूग में पालन करते हैं ।* इस प्रकार 
इस पुराण के अनुसार प्रत्येक कल्प के आरम्भ में ब्रह्मा सृष्टि करते हैं, विष्णु 
पालन करते हैं और रुद्र संहार किया करते हैं। गीता में भी कृष्ण का 
कथन है कि कल्प के अन्त में सारे भूत मेरी प्रकृति को प्राप्त होते हैं और 
कल्प के आदि में पुनः उनको उत्पन्न करता हूँ ।* 


उपयुक्त कथरनों के अनुसार कल्पावतार का घनिष्ट सम्बन्ध गुणावतार 
या सृष्टि, पाकन और संहार से विदित होता है। किन्तु मध्यकालीन 
सम्प्रदायों में कल्पावतार की विचिन्न रूपरेखा मिलती है। चेतन्य सम्प्रदाय 
के रूप गोस्वामी ने “रूघु भागवतास्॒त” में चौबीस और एक पच्चीस पौराणिक 
अवतारों का अवतार प्रत्येक कल्प में बताया है।? पुनः कहा गया है कि 
आ्रायः अत्येक करूप में मनु गणणों की स्वायस्भू प्रश्वति नाम से मनुओं की 
उत्पत्ति होती है ओर यज्ञादि नाम से मन्वन्तरावतारों की अभिव्यक्ति होती 
है।” इसके अतिरिक्त इन्होंने युगावतार और मन्‍्वन्तरावतार को अभिन्न 
माना है । 

इस प्रकार कदपावतार में किसी नवीन अवतार की कल्पना नहीं की 
गई है, अपितु गुणावतार, २७ छीछावतार, मन्वन्तरावतार, और युगावतार 
इन सभी को कल्पावतार में ही समाविष्ट किया गया है | 


मन्चवन्तरावतार 


युग, कल्पादि के सदृश कुछ विशेष मन्वन्तरावतारों का उल्लेख भी पुराणों 
में हुआ है। युग और कल्प के अवतारों तथा मन्वन्तरावतारों में एक वेषम्य 
यह है कि जहाँ “विष्णुपुराण” या अन्य पुराणों में युग और कह्पावतार के 
रूप में प्रसिद्ध चौबीस अवतार ही गहीत हुए हैं, वहाँ मन्वन्तरावतारों में 
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३१४ मध्यकालीन सखादित्य में अवतारवाद्‌ 


अधिकांश नए अवतार समाविष्ट हुये हैं। 'विष्णुपुराण” में खरात पूर्व मन्व- 
न्तरों का उल्लेख करते हुए उनमें भाविभूत सात अवतारों का व्णन हुआ : 
है। स्वायस्भुव, स्वारोचिष, उत्तम, तामस, रेवत, चाकछ्षुष, और वेवस्वत , 
. मन्वन्तरों के क्रमशः यज्ञ, अजित, सत्य, हरि, मानस, वबेकुण्ठ और वामन 
सात अवतार वर्णित हैं ।* यों इस पुराण के पुनः दूसरे अध्याय में शेष सात 
मनु, देवता, ऋषि और इन्द्र का उल्लेख हुआ है ।* किन्तु शेष सात अवतारों 
की कोई चर्चा नहीं है। इससे यह अनुमान किया जा सकता है कि मन्व- 
न्तरावतारों की कल्पना में क्रमिक विकास हुआ है। उसी क्रमिक अवस्था 
का पूर्ववर्ती रूप 'विष्णुपुराण” के आलोच्य अध्यायों में आया है। साथ ही 
जिन शेष सात अबतारों का भागवत में - वर्णन हुआ है वे इसी क्रमिक 
विकास के परिणाम तथा परवर्ती रूप हैं । | ््््ि 

परवर्ती पुराणों में प्रायः १४ मन्वन्तरों की संख्या रूढ़ -होने के कारण 
शेष सात अवतार भी अस्तित्व में आा गए। “भागवतपुराण” में १४ 
मन्वन्तरों के साथ १४ अवतारों का उल्लेख हुआ है । इस पुराण के अनुसार 
स्वायस्थुव, स्वारोचिष, उत्तम, तामस, रेवत, चाक्षष, वेवस्वत, सर्वाणि, दक्ष 
सर्वाणि, ब्रह्म सर्वाणि, धर्म सर्वांणि, रुद् सर्वाणि, देव सर्वाणि और इन्द्र 
सर्वाणि इन चौदह मन्वन्तरों के क्रमशः यज्ञ, विभु, सत्यसेन, इरि, चेकुंठ, 
अजित, वांमन, सर्वभौस, ब्ृषभ, विष्वकसेन, धर्मसेतु, स्वधामा, योगेश्वर 
और बृहद्भानु ये १२ मन्वन्तरावतार कहे गए हैं ।ह 

(विष्णुपुराण”' और 'भागवतपुराण' के उपयुक्त क्रम में कुछ परिवर्तन 
दीख पढ़ता दे। स्वारोचिष मनन्‍्वन्तर में अजित के स्थान में . भागवतकार ने 
विभु का नाम दिया है। इसी प्रकार चाचुष में वेकुंठ के स्थान में अजित और 
रेवत म० में मानस के स्थान में वेकुंठ गरहीत हुए हैं। इसके अतिरिक्त उक्त 
मन्वन्तरावतारों में से यज्ञ, हरि, वामत, और ऋषभ चोबीस पौराणिक 
छीछावचतारों में भी किल्यात हैं । 

फिर भी मध्यकालीन सम्पदायों में इनके रूप यथावत्‌ गुहीत हुये । 
विशेषकर “रूघु भागवतास्त! में रूप गोस्वामी ने उपर्युक्त क्रम को अपनाया 
हैं।” जौर अन्त में इनके अवतार अयोजत की चर्चा करते हुए कहा गया 
है कि देवताओं के मध्य में इन्द्र की सहायता के निमित्त जो सुकुन्द के 
आविर्भाव हैं---वे मन्वन्तरावतार कहे जाते हैं ।* द 

१. वि० पु० ३, १। २. वि० पु० ३, २। 

रे. भा० 4, ३, ५-३०, भा० ८, ५, ४-५ और भा० <, १३ १७-३५। 
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: ऐसा श्रतीत होता है कि “विष्णुपुराण” में वर्णित सात सन्वन्तर. और 
उनके अवतार प्रारम्भ में निर्मित हुए। भविष्य में होने वाले मन्वन्तरों में 
बार-बार 'सर्वाणि! नाम के अ्रयोग से स्पष्ट है कि संख्या पूर्ति का निर्वाह 
इन नामों में किया गया और अवतारों की संख्या घटने पर कुछ अवतार 
चोबीस अचतारों में से ही अपना किए गए । मध्यकालीन सम्प्रदाय एवं 
साहित्य दोनों में पौराणिक रूपों का ही प्रचार हुआ । 


युगावतार 


संत साहित्य के अध्ययन क्रम में एक युगान्वद्ध चतुयुगी अवतार-परपरा 
पर विचार किया जा चुका है। पुराणों से सीधे ग्रहीत वही परंपरा सगुण 
साहित्य और सम्प्रदाय में भी व्याप्त रही है। पोराणिक युगावतार का मूल 
. आधार गीता! ४, ८ में प्रयुक्त 'सम्भवामि युगे युगें! की भावना जान पड़ती 
है। “किषुपुराण' में युगाबतार का विस्तृत विवरण मिलता है। इस घुराण 
के अनुसार भगवान युगनयुग में आविभूत होकर वेदिक धर्म की सन्तति 
की रक्षा करते हैं। वे तपस्या भाव, वर्णाश्रम आदि की मर्यादा विविध 
शास्त्रों के प्रणयन द्वारा पुनःपुनः स्थापित करते हैं।* युगावतार की परंपरा 
का आगमन यहाँ पुनंजन्म की अबृत्ति से प्रेरित है। क्योंकि इस पुराण के 
अनुसार पू्व॑वर्ती धर्म प्रवतंक ही अपनी परवर्ती सन्‍्तान के घर उत्पन्न होते 
हैं, और फिर उत्तरकालीन धर्म प्रवर्तक अपने ही घर में सन्‍्तान-रूप से 
उत्पन्न हुए पिठृगणों के कु्ों में जन्म लेते हैं (* इस पुनरावतंन का कारण 
बताते हुए कहा गया है कि श्रत्येक चतुर्युग के अंत में बेदों का छोप हो 
जाता है। उस समय सप्तबिंगण स्वर्ग से प्रथ्वी में अचतीर्ण द्वोकर वेद्क 
धर्म का पुनः प्रचार करते हैं । इस प्रकार अत्येक सत्यथुग के भादि में स्एति 

रचयिता मनु का प्रादुर्भाव होता दे और देवता यज्ञ फल अद्दण करते 
हैं। इसी अध्याय में चारों युगों में अवतरित होने वाले कविक; अक्रवर्ती 
_ भुपाछ, व्यास और कर्कि का उल्लेख किया गया है। युगावतार में विष्णु 
समस्त प्राणियों के कल्याण के छिए सत्ययुग में कपिरू आदि रूप धारण कर 
परम ज्ञान का उपदेश करते हैं । ब्रेता युग में वे चक्रवर्ती भूपाल होकर दु्श 
का दमन करके जगत की रक्षा करते हैं। द्वापर युग में वे वेद व्यास का - 
रूप धर कर एक वेद के चार विभाग करते हैं और पुनः सेकड़ों शाखाओं में 
विभक्त कर उसका बहुत विस्तार कर देते हैं। इस प्रकार द्वापर में वेदों 


१२. वि० पु० २, ८, २९। ,२. वि० पु० २, ८, ९० | 
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का विस्तार करने के उपरान्त कलियुग के अंत में वे कल्कि रूप धारण कर 
दुराचारी छोर्गों को सन्‍्माय में प्रद्नत्त करते हैं ।* 

मध्य युग में ये अवतार तो चौबीस छीछावतारों में ग्रुह्दीत हुए परन्तु 
युगावतार की भ्रवृत्ति पुनः दूसरे रूप में सम्प्रदार्यों में प्रचलित हुई । विशेष- 
कर संत साहित्य में इस परंपरा का विशेष प्रचार हुआ। किन्तु गौड़ोय 
वेष्णव मत में युगावतार के रूप में भा० ११, ५, २०-३२ में चारों युरगों 
की चार मूर्तियों को और मन्वन्तरावतारों को ही अपनाया गया है।* इस 
प्रकार रऊ० भा० में युगावतार की विचिन्न रूपरेखा लक्षित होती है। क्योंकि 
एक भोर तो संतों में यह अवतार-परंपरा के रूप में प्रचलित हुई पर 
वैष्णव सम्प्रदायों में अवतरित परंपरा के स्थान में चारों युग में . अचलित कही 
जाने वाली अवतार मूत्तियाँ ही अधिक लोकप्रिय हुईं । 


0 
कायगत 


भागवत! में प्रचलित अवतारों के स्थानगत और कालूगत विशेषता के 
अनन्तर भवतार-कार्य की दृष्टि से विभिन्न रूपों का उल्लेख किया जा चुका 
है। उनमें से केवछ पुरुषावतार और गुणावतार यहाँ विचारणीय हैं । 


पुरुषावतार 


भागवत! के अध्ययन से यह विदित होता है कि तत्कालीन युग में 
अन्य भ्रवृत्तियों के साथ कतिपय वेदिक विचारधाराओं को जाव्मसात करने 
के प्रयत्न होने छगे थे। उनमें देव रूपों का अचवतारीकरण अधिक उल्लेखनीय 
है। भागवत काल में अवतारवाद के सिद्धान्त को भी अधिक व्यापक 
वेज्ञानिक और शासत्रीय बनाने की प्रवृत्ति छक्षित होती है। इस दृष्टि से 
पुरुष सूक्त! के पुरुष को आद्यावतार और अवतारों का जनक कहं कर पुरुष 
और अवतारवाद में अभूतपूर्व सम्बन्ध स्थापित किया गया है।..... 

. क्योंकि गीता?, महासारत” और “विष्णुपुराण' तथा अन्य प्राचीनतर 
पुराणों में पुरुष का अस्तित्व तो मिलता है किन्तु अवतारबाद से उसका स्पष्टतर 
सम्बन्ध नहीं प्रतीत होता । इस दृष्टि से “भागवत” के पुरुष पर विचार के 
पूव उसकी पूव पृष्ठभूमि का अवलोकन भी अपेक्षित जान पढ़ता है। 


पुरुष का क्रमिक विकास 
वदिक साहित्य में प्राकृतिक शक्तियों का केवछ  देवीकरण होकर सीमित 


२. बि० १पु० ३, २, ५४-५८ । २. ल० भा० पृ० ७८ श्लोक १६ । 
३. भा० २, ६, ४१, और १, ३, ५। ' 
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नहीं रहा अपितु उनमें मानवीकरण की श्रवृत्ति का भी उत्तरोत्तर विकास 
होता जा रहा था। उसी मानवीकरण के विकास-क्रम में पूर्ण पुरुष की 
कल्पना की गई जिसके शरीर में अखिल रृष्टि को समाहित किया गया। 
इस अकार देव जगत में एक ऐसे विराट पुरुष € पेन्श्रोपोसेन्ट्रिक मैन ) की 
सजना की गई जो कालान्‍्तर में ईश्वर की स्थूछ अभिव्यक्ति का प्रतीक माना 
गया । वेदिक साहित्य में यह कल्पना नारायण ऋषि द्वारा 'पुरुष सूक्तः में 
झारम्भ में अभिव्यक्त हुई। पुरुष सूक्तः की यह कल्पना केवछ “ऋक संहिता! 
में ही नहीं अपितु अन्य तीनों संहिताओं में भी अभिव्याप्त है ।* विचित्रता 
तो यह है कि सर्वत्र इसका सम्बन्ध नारायण ऋषि से ही रहा है। इससे 


पुरुष-कल्पना की लछोकग्रियता का भान होता है । 


यह सहस्नों सिर, चच ओर चरणों से युक्त पुरुष अखिल सृष्टि को चारों 
ओर से आवबृत कर उससे दृश अंगुल ऊँचा है।' यहीं उसके सर्वव्यापी, 
कारण-कार्य रूप, जगत ख्रष्टा, नियंता आदि पुराणों में प्रचलित रूपों का 
आभास मिलने छगता है, तथा सृष्टि और जीव के आविर्भाव का उससे 
सम्बद्ध होना भी स्पष्ट प्रतीत होता है ।) “यजुवेंद” में पुनः पुरुष-रूप का 
अपेक्षाकृत विस्तृत परिचय मिलता है। वहाँ उसके 'अजायमान? होने पर 
भी 'जायमान'” होने की चर्चा की गई है। इसके पू्व ही 'ऋग्वेदिक संहिता! 
में पुरुष के मन से चन्द्रमा, नेन्न से सूथ, मुख से इन्द्र और अप्मि तथा 
प्राण से वायु आदि पंच देवों की उत्पत्ति का उल्लेख हुआ है।* सम्भवतः 
“भागवत? ८, ५ में उसी का विस्तार पूवंक वर्णन किया गया है। इस प्रकार 
पुरुष से सृष्टि के विकास तथा सृष्टि के नाना जीव ओर देवताओं की , उत्पत्ति 
का अनुमान किया जा सकता है। संहिताओं के पश्चात्‌ पुरुष-रूप का 
उत्तरोत्तत विकास होता गया। ब्राह्मणों! में 'पुरुष मेध! के रूप में उसका 
विस्तार हुआ है ।£ वहाँ उसे षोडश कछाओं से युक्त कहा गया है तथा 
“पुरुषों हि नारायणोडइकामयत” के रूप में नारायण से सम्बन्ध स्थापित 
कर उसकी कामना का उल्लेख किया गया है” 'बुहदारण्यक' में कहा 
गया है कि “इस पृथ्वी में जो यह तेजोमय अम्ठतमय पुरुष है, यही वह दे 
जो कि आत्मा है, यह अस्त है, यह बद्या है, यह स्व है । पुनः पुरुष 


१. ऋ० १०, ९०, यजु० ३१,१-२२, अथवें० १०, २, साम० पूवे० ४ सू० ३-७। 
२. ऋ०ण १०, ९०, १ । ३. ऋ० १०, ९०, ५ । ४. यजु० ३१, १९। 
ज, अह० १० ९०, २। ६. शु० ब्रा० १३, ३, १॥ 

७. श० बा० ११, १, ७, ३२६, ओर १३, १६, १, १। «८. बृ० उ० २, ५, १। 


३६१८. भध्यकालीन साहित्य में अवतारबाद 


द्वारा व्यवह्वत आदित्य, चन्द्रमा, अप्लि, वाक्‌ और आत्मज्योतियों का क्रमश 
उत्कर्ष दिखाते हुए कहा गया है कि आत्मा ही उसकी ज्योति है। यह 
आतव्मज्योति के द्वारा बेठता, इधर-उधर जाता, कर्म करता और फिर लौट 
आता है।* उपयुक्त कथनों में पुरुष ब्रह्म के कार्यावस्थ रूप की अभिव्यक्ति 
होती है। 'छान्दोग्यो” में आदित्य और -नेन्न दोनों में स्थित पुरुष को पुक 
ही माना यया दहै।* एक दूसरे मंत्र में नेन्न स्थित पुरुष को आत्मा कहा गया 
है तथा 'कठोपनिषद्‌” में वही पुरुष सभी की अवधि और परम गति है।र 
इन तथ्यों से स्पष्ट दै कि कालान्तर में पुरुष के साथ सृष्टि और मानव आत्मा 
के क्रिया ब्यापारों को सम्बद्ध करने के अयल्न होते गए। उपनिषदों में उसका 
आत्म रूप प्रस्तुत करते हुए कद्दा गया कि वह आत्मा गुप्त रूप से स्थित है 
और सूचम है।” इस प्रकार ऋ० ३०, ९०, १ का धुरुष ही उपनिषददों में 
अंगुष्ट माश्र” का पुरुष बन कर आया । वही धूमरहित आन्तरात्मा के रूप 
में सभी के हृदय में स्थित है ।* 


प्रश्नेपनिषद्‌” में उसी पुरुष आत्मा को सोलह कलछाओं से थुक्त एवं 
दरीरस्थ बतलाया गया है। परन्तु पुरुष सूक्त का पूर्ण विकसित रूप 
सुंडकोपनिषद्‌” में मिलता है। वहाँ दिव्य सूत्ति पुरुष वाह्य और भाभ्यन्तर में 
व्याप अज, अप्राण, अमना, शुभ्र, अक्षर, 'परतः परः” कहा गया है। यह 
पुरुष का तटसथ बह के सहश निष्किय रूप जान पड़ता है। परन्तु दूसरे 
मंत्र में इसके सक्रिय या काय रूप का वर्णन, करते हुए बताया गया है कि 
इससे प्राण, मन, समस्त इन्द्रियाँ, आकाश, वायु, ज्योति, जल और विश्व 
धारिणी पृथ्वी आदि तत्व उत्पन्न होते हैं। अगले मन्त्र में उसका परम्परागत 
विराट रूप प्रस्तुत करने के उपरान्त कहा गया है कि इसी से देवता एवं 
नाना प्रकार की प्रजाओं की उत्पत्ति होती है ।” इस अभ्रकार उपनिषदों में 
पुरुष का रूप उत्तरोत्तत विकसित होकर विस्तार पाता गया। उसके इन 
रूपों में काये और कारण दोनों का समान रूप से समावेश हुआ है । वह 
पेरत्रह्म तथा सृष्टि ओर व्यष्टि आत्मा के रूप में भी उपनिषदों में व्यवह्वत हुआ। 

परन्तु 'सागवत' की परम्परा को पुष्ट करने वाला सबसे अधिक महत्त्व 
का उपादान है, उसका सर्वप्रथम जन्म छेना और उसके विराट रूप में अखिल 
सृष्टि का विकसित होना । सम्भवतः इसी आधार पर भागवत ६४३, ६, < में 


२. बे० उ० ४, ३, २-६ । २. छा० २१, ७, ५ । 
३. छा० ४, १५, २१ और कठो० १,३, ११५। ४ कठो ० १, ३, १२। 
७५. कठो ० २, २१, १२ । ६. कठो ० २, १, १३६, २, १, ९७ . 


। 9. प्रश्न 0 ध, र्‌ ॥ ८ मुं २, १ 9 र्‌ न्‍्>प्यु । 


पांचराज, भागवत एवं वेष्णव सम्प्रदाय ३१९ 


विराट पुरुष को प्रथम अंश या अथम जीव और आशद्यावतार माना गया है। 
सामान्य पुरुष के. सदश सृष्टि के विकास का कारण स्वयं उस प्रथम पुरुष 
की कामना है, जिसने उपनिषर्दों में इच्छा का रूप धारण कर लिया है।* 
इस इच्छा के अस्तित्व से अवतारवाद के विकास में यथेष्ट सहायता मिली है। 
क्योंकि पुरुष आद्यावतार के रूप में केवछ सृष्टि की ही इच्छा नहीं करता 
, अपितु व्यक्तिगत रूप से विशेष प्रयोजनवश ( रक्षा, संहार इत्यादि ) या 
स्वेच्छा से लीला या रसानन्द्‌ के लिए स्वयं आविभूत होता है। इस इच्छा 
ने सृष्टि अवतार के अतिरिक्त व्यक्तिगत अवतार की भी आधार भूमि प्रस्तुत 
की । जिसके फलस्वरूप सामान्य विष्णु के अवतारों के साथ-साथ उपास्यवादी 
अवतारवाद का भी विकास हुआ | जो ब्रह्म युग-युग में जनहित के लिए 
अवतरित होता था वह भक्त की भाथुक प्रार्थनावश अर्चाविग्नह-रूप में भी 
अवतरित होने के लिए रालायित रहने छगा । 

इस प्रकार इच्छा तत्त्व ने अवतार चेन्र को अधिक सहज एवं व्यापक 
बनाया । शास्त्रों के आघप्त वाक्य-रूप में प्रचलित होने के कारण इच्छा या 
कामना से अवतारवाद के सेद्धान्तिक रूपों को और अधिक परिपुष्ट किया 
किया गया । 


“महाभारत! में व्यक्ताव्यक्त सनातन ओर अक्षर ब्रह्म को आश्व पुरुष तो 
कहा गया किन्तु आद्यावतार नहीं । उसके विराद रूप की चर्चा करते हुए 
बताया गया कि उस अप्रमेयात्मा पुरुष से विश्वदेव, आदित्य, वसु, अश्विनी- 
कुमार आदि देवता उपयुक्त कथित अंड से प्रजापति और ऋषियों के साथ 
उत्पन्न हुये ।* “गीता! दसवें अध्याय में विराट रूप धारण करने के उपरान्त 
आदि देव पुरातन पुरुष कहा गया है। 

उपयुक्त उद्धरणों में जिन पुरुष रूपों का उल्लेख हुआ है उनमें विश्वातीत 
ओर विश्वान्तर्गत ( विश्वाधीन ) दो रूप लक्षित होते हैं। जिनमें प्रथम रूप 
तो परब्रह्म या पाँचरात्रों का पर रूप! है, जो नित्य रूप में सदेव एक सा 
स्थित रहता है। यह प्राचीन अव्यक्त पुरुष विश्वातीत होने के कारण अज, 
अविनाशी आदि परब्रह्म की उपाधियों से संयुक्त होकर उपनिषद्‌ ब्रह्म से 
स्वरूपित हुआ। विद्वान इस पररूप में जिस इच्छा या कामना भाव को 
मानते हैं उसी के कारण वह खष्टा, भोक्ता और संहर्ता आदि ब्रह्म के सग॒ुणा- 
त्मक भावों से युक्त होकर सगुण साकार भी बन बेठा । 


१. एत० उ० १, १, १-३ । २, महा० १, १, ३०-३४ । 
३. गी० १०, १२ और ११, ३८ । 


३४० मध्यकालीन साद्वित्य में अवतारवाद 


कारान्तर में सांख्यवादियों ने सृष्टि के उक्चव और विकास में प्रकृति के 
साथ पुरुष का योग स्वीकार किया । वह चेतन पुरुष के रूप में सर्वप्रथम 
अन्तर्यामी होकर ब्रह्माण्ड में अ्रवेश करता है ।* 


वेष्णव पुराणों में पुरुष का सांख्यवादी रूप विविध रूपों में प्रचलित 
हुआ । विष्णुपुराण” के अनुसार विष्णु के परम स्वरूप से अधान और 
पुरुष ये दो रूप हुए। इन्होंने संयोगात्मक् और वियोगातव्मक रूपों में रूपा- 
न्‍्तरित होकर काल की संज्ञा धारण की ।* पुरुष ओर भ्रकृति ही. सम्मवतः 
पुराणों में पुरुष भोर प्रधान कहे गये हैं। “विष्णुपुराण” में अजन्मा परअह्म 
के पुरुष, प्रधान, व्यक्त और कार चार भेद माने गए हैं। इन चारों का 
सम्बन्ध कारण, सृष्टि, पाठऊन और संहार से स्थापित किया गया है। फिर 
भी परअह्म का प्रथम रूप पुरुष है।) अतः पुराणों में अह्य के विविध रूपों 
की चर्चा करते हुये भी अथम रूप को पुरुष कहा गया। इस युग तकं 
सम्भवतः पाश्वरात्रों के अभाव-स्वरूप पुराणों में भी विविध उपास्यों का 
सर्वोपरि रूप जेसा कि “किष्णुपुराण” के परम रूप विष्णु से स्पष्ट है, यहाँ 
पुरुष, विष्णु का एक रूप विशेष मात्र दै। इस वर्गीकरण में उपास्य रूप का 
प्राधान्य विदित होता दे । 

पाग्वरात्र 'परमसंहिता' में ब्रह्म, शिव और विष्णु को प्रथम पुरुषों में 
अहण किया गया है, जिनमें विष्णु के उच्चतम होने के तीन कारण बताए 
गए हैं। उनके सर्वश्रेष्ठ होने का प्रथम कारण है, सत्त्व-प्रधान होना । द्वितीय 
कारण के अनुसार वे विश्व के रक्षक हैं और तृतीय यह कि वे अपवर्ग या 
अनुअह की शक्ति रखते हैं ।” “भागवत पुराण” में भी यह प्रवृत्ति लक्षित 
होती है। भागवत”! १, २, २३-२६ में एक बलह्य के उक्त तीन रूपों में 
सत्त्वप्रधान विष्णु को श्रेष्ठ माना गया है। पर यहाँ उनके अनुप्रह भाव की 
चर्चा करने की अपेक्षा उनके अंश, कला आदि विविध रूर्पो की उपासना की 
ओर इंगित किया गया है ।* 'परमसंहिता' में ब्रह्म में पंच शक्तियों का 
समावेश माना गया है । परमेष्टि, पुमान ( पुरुष ), विश्व, विवृत्ति ओर सर्वे 
ये परब्ह्म की वे शक्तियाँ हैं जिनके माध्यम से वह शब्द रूप में आकाश 
और श्रवण में, स्पश होकर पृथ्वी ओर त्वचा में, दृष्टि होकर तेज और नेत्र 
में, स्वाद होकर जंछ और जिह्मा में और गंध होकर वायु और प्राण में 


१. भारतीय दशन ४० ३२९ । २. वि० पु० १, ९, २४ । 
३. वि० पु० १, २, १४, २७५। 

४. परम संद्विता । गायकवाड़ सौरीज ४० १८ । २, ९४-९५ । 

७, भ[० १, २, २६ । क्‍ 


पाँचराजत्र भागवत एवं वेष्णब सम्प्रदाय ३२१ 


समान रूप से व्याप्त रहता है ।* इससे जान पड़ता है कि पाश्चरात्र संहिताओं 
में पुरुष का अभिव्यक्तिजनित सांख्यावादी विकास हुआ। इस पुरुष को 
व्यक्त होने के पूर्व पाँच शक्तियों से समाविष्ट किया गया। पर “जयाख्य 
संहिता' सें परत्रह्म के किंचित भिन्न रूपों का उल्लेख हुआ है। इस संहिता 
के अनुसार परब्रद्म के वासुदेव, अच्युत, सत्य और पुरुष चार रूप हैं। 
यहाँ पुरुष को चौथा स्थान मिला है पर भागवत! के सदृश वह अवबतारों का 
उत्पादक है।* 

उपयुक्त तथ्य से यह प्रमाणित है कि पाँचरात्र संहिताओं में उपास्य पर 
रूप की प्रधानता होते हुए भी उसके विविध रूप हो गए थे। उन रूपों 
के द्वारा ब्रह सथ्टा, संहारक, पालक तथा कर्ता, तटस्थ और भोक्ता माना 
जाता था। उक्त सभी रूपों में केवल पुरुष रूप की, सृष्टि ओर जीवात्माओं 
के रूप में अभिव्यक्ति हुईं। सृष्टि उत्पन्न होने के पू्व वह स्वयं सब प्रथम 
उत्पन्न हुआ तथा अब भी वही नाना प्रकार के अवतारों का सूल कारण है । 

सम्भवतः भागवतकार ने पुरुष के उपयुक्त परम्पराओं को ग्रहण करते 
हुए पुरुष का अवतारीकृत रूप स्वीकार किया है। क्योंकि “ऋग्वेद में पुरुष 
की सर्वप्रथम कल्पना, 'यजुर्वेद! के अनुसार उसका जन्म, बाह्मणों के अनुसार 
नारायण और षोडश कछा से सम्बन्ध, उपनिषदों में सृष्टि और आत्मा के 
रूप में उसका विस्तार, महाभारत” में आधद्य पुरुष की संज्ञा, पुराणों में 
प्रकृति के साथ पुरुष तथा उपास्य परब्ह्म का एक रूप विशेष, पाज्रात्रों में 
परब्रह्म के विविध रूपों में से एक, आदि अवतार और अबतारों का जनक 
प्रद्नति जितने रूप वेष्णव साहित्य में प्रचलित थे, एक प्रकार से “भागवत!” में 
उन सभी का आकलन कर दिया गया है | 


अतएव भागवत” के अनुसार सृष्टि के आदि में भगवान्‌ ने ( भगवान्‌ 
से उनका पर उपास्य रूप स्पष्ट है ) छोकों के निर्माण की इच्छा की। इच्छा 
होते ही उसने महत्तत्व आदि से निष्पन्न पुरुष रूप ग्रहण किया। उस समय 
वे षोडश कराओं से युक्त थे।? यहीं उसके कारण अर्थात्‌ जलशायी रूप 
सहस्रांगमय विराट रूप और उस पुरुष नारायण रूप का परिचय दिया गया 
है, जो अनेक प्रकार के अचवारों का अक्षय कोश तथा ल्घुत्तम से महानतम 
प्राणियों तक की योनि है ।” यही पुरुष नारायण अन्य स्थलों पर आजद्यावतार! 
बताया गया है ।” 
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नारायणावतार पर विचार करते समय नारायण और पुरुष का तुलना- 
त्मक अध्ययन प्रस्तुत किया गया है। और यह प्रमाणित किया गया है कि 
पुरुष से ब्राह्मण काल में ही नारायण को सम्बद्ध किया गया था । अतः पुरुष 
का नारायण से सम्बन्ध प्रचलित होने के कारण “भागवत” सें शेषशायी 
नारायण और पुरुष नारायण दोनों का प्रयोग हुआ है। उपयुक्त उपादानों का 
विश्लेषण करने पर आलोच्य पुरुष को तीन रूपों में विभक्त किया जा सकता 
है। उसमें प्रथम है विश्वातीत, काछातीत पर था परम रूप जिसे उपनिषदों 
में परपुरुष या परबह्म कहा गया है। दूसरा है उसका विश्वमय, विराट , 
विश्वात्मा, सर्वान्तर्यामी या समष्टि-आत्मा रूप जो अखिल सृष्टि में व्याप्त है। 
और तीसरा है, भत्येक प्राणियों का आत्मा या अन्तर्यामी रूप। आदि अवतार 
एवं अवतारों के अक्षय कोष पुरुष का मुख्यतः इन तीन रूर्पो से ही सम्बन्ध 
रहा है; विविध मर्तों एवं सम्प्रदाययों में इन्हीं रूपों को भिन्नप्रकार से ग्रहण करने 
की चेष्टा की गई है । 


पुरुषावतार पर विचार करने वाले मध्यकालीन आचायों ने मुख्य रूप से 
उक्त तीन रूपों को ही अहण किया है। वल्लभाचाय ने “तत्व दोप निबन्ध सब 
निर्णय प्रकरण? में कहा है कि यद्यपि पुरुषावतार तीन प्रकार के होते हैं तथापि 
देहाभिमानी होने पर जीव भेद के रूप में भी वे ही गृहीत होते हैं। अतः 
अन्तर्यामी, अक्षर और कृष्ण भेद से ब्रह्म तीन प्रकार का होता है। इन तीनों 
के अवतीर्ण होने पर पुनः जीव भेद से व्यष्टि, समष्टि और पुरुष इनके तीन 
भेद होते हैं ।? इस प्रकार वल्लभाचार्य ने बह्य के तीन रूपों को ही आविभूत 
होने पर पुरुषावतार माना है। निरबाक मतानुयायी पुरुषोत्तमाचाय के अलुसार 
भी पुरुषावतार तीन ग्रकार के हैं । प्रथम पुरुष कारणाणंवशायी ( कारणाणंब में 
शयन करने वाले ) प्रकृति को नियन्त्रित करनेवाले जिनसे महत्‌ की उत्पत्ति 
हुईं, द्वितीय पुरुष गर्भोद्शायी ( विश्वात्मा या सर्वात्मन्तर्यामी ), तृतीय 
पुरुष हैं क्षीरोदशायी ( अन्तर्यामी या व्यष्टबात्मा ) ।* 


उपयुक्त तीनों पुरुषाकार रूर्पो में निर्मिति का स्थूछ पक्ष न होकर आत्म- 
तत्व की मात्रा अधिक छक्षित होती है । अतएवं इन तीनों पुरुषों को परमात्मा, 
विश्वात्मा और भन्दरात्मा कहा जा सकता है । चेतन्यमतानुयायी रूप गोस्वामी 
ने “लछघुसागवताझुत” में सात्वततन्त्र! के आधार पर गुहीत विष्णु के ही 
सीन रूपों को पुरुष रूप माना है। उनमें प्रथम रूप हे महत्‌ सष्टि-प्रकृति- 





२. तत्त्तदीप निबन्ध सबे लि० प्र० पृ० ३१५ इलो० ११९ । 
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अन्तर्यामी संकर्षण रूप, द्वितीय है चतुसुंख अन्तर्यामी-प्रद्यग्न रूप, तृतीय है 
सर्व जीवान्तयांमी अनिरुद्ध रूप।* इस प्रकार रूप गोस्वामी ने चतुब्यूंह के तीन _ 
रूपों से ही तीन पुरुषावतारों को अभिद्ित किया है। इस स्थल पर पाश्चरात्रों में 
प्रचलित प्रथम वासुदेव रूप के नहीं रखने में उनका प्रयोजन सम्भवतः उसको 
नित्य या तटस्थ रूप में प्रस्तुत करना है। क्योंकि पुराण और पांचरातन्न दोनों 
में एक तटसथ पर उपास्य विग्यह रूप माना गया है। और तीनों पुरुषावतार 
उसके आविभूत या व्यक्त रूप हैं। किन्तु प्रश्न यह उठता है कि वासुदेव को 
'तेत्तिरीय भारण्यक! में पुरुष नारायण से अभिहित किया जा चुका है, अब वह 
उनसे परे केसे होगया ? । 

इससे ऐसा लगता है कि मध्यकालीन युग में उपास्यवाद की प्रधानता हो 
जाने पर विष्णु, नारायण, वासुदेव, कृष्ण, राम आदि परब्ह्म हो गए और 
इनकी अपेक्षा पुरुष का स्थान किंचित गोण हो गया। अवतारबादु के व्यापक 
रूप में श्रचकित होने पर पुरुष के परमात्मा, विश्वाव्मा ओर जीवात्मा तीन रूप 
पुरुषावतार के रूप में मान्य हुए। उपास्यों के छीछा, अंश, विभूति, कला, 
आवेश इत्यादि अवतार्दों से उक्त तीनों अवतार कुछ विशिष्ट प्रतीत होते हैं । 
लीछा आदि प्रयोजन वाले अवतार व्यक्तिगत हैं, उनका सीधे पर रूप से 
सम्बन्ध है, किन्तु आलोच्य तीनों पुरुषावतार क्रमशः एक दूसरे से आविशभूंत 
अवतार हैं और इनका मुख्य प्रयोजन सृष्टि विस्तार जान पड़ता है । 


गुणावतार 

(किष्णुपुराण” ओर “सागवतपुराण” दोनों में अवतारवाद अब केवल विष्णु 
के व्यक्तिगत अवतारों तक ही सीमित नहीं था, अपितु इस कार तक उस 
पर उपास्यवाद का पूर्ण अभाव पड़ चुका था। परब्रह्म के नित्य छोकी रूप को 
अब जअज्ञेय तथा समष्टि, व्यष्टि और आविभूंत रूपों को ही ज्ञेय समझा जाने 
छगा था।* इस कार तक अवतारबादी धारणाओं पर षड़दशंनों का प्रभाव 
पड़ने छगा था, जिसके फलस्वरूप अखिल अभिव्यक्ति को ही अवतारवाद की 
सीमा में भावृत किया गया। ब्रह्म, सृष्टि और जीव जो अभी तक दाशनिक 
जिज्ञासा के ही विषय रहे थे, इनके अवतारवादी विकास की भी चर्चा पुराणों में 
चल पड़ी थी। फलतः अनेक रूपों में इनकी अवतार प्रणालियों का अगर 
होता जा रहा था। इनमें से पुरुषावतार, गुणावतार और लीलावतार तीन 
प्रमुख सेद मध्यकालीन वेष्णव सम्प्रदायों में छक्षित होते हैं । इनमें छीकाव- 
तारों का सम्बन्ध तो उपास्य विष्णु के व्यक्तिगत अवबतारों के रूप में माना 
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गया परन्तु पुरुषावतार और गरुणावतार बाद की अवतारबादी कत्पनाएँ हैं। 
इन दोनों का सुख्य सम्बन्ध सष्टिजनित अभिव्यक्ति से रहा ह्व। 


सांख्य दर्शन में जिस सृष्टि-विकास-क्रम का परिचय दिया गया है उससें 
एक त्रिगुणात्मक अवस्था भी मानी जाती है जिसमें रज, सत्व और तम इन 
तीन गुणों का अस्तित्व रहता है । सांख्यवादियों द्वारा श्रतिपादित सथ्टिवाद का 
प्रचार जब पुराणों में हुआ तो रज, सत्व और तम इन तीनों गुर्णों से क्रमशः 
ब्रह्मा, विष्णु और रुद्र इन तीनों प्रमुख पौराणिक त्रिदेवों का सम्बन्ध स्थापित 
किया गया। यद्यपि प्राचीन साहित्य में तीनों गुर्णो ओर ब्रिदेवों का कोई 
- सम्बन्ध छक्षित नहीं होता । आयः इन सभी का प्रथक्‌-पथक्‌ विकास स्वतन्त्र 
रूप से होता रहा है। फिर भी इनका अपूर्व अवतारवादी समन्वय पुराणों में 
मिलने लगता है ।* इस समन्वय का क्रमिक विकास विचारणीय है । 


विकास की दृष्टि से तीनों गुणों का अस्तित्व भी प्राचीन साहित्य में 
प्रथक-प्थक्‌ मिलता है। यों इन तीनों शुर्णों का प्राचीन रूप विद्वानों ने 
“छान्दोग्योपनिषदः के एक मन्त्र में निहित माना है। उस मन्त्र में कहा 
गया है कि अश्नि का रूप छाल है, जल का शुक्क और प्रथ्वी का कृष्ण ।* 
यहाँ रज, सत्व॒ और तम इन तीनों गुर्णो का कोई उल्लेख नहीं है, परन्तु 
'छान्दोग्योपनिषद्‌?” के अगले मन्त्र में उक्त ठीनों रंगों का सम्बन्ध आदित्य, 
चन्द्रमा और विद्युत इन. तीन देवताओं से स्थापित किया गया है।? इसके 
पूते ही तीन देवताओं के आविर्भाव का उल्लेख छान्‍्दोग्यों के ही एक 
मन्त्र से मिलता है। उस मन्त्र के अनुसार सत्‌ देवता ने तीन रूपों में 
अभिव्यक्त करने के लिए तीन देवताओं में अलुप्रवेश कर नाम-रूप का 
व्याकरण किया।* अतः छान्दोग्यो! में तीन उन आविभूंत देवताओं के 
उल्लेख तथा रक्त, शुक्ल और क्ृष्ण रंगों से उनके सम्बन्ध की प्रृष्टि की जा 
सकती है । इन रंगों में तीन गुर्णो का स्वभावजनित किंचित सम्बन्ध अवश्य 
दिखाई पड़ता है । अतः बहुत. सम्भव है कि बाद में चल कर उक्त उपादानों 
को अपनी आधार भूमि बनाई गई हो । इसके अतिरिक्त 'श्रेताश्वतर' उपनिषद्‌ 
५, २ में सम्भवतः सांख्ववेत्ता कपिछ का ही उच्लेख हुआ है जिनका अर्थगत 
सम्बन्ध ब्रह्मा के प्राचीन पर्याय 'हिरण्यगर्भ! से स्थापित किया गया है । परन्तु 
केवछ इस सम्बन्ध मात्र से त्रिगुण और त्रिदेव के सम्बन्ध का स्पष्टीकरण 
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नहीं होता । इसमें सन्देह नहीं कि सत्वगुण, रजोगुण और तमोगुण के ग्राचीन 
उल्लेख कपिल के सांख्यसूत्र में मिलते हैं ।* 


सांख्यसूत्र! के अनुसार तीनों गुणों की साम्यावस्था को प्रकृति बतछाया 
गया है । अखिलसष्टि त्रेगुण्यसम्पन्न मानी जाती है, और उसमें चैतन्य भाव 
पुरुष का अंश कहा जाता है। इसी त्रिगुणात्मक प्रकृति-पुरुष को वेष्णव 
पुराणों में अहण किया गया दे । 'किष्णुपुराण” के अनुसार सर्ग काल में क्षेत्रज्ञ 
से महत्तत्त्व उत्पन्न हुआ जो सत्व, रज और तम सेद से तीन प्रकार का है।* 
अन्य वष्णव पुराणों में भी जहाँ सष्टि उद्धध और विकास का वर्णन किया गया 
है वहाँ किसी न किसी क्रम में सांख्यवादी गुण ग्ृहीत हुए हैं । 


किन्तु सांख्य दशन में रज, सत्व और तस का बह्मा, विष्णु और रुद्र से 
कोई सम्बन्ध नहीं बताया गया है । बल्कि इन त्रिदेवों का विकास भी प्राचीन 
चाझाय में स्वतन्त्र रूप से हुआ है। वेदिक बहुदेवतावाद के मध्य में तीन 
सुख्य देवताओं का उल्लेख निरुक्त में हुआ है। यास्क ने अभि, वायु ( इन्द्र ) 
ओर सूर्य को क्रमश पृथ्वी-स्थानीय, अन्तरिक्ष-स्थानीय और च्यस्थानीय तीन 
प्रमुख देवों में माना है। भट्टाचायं ने वेंदिक एवं पौराणिक देवताओं के 
अध्ययन-क्रम में अप्रि, वायु और सूर्य को क्रमशः ब्रह्मा, शिव और किष्णु से 
समन्वित किया है।' पुराणों में इनके रूपों और कार्यों को बह्मा, शिव और 
विष्णु पर आरोपित किया जाने रगा था | साथ ही बह्मया, विष्णु और रुद्र देवों 
के विशिष्ट व्यक्तित्व का भी पर्याप्त निर्माण हो चुका था। वे अपने नाम और 
सम्प्रदाय से सम्बन्धित पुराणों में श्रेष्ठठम घोषित किये गये थे । इस क्रम में 
जिन पुराणों में विष्णु की प्रधानता थी वहाँ ये एक ही विष्णु के तीनों रूप माने 
गए । 'किष्णु पुराण” के अनुसार तीनों पौराणिक देव सृष्टि के आरम्भ में रज, 
सत्व और तम इन तीनों गुणों से सम्बद्ध किए गये तथा सृष्ठि, पाछन और संहार 
का उत्तरदायित्व इन पर दिया गया । तब से प्रायः ब्रिदेवों का ब्रिगुणास्मक 
सम्बन्ध उत्तरोत्तर पुराणों एवं मध्यकालीन सम्प्रदायों में व्याप्त होता गया। 
ब्रिगु्णां के अतिरिक्त कम, ज्ञान और भक्ति का विकास होने पर ब्रह्मा को 
कम ( कर्मकाण्ड ) या सुष्टि कम का सथा शिव के नि्ंण होने के कारण 
ज्ञान का विष्णु के रमणशील पाछक होने के कारण भक्ति का भतक समझा 
गया। यद्यपि साम्प्रदायिक प्रचार की प्रतिदन्द्िता में बह्मा, विष्णु और शिव 
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श्श्दे मध्यकालीन साहित्य में अवतारवाद 


की अपेक्षा पीछे पड़ गए। परिणामतः भयंकर रुद्र भी भक्ति से समाहित 
होकर सम्परदार्यों में शिव उपास्य हुए तथा विष्णु और इनके अवतारों की 
लोकप्रियता उत्तरोत्तर बढ़ती ही गई। किन्तु विचित्रता तो यह है कि शिव 
और विष्णु तत्‌ सम्प्रदार्यों में परमशिव और महाविष्णु उपास्य-रूप में 
प्रचलित हुए फिर भी इनका गुणात्मक रूप पूर्ववत्‌ प्रचलित रहा। मध्यकाछीन 
सम्प्रदायों और कवियों ने ब्रिविध ग्रुणात्मक रूपों का आयः उल्लेख किया 
है। इनके गुणात्मक रूपों की परम्परा का भी सुनियोजन ब्रह्म के साथ हो 
गया था। इसी से उपास्यवादी युग में भ्री इनका त्रिगुण बत्रिदेव रूप 
सुरक्षित रहा । 

(किष्णुपुराण” ने अन्य शक्तियों ओर विभूतियों के सह ब्रह्मा, विष्णु 
और शिव को भी बह्य की तीन दाक्तियों में माना ।? चूँकि “विष्णुपुराण! में 
विष्णु ब्रह्म के मृत्त स्वरूप माने जा चुके थे, इसलिए विष्णु ही भ्रत्येक कल्प 
में रजोगुणी बह्मा-रूप में सृष्टि करते हैं, सत्वोगुणी विष्णु-रूप में पाछन और 
तमोगुणी रुद्-रूप में संहार किया करते हैं ।* चेष्णव पाआ्वरात्र संहिताओं में 
भी ब्रह्मा और शिव की अपेक्षा विष्णु को श्रेष्ठ बताया गया है। “परम संहिता! 
के अनुसार बह्मा और शिव के मध्य में विष्णु प्रधान एवं प्रथम पुरुष माने 
गए हैं।. सत्वगुण, रक्षा काय॑ और अनुग्नह का भाव ये तीन वेशिष्ट्य इनकी 
प्रधानता के कारण बताये गये हैं।” “भागवत पुराण” ओर पाँचरात्न दोनों 
पंरम्पराओों को समाहित करते हुए विष्णु या हरि को सर्वश्रेष्ठ माना गया 
है। विष्णु की श्रेष्ठता में सत्वगुण के भी सहायक होने का अनुमान किया 
जा सकता है; क्योंकि गीता १४, १४ और २४ में अन्य गुणों की तुलना में 
सत्व शुण की श्रेष्ठता प्रतित्रिम्बित होती है। परन्तु श्रेष्ठ या उपास्य होने 
पर भी विष्णु को गुणावतारों की परिधि से एथक्‌ नहीं किया गया । 


जहाँ तक गुणावतार का सम्बन्ध है इस वर्ग में तीनों रूपों को भागवतकार 
ने ग्रहण किया है।* भागवत की यही परम्परा मध्यकालीन साहित्य में 
पल्चवित हुईं है। सात्वत तन्त्र में रजांश, तमांश और सत्वांश से क्रमशः 
ब्रह्मा, शिव और विष्णु आदि गुणावतारों को विष्णु का शुणावतार बताया गया 
है» यहाँ ब्रह्मा से मरीचि जादि प्रजापति, रुद्द से रुद्गणण और विष्णु से 
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पाँचरात्र भागवत एवं वेष्णव सम्प्रदाय .. इ२४ 


धर्म यज्ञादि ( मनु आदि ) का विस्तार भी एक अकार से गुणात्मक विदित 
होता है।* निम्बाकानलुयायी पुरुषोत्तमाचार्य ने गुणावतार का क्रम बतलछाते 
हुये कहा है कि 'शुण के नियंत्रित करने वाले उनके अभिमानी काल एवं 
सृष्टि कर्ता आदि गुणावतार हैं। बह्य, रजोगुणी ब्रह्मा, कार और दक्ष आदि 
प्रजापतियों द्वारा सृष्टि करता है, विष्णु, मन्नु और काछ भादि द्वारा पाछन 
करता है तथा रुद्, काल आदि द्वारा सृष्टि का संहार करता है ।* इस प्रकार 
पुरुषोत्तमाचाय ने गुणावतार की दृष्टि से “विष्णुपुराण” का अनुसरण किया 
है। “किुपुराण! में बह्मा, विष्णु और शिव के सृष्टि, पाछन और संदहार 
सम्बन्धी कार्यों को चार-चार पादों में विभक्त किया गया है? वल्कभाचाय 
ने सग्रुण न मानते हुए भी गरुणामिमान से सृष्टि का कर्ता, पाछक इत्यादि 
ब्रह्म को साना है।* गुणावतार का सर्वाधिक सम्बन्ध सृष्टि काय से है। 
किन्तु वढलभाचाय सृष्टि काय की दृष्टि से त्रिगुणात्मक उत्पत्ति, स्थिति और 
संहार की अपेक्षा “विष्णुपुराण! में प्रतिपादित आविर्भाव और तिरोभाव के 
विशेष पक्तपाती हैं।* इन्होंने गुणावतार को केवक निवास या छोक भेद से 
विभिन्न माना है। ये स्वयं कहते हैं कि गुणावतार तो उन छोगों के लिये 
भिन्न कहा गया जिन्होंने कमछोदू्मव, केछासवासी, येक़ुण्ठवासी के स्थान 
भेद से ब्रिगुणाव्मक रूपों को अहण किया है ।* चेतन्य सम्प्रदायानुयायी रूप 
गोस्वामी . ने 'रूघुभागवतासत' में गुणावतारों की चर्चा की है जिसकी 
टीकाकारों ने और विस्तृत व्याख्या की है। इनके मतानुसार द्वितीय पुरुष 
गर्भोदशायी से विश्व की सृष्टि, पाछन और संहार के निमित्त आविर्भूत बह्मा, 
विष्णु और शिव की उत्पत्ति बतायी गंयी है।* इसी अखंग में रूप गोस्वामी 
ने ब्रह्मा के हिरण्यगर्भ और चेराज दो भेद्‌ किये हैं। हिरण्यगर्भ ब्रह्मलोक में 
निवास करते हैं और वेराज सृष्टि काय करते हैं ।* इसी प्रकार रुद्र को एकादश 
भागों यथा सम्भवतः एकादश रुद्रों में विभक्त किया गया है ।* गुणात्मक 
रूपों में विष्णु के गर्भोद्यायी अर्थात्‌ विश्वात्मक तथा ज्ञीराब्धिशायी विलास 
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३२८ मध्यकालीन साहित्य में अवतारवाद्‌ 


रूप ही नारायण तथा विराटान्तर्थामी के नाम से प्रचलित रूढ़िगत रूप 
ग्रहीत हुए हैं ।' 

इस प्रकार उपर्युक्त तथ्यों के विवेचन से स्पष्ट है कि पुराणों के त्रिगुणात्मक 
सृष्टि से सम्बद्ध ब्रह्मा, विष्णु और शिव वेष्णवपुराण एवं मध्यकालीन वेष्णव 
परम्परा में गुणावतार के रूप में गृहीत हुए। आरम्भिक रूप में तो त्रिदेवों 
का अस्तित्व समान कोटि में स्वीकृत हुआ । किन्तु सम्प्रदार्यों में उपास्य रूपों 
का अधिक पचार पाने के कारण शिव और विष्णु तत्‌ सम्प्रदार्यों में उपास्य 
ब्रह्म के रूप में मान्य हुए। इनके उपास्य रूप में गहीत होने पर भी त्रिदेवों 
का गुणात्मक अवतार मध्यकालीन साहित्य में पूवंचत्‌ प्रचलित रहा | केंवछ 
“विष्णुपुराण' तथा पाश्चरात्न संहिताओं में ब्रिदेवों के असंगों में भी सतोगुणी 
विष्णु को इनमें श्रेष्ठ बताया गया। किन्तु मध्यक्ार में गुणावतार के देवता 
समान रूप से मान्य हुए। इन सम्प्रदायों में केवछ आविर्भाव और तिरोभाव 
सृष्टि का दो ही काय मानने के कारण चल्लभाचाय ने गुणावतारों के गुणात्मक 
रूप को तो नहीं माना किन्तु कमलोरूच, केलासवासी और वेकुण्ठचासी की 
स्थिति को ही त्रिगुणात्मक बताया । परन्तु आलोच्यकाल में इनके उक्त मत का 
विशेष प्रचार नहीं हुआ । 

बेष्णव सम्प्रदायों में पांचरात्र और 'श्रीमद्धागवत' में प्रचलित अवतारों के 
जिन रूपों और भेदों को अपनाया गया है उनमें परस्पर न्यूनाथिक अन्तर 
दीख पड़ता है ।* श्री, ब्रह्म, सनकादि, रुद्र और गौड़ीय सम्प्रदाय के भाचायां 
में श्री, बह्म और रुद्र सम्प्रदायों के आचायों ने पाश्चरात्र अवतार रूपों को तथा 
सनकादि और गौड़ीय वेष्णव सम्प्रदाय के आचायों ने भागवत? के रूपों को 
अधिक प्रमुखता दी दे । 


श्री सम्प्रदाय: 


इस सम्प्रदाय में लोकाचाय ( १२६० वि० ) ने पांचरात्र रूपों का विशेष 
रूप से प्रतिपादन किया है । इनके मतानुसार ईश्वर के पर, ब्यूह, विभव, 
अन्तर्यामी और अर्चा पाँच स्वरूप होते हैं ।! जिनमें पर रूप काछातीत एवं 
नित्य उपास्य रूप है, ओर व्यूह रूप सृष्टि, पालन और संहार से सम्बद्ध है । 
पर चासुदेव, संकर्षण, प्रद्यु्न और अनिरुद् आदि रूपों में सृष्टि का कल्याण कर्ता 
ओर भक्तों का रक्षक है। इसके अतिरिक्त गौण, मुख्य भेद से विभव दो 





१, ल० भा० पृ० ३५ इलोक २५। २, भा० २, ६, ४४५, सा० २, ९, २६-२७। 
३, तत्त्वन्नय पू० १०१॥ ४. तत्तन्य ६० १०२॥ 
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प्रकार के माने गये हैं। गोण जआवेशावतार कहे जाते हैं । तथा मुख्य साक्षात्‌ 
अवतार के रूप में प्रसिद्ध हैं। आवेशावतार, स्वरूपावेश और सहावेश दो 
प्रकार के होते हैं। स्वरूपावेश में ईश्वर का केवछ सहावेश होता है। जेसे 
परशुराम भादि के शरीर में समय पर सहावेश हुआ था। शक्त्यावेश में 
कायकाल में केवल शक्तिमात्र का स्फुरण होता है ।* अन्‍्तर्यामी-रूप से ईश्वर 
जीवों की सभी अवस्थाओं में स्वर्ग, नरक, यहाँ तक कि गर्भावस्‍था में भी 
उनमें स्थित होकर उनकी रक्षा और सहायता करता है ।* अर्चा-रूप में वह 
विभिन्न द्वव्यों में देश, काऊ और अधिकारी के भेद से रहित होकर भर्क्तों की 
उपासना के लिये स्थित रहता है।) उनका क्रस इस प्रकार रखा जा 
सकता है :--- 


पर (वासुदेव) 
| । 


च्यूह विभव अन्‍्तर्यामी. अर्चा 
न कलम 
है । । । | 

संकर्षण प्रद्युज्ञष॒ अनिरुद्ध. सुख्य कं 


खसाक्षात अवतार आवेज्ञावतार 


| 


स्वरूपावेश, सहावेश परशुराम आदि । दक्त्यावेश बह्य शिव आदि । 








ब्रह्म सम्प्रदायः-- 

इससें अवतारी विष्णु असंख्य नामों और रूपों में अभिव्यक्त और आविर्भूत 
होता है। विष्णु के मत्थ्यादि अनेक रूप तथा नारायणादि सहर्खों रूप बतलाये 
गये हैं । वे सभी रूप अमित और अनन्त रूप हैं । दिप्णु परमात्मा का मूल 
रूप तो पूर्ण है ही मत्स्यादि अवतार-रूप भी पूर्ण हैं। जिस प्रकार मूल रूप 
आनन्दात्मक और कल्याणकारी गुर्णों से युक्त और दोषरहित है, उसी प्रकार 
उनके अवतार रूप भी हैं। इन्होंने भगवान्‌ विष्णु के परम, प्रतिबिम्ब ओर 





१, तत््वत्रय ५० १०८ । २. तत्वत्रय प्‌ू० ११६-११७। 
३, तत्वत्रय १० ११७। ४. श्रीमध्वसिद्धान्त सार संग्रह पृ० ३६ । 
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आरोपित तीन रूप बतछाये हैं। इसमें वारायण, वराह आदि विष्णु के श्रेष्ठ 
एवं परम रूप, जीव आदि प्रतिबिम्बरप ओर जड़ आदि आरोपित रूप 
हैं| पौराणिक एवं पाआश्चरात्र अवतारों को इन्होंने पूर्ण तथा “दीपादुस्पन्नदीपवत! 
माना है। ये भी अवतारी विष्णु के समान सबच्चिदानन्दात्मक तथा जन्म आदि से 
रहित आदुर्भाव हैं ।* पूर्णावतारों के अतिरिक्त ब्रह्मा, रुद्र, शेष, शुक्र, नारद, 
सनकादि, प्रद्यज्न, अनिरुद्, विनायक, सुद्शन आदि जायुध, प्रथ्वी, चक्रवर्ती 
प्रश्धति अवतारी विष्णु से भिन्न आविष्ट रूप कहे गये हैं ।? महाभारत ताप्पर्य॑ 
निर्णय! सें पुनः इनकी विस्तृत चर्चा करते हुए इन आवेश रूपों के विशेष 
और किदश्वित्‌ दो भेद्‌ बतकाए गये हैं; जिनमें ब्रह्मा, रुद्र, आदि विशेषावेश 
और बालि और साम्ष किश्वित्‌ आवेशावतार हैं । उक्त रूपों को इस क्रम में 
देखा जा सकता है । 


विष्णु 
| 
परम-विभिन्नअवतार प्रतिबिम्ब जीव आरोपित जड़ 
| 
पूर्णावतार, वराह कुृर्मादि लीलावतार आवेशावतार 
विशेष-बह्मा, रुद, शक्र, शेष, प्रश्नति अंश, किंचित्‌, बाकि और साम्ब 


विभूति ओर कलावतार 


रुद्र या वत्लभ सम्म्रदाय 


वल्लभाचाय ने अवतारवादी रूपों की पुष्टि में पाञवरातन्न एवं भागवत दोनों 
का समाविष्ट रूप ग्रहण किया है। उन्होंने 'तत्वदीप निबन्ध' और भागवत 
की सुबोधिनी टीका में ब्रह्म एवं अन्य पौराणिक अवतारों तथा कृष्ण भादि 
उपास्यों के अवतारवादी रूपों पर विचार किया है। इस मत में उपास्य 


१. नारायणवराहाबाः परमंरूप मीशितुः। जवंतु प्रतिविम्बास्थ जड़मारोपितं हरेः | 
' भागवत तात्पय निणय । सवमूछम्‌ । पू० ५ सक॑० १, है, है । 
२, ओ्रोमन्मध्वसिद्धान्त सार संग्रह पृ० ३७-३७ सर्वाण्यापि रूपाणि पूर्णानि । 
गीता तात्पयय निर्णय ए० १० अ० २। 
४. सहाभारत तातलये निर्णय पू०७ अ०२ कछो० १० १२१०८ अ०-२। छो० ३३-३४ । 
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श्रीकृष्ण ही कारण ब्रह्म या उपनिषद्‌ ब्रह्म माना गया है। श्रीवह्कभ का यह 
ब्रह्म अचतारी बह्म है। क्‍योंकि इनके कथनानुसार हरि के जितने अवतार 
हैं, उनमें ब्रह्म स्वयं जाता है।* इन्होंने संभवतः “अजायमानो बहुधा 
विजायते! और “तत्सट्टा तदेवा नु प्रविशतः आदि श्रुति-वाक्यों के आधार 
पर ब्रह्म-प्राकव्य के जन्म ओर प्रवेश दो भेद माने हैं।' जिसमें उत्पत्ति, 
अनित्य, जनन, नित्य, अपरिछिनज्न और समागम पाँच प्रकार की मानी 
गई है। यहाँ नित्य और अपरिच्छिन्न प्राकठ्य स्वयं भगवान के सत्वमय 
आविर्भूत रूप हैं।३ प्रकाशकारों ने आवेश और अवतार नाम से इनके दो 
भेद किये हैं।” इन्होंने पुनः प्रथक स्थछों पर आवेश और अचतार रूपों पर 
विचार किया है। यह जान लेना आवश्यक है कि पाग्वरात्रों में आवेशावतार 
का सम्बन्ध आविर्भावों था आविभूत विभवों से है। अभी पीछे विभवों के 
वर्गीकरण के क्रम में आवेश उनका एक विशिष्ट रूप बतछाया जा चुका है । 
अतः वज्लभाचाय ने 'तत्तदीप निबन्ध भागवत प्रकरण” या 'सुबोधिनी! 
भा० ३, ७ में गृहीत लछीछावतारों पर विचार करते समय कहा है कि 
आविर्भाव और अबतार तुल्य सात्विक शरीर में होते हैं। शुद्ध और अशुद्ध 
के भेद से अजन्मा एवं निगुण भगवान कृष्ण ही ज्ञान और क्रिया शक्ति से 
अवतार लेते हैं। वे वराह आदि अवबतारों के रूप में वह कार्य करते हैं, 
जिनमें क्रिया की अधिक ग्रधानता होती है। और वे ही व्यास आदि के रूप 
में ज्ञान कार्य करते हैं, जिनमें ज्ञानशक्ति का प्राधान्य होता है ।* 'सुबोधिनी' 





१, “अवतारो दरेयाँवान्‌ तत्न, ब्रह्मा स्वयं ब्रजेत ।? 
त० दीं० नि० भा० प्र० पृ० १४४, रोक १७४। 
२. तत््वदीप निबन्ध भागवत प्रकरण ४० ७१ छोक ३५। 
जन्मादयः प्रवेश्व प्रकार दय मेव च । यज्जु० ३१, १९, तै० उ० २, ६। 
» अनित्ये जनन॑ नित्येष्परिच्छिन्नेसमागमः । । 
नित्यापरिच्छिन्ने तनो प्राक्व्यं सत्वतः स्वतः । 
त० दो० नि० १० ७१ द्वितोय स्कंध कछो० २५ । 
४. प्रकाश-नित्यापरिच्छिन्न तनावपि द्वेषा प्राक्व्यम्‌ । आवेशित्वेनावतारत्वेन न च । 
त० दी० नि० भा० १० ७१ द्वितीय स्कंध इलो० २५ । 
१. आविर्भावोब्वतारश्व तुस्य सत्वशरीरगः । अशुद्ध शुद्ध भेदेव निगयुगः कृष्ण पत्र हि। 
ज्ञान शक्त्या क्रिया शक्‍त्वाचावतार: करोत्यज: | 
वरहादि स्वरूपेण बलकाये जन।देन: । 
दत्त व्यास।दि रूपेण ज्ञान काये तथा विशुः । 
तत्वदीप नि० भा० प्र० १० २६ तथा सुबी घिनी भा० १, ३, ६ को व्याख्या । 


+च 
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में उन्होंने भवतरित रूपों की तुल्यता के निरूपण में विशेष रूप से आवेशा- 
वतार को वेष्णव तंत्रों के आधार पर अहण किया है। जो इनके उल्लेखों से 
स्पष्ट है।' इस दृष्टि से ये मध्वाचाय के पूर्णतः अनुगामी हैं। क्योंकि 
धावेशावतारों की जो सूची मध्च द्वारा 'महाभारत तात्पय निर्णय! में प्रस्तुत 
की गई है, वहलभ ने भी “तत्त्तदीपनिबन्ध' एवं 'सुबोधिनी” में उसी का 
अनुसरण किया है। इस सूची में “भागवत” के छीछा या अन्य अचतारों के 
साथ पाग्चरात्र विभवों को भी समाविष्ट किया गया है।* वज्ञभाचाय ने कांये 
की दृष्टि से भागवत के लछीलावतारों का विभाजन करते समय, सम्भवतः 
जावेश शक्तियों के ही आधार पर अवतारों को क्रियायुक्त, ज्ञानयुक्त और 
क्रियाज्ञान उभययुक्त तीन वर्गों में विभक्त किया है।? ऊपर क्रिया प्रधान वराह 
तथा ज्ञान प्रधान दृत्त, व्यासादि रूपों का उल्लेख किया जा चुका है। इनके 
अतिरिक्त क्रिया एवं ज्ञान दोनों प्रकार के कार्यों का कर्ता होने के कारण 
वल्चम ने कृष्ण को क्रियाज्ञान उभययुक्त अवतार माना है।* 'सुबोधिनी! 
भा० १०, २, ४० में आये हुए दशावतार-क्रम के नौ अवतारों को इन्होंने 
स्थल भेद से जलजा; वनजा और लोकज़ा बतकाया हेै। जिनमें मत्स्य, 
हयग्रीव और कूर्म जलजा, नुसिह, वराह और हंस वनजा तथा राम, परशुराम 
और वामन छोकजा माने गये हैं । पुनः भा० १.9, ४ में आये हुये अवतारों 
का भी वढलभ ने सुबोधिनी में सहजरूप, समागत और शुद्ध सत्व शरीरा- 
विभंत इन तीन रूपों में विभक्त किया है। इस विभाजन में अवबतारों में 
विद्यमान देहाभिमान को मुख्य आधार माना गया है। इसप्रकार वज्ञभ ने 
पाञ्चरात्र एवं भागवत दोनों का विभिन्न दृष्टिकोणों से विचार करने का प्रयास 
किया है। उक्त रूप क्रमशः निम्न प्रकार से विद्त होते हैं । द 





१. अवतरण रूपस्य तुल्यत्वेन आवेशावतारयोरविशेषेण । 
निरूपणम्‌ तथा ततन्न निर्णयो वेष्णाव तंत्रेनिरूपितः। 
सुबोषिनी भा० १, ३, ६ को व्याख्या । 
२. इनके नाम अवेशावतार शीषर् में द्रष्टव्य । 


३. स्वरूपे तु त्रयो भेदाः क्रिया ज्ञान विभेदतः । 
विशिष्टेन स्वरूपेण क्रिया शानवतो इरेः | 
त० दी० नि० सब निर्णय प्रकरण पृ० २८६-२८७ इलो ० ८९ । 
४. शान क्रियोभययुतः कृष्णास्तु भगवान स्वयम्‌ | 
' त. दी. नि. भा. प्र, ए. २७, ६५ । 
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ब्रह्म 

_ठ || _ 

| | 

जप्पत्ति ग्रवेश 
। 
| | | 
अनित्य जनन नित्य अपरिच्छिन्न समागम 
| । 
आवेश अवतार 


| 


| 
क्रियावेश वाराह भादि ज्ञानावेश व्यास आदि क्रियाज्ञानोभया 
चेश कृष्ण 


| | 
न भेद से के की दृष्टि से 


। | वि मे 


॥ विभूः 
जलजा वनजा कोकजा सहजरूपा समागता शुद्धसत्व शरीराविभूता . 





'अन्‍क-+ जम 


निम्बाक सम्प्रदाय 


. इस सम्प्रदाय में अवतारबाद की जिस रूपरेखा का विवेचन हुआ है वह 
निम्बाक द्वारा रचित द्शश्छोकी' के चौथे छोक में अयुक्त “्यूहाद्लिन! पर 
आधारित है। “'दशश्छोकी” के भाष्यकारों ने प्रायः इसी पद के आधार पर 
श्रीकृष्ण के अवतारी एवं उनके सम्बद्ध पौराणिक अवतारों पर विचार किया है । 
'दुशश्छोकी' के एक अम्रुख भाष्यकार श्री हरिव्यास देव ने 'अमरकोश? के 
आधार पर व्यूह का अर्थ 'समूह” किया है। साथ ही व्यूह और अबतारों को 
अंग-स्वरूप माना है।? इस मत में श्रीकृष्ण बह्म अंशी और जीव अंश है । 
इनकी शक्ति समस्त सृष्टि सें अंश तथा व्यक्त और अव्यक्त रूप में व्याप्त है । 
अवतारी श्रीकृष्ण ही अवतार रुप में सत्‌ चित्‌ एवं आनन्दात्मक स्वरूप से 
प्रकट होते हैं ।* अचित्य और अनन्त शक्तियों का आश्रय होने के कारण 





१, व्यूह: समूह: समूह निवह व्यूह इत्याच्मरकोशा।त्‌ । 
दशरलोकी सिद्धान्त कुसुमाअली भाष्य प० २१।॥ 
२. अथे पतन्चक निर्णय प० ५१ । 


३३७ मध्यकालीन साहित्य में अवतारवाद 


श्रीहरि, प्रभु आदि अनेक नाम इनके ही स्वरूप के परिचायक हैं ।* “श्रीक्ृषष्ण- 
स्तव राज! के १०वें श्छोक में श्रीकृष्ण के जन्म, कम, गुण, रूप, यौचन अम्रति 
को दिव्य कह कर सम्भवतः गीता के जन्म कर्म च में दिव्य! का ही अनुमोदन 
किया गया है।* इस प्रकार अन्य सम्प्रदायों के सह इस सम्प्रदाय में भी 
श्रीकृष्ण अपने उपास्य रूप में पर रूप से केकर ब्यूह, अन्तर्यामी, विभव, भर्चा 
भादि सभी विग्रह रूपों में मान्य हैं। वे पर रूप सें नित्यधाम एवं नित्य 
विभूति में स्थित हैं। ओर वे ही छीछा विभूति में स्वेच्छा से अवतीर्ण होते 
हैं। वे अपने नित्यधाम ब्रज में तो द्विभुज रूप हैं और द्वारावती में चतुर्भुज 
हैं । इनका शरीर इस प्रकार नित्य और अनित्य दो प्रकार का है; जिसमें 
समस्त मंगलों के निधि उपास्य के ध्यान करने वार्लों को, समस्त पुरुषार्थ 
प्रदान करने वाले रमाकान्त श्रीकृष्ण एवं उनके सहचर नित्य हैं। उसके 
अतिरिक्त उनका अनित्य शरीर कमंज और अकर्मज सेद से दो प्रकार का है। 
पुरुषोत्तम श्रीकृष्ण का विराट शरीर तथा उनकी इच्छा से नित्य मुक्त जीवों 
के साथ धर्म संरक्षा्थ भूतछ पर परिगृहीत शरीर अकर्मज शरीर है। कर्मज 
शरीर स्थावर, जंगम, आदि प्राणियों के रूप में उत्पन्न चौरासी छक्ष प्रकार का 
माना गया है।? अतः श्रीकृष्ण का पर विभूति जनित रूप प्रकृति मंडल से 
भिन्न देशीय भगवद्धास सें स्थिर आचरणशून्य, प्रकाशभान और माया से 
परे है, किन्तु छीछा विभूति-रूप जगत्‌ में क्रीड़ा के निमित्त अवतरित द्वारका, 
मथुरा, अयोध्या आदि में दृष्टिगत होता दहै। वह परिच्छिन्न के समान दीखने 
पर सी अपरिच्छिन्न, स्वयं प्रकाशमान एवं माया से रहित है ।* इन्होंने “विष्णु 
पुराण! के युगल रूप का अनुसरण करते हुए 'दुशश्लोकी” के पाँचवे छोक की 
व्याख्या में कहा है कि जब आप देव-विग्यदह धारण करते हैं तब रूचमी देवी 
सस्‍्वरूपा होती है। और जब मनुष्य विग्नद धारण करते हैं तब छरूच्मी भी 
मानुषी रूप घारंण करती हैं। इस प्रकार राधा-माधव और माधव-राधा- 
स्वरूप में विराजमान एवं क्रीड़ार्थ अवतरित युगरू अवतार की चर्चा की है ।” 


'दशश्छोकी” के भाष्यकारों में श्रीपुरुषोत्तमाचार्य” एवं उनके अनुगामी 


१, वेदान्त तत्वखुधा प० ३ श्लोक । २. वेदान्त तत्व सुधा ए० १२। 
३, अथ पत्चक निर्णय १० १६ । ४, अथ पशन्चक निर्णय पू० ४२ । 
. ७, अथ पद्चक निर्णय पू० ७९-८० । ह 
६. वेदान्त पारिजात कौस्तुम आफ निम्बाके एण्ड बेदान्त कौस्तुम भाफ श्रीनिवास 
की लेखिका सुश्री रोमा बोस ने ( जी० ३ प० ६७५ में ) क्रमशः निम्बाके, औनिवास 
एवं विश्वाचाय के पश्चात्‌ पुरुषोत्तमाचार्य का स्थान माना है ! 


पांचरात्र भागवत एवं वेष्णव सम्प्रदाय ३३५ 


श्रीहरिहर प्रपन्न ने “व्यूहांड्रिनं! की व्याख्या करते हुए अवतारवाद के पांचरात्न 
एवं भागवत दोनों का समाविष्ट रूप अहण किया है। इनके मत्रानुसार एक 
ही ब्रह्म श्रीकृष्ण अपनी 'अघट-घटनापदीयसी शक्ति” से विभिन्न नाम-रूप 
धारण करते हैं, और स्थित रहते हैं ।* वे अवतारावस्था में भी अजहद गुण 
शक्ति तथा अतिशय साम्य से सम्पन्न एवं परिपूर्ण हैं।* वे सृष्टि कार्य एवं 
उपासना के निमित्त व्यूह रूप में स्थित होते हैं। उस व्यूह में वासुदेव, 
संकर्षण, अद्युश्न और अनिरुद्ध चार रूप मान्य हैं। पुनः इन्हीं से विकसित 
द्वादश व्यूह मूर्तियाँ सी प्रचलित हैं।) श्री पुरुषोत्तमाचार्य ने अवतारों के 
प्रयोजन के निमित्त गीता और पांचराच्र का समान्वित रूप प्रस्तुत किया है । 
इनके मतालुसार परब्रह्म श्रीकृष्ण, अपनी इच्छा से धर्मस्थापना, अधर्मशमन 
और अपने भक्तों की अभिलाषा पूर्ण करने के निमित्त विविध विग्रह रूर्पो और 
आविर्भावों में छक्षित होते हैं । 


इसके अतिरिक्त इन्होंने भागवत परम्परा में भी प्रचलित विविध 
अवतारवादी रूपों का उल्लेख किया है। इस परम्परा में गुंण, पुरुष 
और लीछा भेद से तीन अश्रकार के अवतार माने गये हैं। गुणाचतारों में 
रजोगुण, सत्वगुण और तमोगुण से सम्बद्ध ब्रह्मा, विष्णु और रुद्र क्रमशः 
खष्टा, पाठक और संहारक हैं । पुरुषावतार के कारणार्णवशायी, गर्भोद्शायी 
और क्षीरोदशायी तीन भेद बतलाये गये हैं। ये क्रमशः प्रकृति एवं उसके 
तत्वों के नियंता, समष्टि अन्तर्यामी और व्यध्टि अन्तयांमी हैं। ये तीनों रूप 
पुरुष, समष्टि एवं व्यष्टि अन्तर्यामी या आत्मा तथा संभवतः ईश्वर, जगत 
और जीव के पर्याय या परिवर्तित रूप विदित होते हैं ।* तीसरा भेद छीला- 
वतारों का है। आवेश और स्वरूप भेद से छीछावतार दो प्रकार के होते 
हैं। इनमें आवेश के स्वांशावेश ओर शक्त्यांझावेश दो भेद कहे गये हैं। किसी 
जीव के व्यवधान के बिना अपने अंश से प्राकृत विग्नह-रूप में आविर्भूल 
होने को स्वांशावेशावतार कहते हैं। जेसे, नर-नारायण आदि रूप । किसी 
जीव विशेष सें अपनी शक्ति के कुछ अंश को प्रकट कर किसी ओीभष्ट कार्य 


१. दशछोक्री लघुमजूषा भाष्य पृ० १५ । २. वेदान्त रल मज्॒घा पृ० ४७। 

३. श्रेडर पूृ० ४१ में द्वादश नाम तथा दग्रोपालोत्तर तापनीयोपनिषद्‌ ३०-३८ में 
द्वादश व्यूह मूत्तियों का उछेख हुआ है। श्रेडर के अनुसार वासुदेव से केशव, 
नारायण, माधव, संकर्षण से गोविंद और मधुसूदन, प्रधुम्न, से त्रिविक्रम, वामन 
और श्रीधर और अनिरुद्ध से हषीकेश, प्चननाभ और दामोदर ये द्वादश रूप 
उत्पन्न हुए हैं । 

४. वे० र० म० पूृ० ४८ । ७५, बे० र० म॒० पृू० ४८। 


३३१६ मध्यकालीन साहित्य में अवतारवाद 


के सिद्धकर्ता अचतार को शक्त्यांशावतार कहा गया है। जैसे कपिछ, ऋषभ, 
चतुः सनकादि, नारद, व्यास प्रस्धति ।१ विभिन्न मर्तों के प्रवततक, दार्शनिक 
तथा चिंचक जो भा० ११, ४ में कलावतार माने गये हैं; संभवतः उन्हीं को 
यहाँ शाकत्यांशांववार बतलछाया गया है। इसके अतिरिक्त शक्ति के तारतम्य 
या अन्तर से शक्त्यांशावतार के प्रभव और विभव दो भेद होते हैं । इनमें 
है आ और परशुराम आदि प्रभच और कपिर, ऋषभ प्रम्तति विभव- 
संज्ञक हें । 


इन्होंने तीसरा अवतार सेद्‌ स्वरूपावतार माना है। सत्‌-चित्त और 
आनन्दात्मक स्वरूप से प्रकट होने वाले रूप को स्वरूपावतार कहा गया है। 
दीप से प्रज्वकछित द्वीप के समान श्रीकृष्ण से प्रकट होने वाले स्वरूपावतार 
भी स्वरूप गुण और शक्ति में समान हैं। फिर भी इसके पूर्ण और अंश भेद 
बतलाये गए हैं; क्योंकि, संभवतः कार्य एवं प्रभाव के अनुरूप स्वरूपावतार 
पूर्ण होने पर भी अल्प गुण, शक्ति आदि प्रकट करने के कारण अंशावतार 
कहा जाता है । इन्होंने मत्स्य, कूर्म, वराह, वामन, छ्ाम्रीव, हंस, प्रम्दतिं 
अवतारों को अंशावतार और नृसिंह, दाशरथी राम और श्रीकृष्ण को पूर्णाचतारों 
में माना है ।* 


ंश और पूर्ण प्रद्धति भेदों को देखते हुये इनके पोराणिक परम्परा से 
: शहीत होने का भान होता है, क्‍योंकि “विष्णुपुराण” में अंश या एुण के 
उल्लेख या संकेत मिलते हैं । परन्तु इन रूपों में तत्कालीन युग के पूव से ही 
प्रचलित पाश्चरात्र विभवों का सी समावेश किया गया है; क्योंकि सामान्यतः 
जहाँ अवतारों का विग्यह रूप प्रचलित दीखता है, वहाँ उनमें पोराणिक 
कथाओं का उर्लेख नहीं मिलता । इसके अतिरिक्त सम्प्रदायों के प्रचलित 
उपास्य अवतार अंशावतार की अपेक्षा पूर्ण रूप में अधिक प्रचलित होते 
हैं। दाह्षिणात्य साहित्य में यह प्रवृत्ति पूर्व मध्यकार में ही लक्षित होती 
है ।3 अतः इस आधार पर राम, कृष्ण और नूसिंह दक्षिण में प्रचलित 
सम्प्रदायों के उपास्य होने के कारण भी पूर्णावतार कहे गये हैं ।* 





१. बै० र० स० पू० ४८ । 
२, बे ० २० म० पू० ४८-४९ । 
. ३. डिसाइन विज्डम आफ द्रविड़ सेंट्स ९० ३८ में राम पूर्ण और अन्य अबतार गौण 
'कह्दे गए हैं । क्‍ 
४. फक्ैहर पू० १८८ में इनसे सम्बद्ध सम्प्रदायों का अनुमान किया गया है। 


पांचरात्र, भागव्रत एवं वेष्णवं सम्प्रदाय 9३७ 


' निम्बाके सरप्रदाय के अवृतारवबादी एवं 'उपास्य रूपों को इस प्रकार भी 
प्रस्तुत किया जा सकता है। 


परबह्म श्रीकृष्ण 
। 
निव्यशरीर अनित्यश्ञरीर 
। _|_ 
| हि 

नित्य विभूति. छीला विभूति कमज अकमज ( अवतार ) 

| | 
गुणावतार पुरुषावतार लीलावतार 


| |. [ 
रज (बहा) सत्तत (किष्णु) तम (रुद) 
सृष्टि, दत्त पालन, मनु, काल संहार, रुद्रगण, 
प्रजापति, काल काल 





| | | 
कारणाणवशायी. गर्भोदशायी क्षीरो द्शायी 


ली बल 
| मम के या 
| | । । 
स्वांशावेश.._ शक्त्यांशावेश पूर्ण अंश 
(नारायण) (राम, कृष्ण, नुसिंह) (मत्स्य, वराह आदि)» 


(वलन+पसमय अपन कल कक सपफकननलनसःकॉनन+ननम-क «न» >लन-ंन लक 





| | 
पभव (धन्वन्तरि, परशुराम आदि). विभव ( कपिछ, नारद आदि ) 


चेतन्य सम्प्रदाय 
...._ ओ्रोमदूभागवत! के अलुयायी सम्प्दायों में गौड़ीय वेष्णव सम्प्रदाय का. 
प्रसुख स्थान है । इस सम्प्रदाय में प्रसिद्ध गोस्वामियों ने श्रीकृष्ण के विविध 
रूपों के साथ पाश्चरान्र एवं भागवत दोनों अवतारी पद्धतियों का विस्तार 
पूर्वक विवेचन किया है। फिर भी इनमें रूप गोस्वामी उद्येखनीय हैं । 
इन्होंने छ्घुभागवतास्॒त में श्रीकृष्ण के विविध रूपों तथा उक्त अवतार- 


२२ स॒० आ० 
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परम्परा का विस्तृत वर्णन किया है। श्रीकृष्ण इस मत के भी उपास्य माने 
गये हैं । 'लघुभागवतास्तः के अनुसार स्वयंरूप, तदेकात्म रूप और आवेश 
रूप उनके ये तीन मुख्य रूप हैं ।* इनमें स्वयं रूप अनन्यापेक्षी या स्वतः 
सिद्ध रूप है। दूसरा तदेकात्मक रूप शक्ति सामथ्य आदि में समान होने 
पर भी आक्ृति से भिन्न प्रतीत होता है। इसके विरास ओर स्वांश दो 
मेद हैं। विकास रूप छीला के निमित्त परिवर्तित रूप है । शक्ति एवं सामथ्य 
की दृष्टि से यह स्वयं रूप की समकक्षता में है। नारायण और वासुदेव को 
रूप गोस्वामी ने: श्रीकृष्ण का विकास रूप बतछाया है।* स्वांश रूप विलास 
रूप की अपेक्षा अल्प शक्ति से युक्त होता है। इसके अतिरिक्त आवेद् का 
लक्षण बतलाते हुए कहा गया है कि जिन महान्‌ जीवों सें ईश्वर अपनी 
ज्ञानादि शक्तियों के द्वारा भाविष्ट हुआ करते हैं, वे आवेश रूप हैं ।* जेसे 
शेष शक्ति के, सनकादि ज्ञान के और नारद भक्ति के आवेश माने जाते हैं ।* 


श्रीकृष्ण के उक्त रूपों में रूप, मायिक या माया निर्मित न होकर सत्य 
और नित्य रूप है। अतः इनके स्वांश और आवेश रूप ही आविश्ृत होते हैं। 
स्वयं रूप केवल द्वापर युग में कृष्ण-रूप में अचतरित होता है ।” श्रीकृष्ण 
के इन रूपों के अतिरिक्त रासलछीला एवं द्वारका में ग्रहीत एक सदहश अनेक 
रूपों के आधार पर प्रकाश रूप माना गया है ॥* सामान्यतः स्वयं रूप ही मुख्य 
प्रकाश या प्राभव के रूप सें वृन्दावन रासकीछा और द्वारका के रनिवास में 
प्रकट होता है ।? तथा गौण प्रकाश देवकी पुत्र द्विशुज कृष्ण एवं बलराम 
आदि रूपों में अवतरित होता है। साथ ही कृष्ण के अवतार-रूप का भी 
स्वयं रूप से सम्बन्ध बतलाय! गया है। इनके अवतारत्व की चर्चा करते 
हुए रूप गोस्वामी ने कहा है कि उपयुक्त स्वयंरूपादि, विश्व-कार्य के निमित्त 
अभूतपूर्व ढड़ से अवतरित होते हैं. इसलिये अवतार कहे जाते हैं ।: बलदेव 
विद्याभूषण ने इसकी व्याख्या में कतिपय प्रयोजनों की चर्चा की है। इनके 
कथनानुसार सृष्टि, उत्पत्ति एवं विस्तार, दुष्ट विमद्‌न, देवताओं का सुखवर्द्धन, 
समुत्क॑ंठित साधकों को साक्षात्‌ दर्शन, प्रेमानन्द का. विस्तार और - विशुद्ध 
भक्ति का प्रचार इनके मुख्य प्रयोजन हैं । 


. रूप गोस्वामी ने भागवत की परम्परा में प्रचलित अवतारवाद के पुरुषावतार 
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गुणावतार और लीलावतार प्रभ्वति भेदों को अहण किया है । इनके मतानुसार 
इन तीन कोटि के अवतारों में अधिकांश स्वांश और थावेश हैं ।* 


पुरुषावतार में प्रथम, द्वितीय और तृतीय पुरुष महत्‌ एवं खष्टा, हिरण्यगर्भ 
और सर्वभताव्मा माने गये हैं । बलदेव विद्याभूषण ने इन्हें क्रशः संकषण, 
प्रथज्न और अनिरुद्धसे भी अभिष्टित किया है।* इन्होंने उसी परम्परा में 
ब्रह्मा, रुद और विष्णु को गुणावतार माना है। इन त्रिदेवों का अवतार सृष्टि 
पालन और संहार के निमित्त द्वितीय पुरुष से होता है ।* यहाँ ब्रह्मा, हिरण्यगभ 
सूचम और वेराज (स्थूछ ) भेद से दो श्रकार के हैं। हिरण्यगर्भ ब्रह्म छोंक 
के निवासी और वेराज सृष्टि कार्य में रत हैं। ये वेराज ही सृष्टि कायं और 
' बेद-अचार के छिए प्रायः चतुमुंख, अष्टनेच्र और अष्टबाहु होकर अभिव्यक्त 
होते हैं। 'पद्मपुराण” के आधार पर इनका कथन है कि किसी-किसी 
महाकालप में जीव भी उपासना के प्रभाव से ब्रह्मा होता है। तथा किसी 
कहप में विष्णु ही बह्मा होते हैं। अतएवं विष्णु जब सृष्टि काय करते हैं तब 
जीवास्मक ब्रह्म ( वेराज ), ब्रह्मलोक की सुख सम्पदा भोगते हैं। इस प्रकार 
काल भेंद से ब्रह्मा कभी ईश्वर और कभी जीव भी होते हैं।४ 


रूप गोस्वामी ने रुद्र के एकादश रूपों की चर्चा करते हुए कहा है कि ये 
निगुंण होकर भी तमोग्रुण के योग से तमोगुण की सहायता करते हैं ।* कल्प 
भेद से इनकी उत्पत्ति ब्रह्मा, विष्णु या संकर्षण से मानी गई है ।* किन्तु 
वायुपुराणादि में बतलाए हुये शिव छोक सें स्थित सदाशिव की. शिव मूत्ति 
को इन्होंने कृष्ण का विलास रूप माना है ।* यह रूप शिव के अचतार रूप 
की अपेक्षा उपास्य रूप अधिक विद्ित होता है । 

इन्होंने गुणावतार विष्णु के जाविभूत्र रूप को पदूम से उत्पन्न बतलाया 
है। जिसमें जीव की समस्त भोग्य वस्तु निहित है, उस लोकात्मक पदुम में 
गर्भोदेशायी होकर विष्णु अवेश करते हैं । सुनिगण जिनको स्वयस्भु कहते हैं । 
यों तो विष्णु क्षीराब्धिशायी हैं, परन्तु सुनियों ने उन्हें गर्भोद्शायी का विलास 
रूप तथा नारायण और विराट रूप का अन्तर्यामी भी माना है ।“ इस प्रकार 
विष्णु से ही विभिन्न रूपों का विकास होने के कारण तथा इसके साथ ही 
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सत्तततनु, निगुण, नित्य आदि “रूपों के कारण इनका गुणात्मक रूप अधिक' 
स्पष्ट नहीं हो सका है ।* यों पुराणों में सत्वगुण और पालन से सम्बद्ध होने 
के कारण विष्णु का गरुणात्मक सम्बन्ध ज्ञात होता दै। रूप गोस्वामी ने 
भागवत” १, ३, २, ७ और ११, ४ के ही लीछावतारों में भाः २, ७ के २४ 
अवतारों को विशेष रूप से ग्रहण किया है। उक्त सूची से केवक भा: २, ७, 
3७ के हरि और भाः २, ७, २० के मन्नु को नहीं लिया गया है । दूसरी ओर 
भा; १, दे, ८ के नारद और भाः $, ३, १७ की - मोहिनी को इन्होंने अपने 
पत्चीस अवतारों की सूची में ग्रहण किया है ।* इस युग के पूव ही पुराणों में 
वर्णित अवतारों को युग, मन्वन्तर, कहप प्रश्धति कालानुरूप तथा ह्वीप, वर्ष 
आदि स्थानानुरूप भेदों के द्वारा भी प्रस्तुत करने का प्रयास हो चुका था। अतः 
रूप गोरवामी ने प्रत्येक कल्प में अवतरित होने के कारण इन्हें कल्पावतार 
भी बतलाया है ।? इस प्रकार भागवत आदि पुराणों में वर्णित १२ मन्वन्तरा- 
वतारों और चार युगावतारों को मिलाकर इन्होंने ४७४ अचबतारों का उल्लेख 
किया है ।* पुनः इन्होंने छीकावतारों की आवेश, प्राभव, वेभव और परावस्थ, 
इन चार रूपों में विभक्त किया है। इन्होंने पाग्वरात्रों की अपेक्षा 'पह्मपुराण' 
के आधार पर, ज्ञान, भक्ति पूवं शक्ति आदि से युक्त चतुःकुमार, नारद, एथु 
और परशुराम अभ्वति को आवेशावतार माना है। ये अवतार हरि कि विभिन्न 
कछात्मक शक्तियों से आविष्ट कहे गये हैं ।* इन्हीं शक्तियों के अह्प या अधिक 
मायात्मक सेंद्‌ के कारण प्राभव और वेभव नाम भी भ्रचलित हुये हैं । इन 
शक्तियों के कालात्मक प्रभावस्वरूप प्राभव रूप भी अल्पकालीन और 
दीघेकालीन दो प्रकार के होते हैं। जेसे मोहिनी, हंस, प्रद्दति अत्पकाकीन, 
तथा धन्वन्तरि, ऋषभ, व्यास, दत्त और कपिछ आदि दीघकालीन प्राभव के 
द्योतक हैं ।£ कूम॑, मत्स्य, नर, नारायण, वराह, हयप्रीव पृश्निगर्भ, बलदेव, 
यज्ञ और १४ मन्वन्तरावतार मिछाकर २१ अवतारों को वेभवस्थ माना है। 
“दीपादुत्पन्नदीपवत! समानरूप वाले षड्गुणसम्पन्न राम-कृष्ण और नृसिंद इन 
तीन पूर्णावतारों को द्वी परावस्थ रूप कहा गया है। अतः परावस्थ सम्भवतः 
पूर्णावतार का ही पर्याय है ।* उपयक्त प्रभाव कार्य एवं कालानुरूप विभाजनों 
के अतिरिक्त कुछ अवतारों के निवास छोकों के भी परिचय दिये गये हैं । 


७७ 
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६. छ० भा[० पृ० ८४-८५ इलोक २७-२८। ७. रू० भा० ८६-९० इलोक ३०*४३। ढ 
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जेसे, कर्म-मेहातल में, मत्स्य-रसातल् में, नर-नारायण-बद्रिकाश्रम में 
नृवराह-महलोंक में, पशु. वराह-पाताल में, हयशीष-तलातर में, प्श्निगर्भ- 
त्रह्मा के तल छोक के ऊपर, बलराम-कृष्ण-गोकुछ में, संकषण-पाताल में 
चेकुण्ठ-स्वर्ग में, अजित-धव छोक में, त्रिविक्र-तपछोक में और वामन- 
आुर्वलोक सें, नुसिह-जन और विष्णुलोक, श्रीराम-अयोध्या और महावेकुंठ तथा 
श्रीकृष्ण ब्रज, मधुपुर द्वारका और गोलोक में रहते हैं ।* 

श्रीकृष्ण के उपयक्त रूपों एवं अबतारों के क्रम एवं विभाजन-क्रम निम्न 
रूप में लक्षित होते हैं :--- 

श्रीकृष्ण ( उपास्य ब्रह्म ) 


| । | 


स्वयं रूप, प्रकाश रूप तदेकात्मरूप आवेशरूप 
विलास-नारायण, वासुद्व स्वांश-अवतार 
पुरुषावतार गुणावतार कालानुरूप 
महत समष्टि सर्वान्तर्यामी. विष्णु. ब्रह्मा र्द्व | 
संकषण, अन्तर्याभी अनिरुद्ध है । 
प्रयुस्न हम | 
हिरण्यगर्भ वेराज 


मा आधा आता महक 


छीलावतार पतच्चीस॒ युगावतार चार मन्वन्तरावतार कल्पावतार पद्चीस 





कल्पावतार बारह 
आवेश-सनकादि,. प्राभव वेभव परावस्थ-राम, कृष्ण 
पृथु, नारद, आदि कूर्म, मत्स्य, नर नारायण और नृसिंह 
आदि तथा १४ मन्वन्तरा- 
चतार 
अल्पकालीन मोहिनी, हंख आदि दीघंकालीन धन्वन्तरि, ऋषस आदि 





१, ल० भा० १० ८६ रलोंक ३० से १० १०४ इलोक २३ तक । 


आठवाँ अध्याय 
अवतारवाद के विविध रूप 


आलोच्यकाल में परम्परा से ही विकसित होते हुये अवतारवाद के विविध 
रूपों के दहन होते हैं। इनमें अंश, कछा, विभूति, आवेश, पूर्ण, व्यूह, लीला 
युगछ और रस रूप उल्लेखनीय हैं । इस युग में सामान्यतः जिस अवतारवाद 
की अभिव्यक्ति हुईं है वह प्राचीन एवं पूव॑वर्ती साहित्य का ही किश्वित 
परिवर्तित एवं तत्कालीन प्रभावों से संवल्तित रूप है। प्रायः अवतारवाद के 
जिन सिद्धान्तों और परम्परागत पारिभाषिक शब्दों का विवेचन सम्प्रदायों में 
होता रहा है, उन्हीं के व्यावहारिक रूपों का अ्योग तत्कालीन कवियों में 
दृष्टिगत होता है। इस दृष्टि से विशेष ध्यान देने की बात यह है कि अवतार- 
वाद से सम्बद्ध अंश, कछा, विभूति, और आवेश इन चार रूपों का जिन 
साम्प्रदायिक सिद्धान्तों विचार किया गया है, उन्हीं सम्प्रदायों के 
मध्यकालीन कवियों में इनका प्रायः उल्लेख मात्र दीखता है। साथ ही 
लीछा, युगल और श्स रूपों का इनमें यथोचित विस्तार हुआ है । इतना 
अवश्य है कि अंश, कछा, विभूति आदि शब्दों का इन कवियों द्वारा जहाँ 
प्रयोग हुआ है, वहाँ पारिसाषिक रूपों में प्रयुक्त होने के कारण वे अपने 
विकसित रूप तथा पूव परम्परा का सम्पूर्ण रहस्य अपने में ही अन्‍्त॑दित 
रखते हैं । अतः मध्यकालीन कवियों में इनकी विशेष चर्चा न होते हुये भी 
इनके क्रमशः विकास ओर सास्प्रदायिक रूपों का विवेचन आवश्यक प्रतीत 
होता है । क्योंकि पर्दों में इनका प्रयोग प्रायः अभिधात्मक न होकर रूढ़ि के 
रूप में हुआ है । 

इस काल के कवियों ने विभिन्न प्रसंगों में इन पारिभाषिक हाब्दोंका 
उल्लेख किया है। नन्‍्द॒दास ने श्रीकृष्णावतार की चर्चा करते हुये कहा है कि 
यदुकुल में ईश्वर अनेक अंश, कछा ओर विभूति के साथ अवतरित हुये ।' 


१, तिहि कुल में इंइबर अवतरे, अंश कला विभूति करि भरे । 
न० मं० भाषादसमस्कंघ, ए० १९९ 


३४४७ मध्यकालीन साहित्य में अवतारवाद 


प्लैष्णव धर्म-रल्ाकर' में 'वशिष्ट संहिता! के आधार कहा गया है कि जिस राम 
( उपास्य ) के अनन्त अवतार हैं, उनमें कोई कछावतार हैं, कोई अंजश्ञावतार 
है, कोई विभूति अवतार हैं और कोई जावेश अवतार हैं ।१ इसके अतिरिक्त 
राम-कृष्ण आदि मध्यकालीन उपास्यों के अधिक एकोन्सुख होने पर उनकी 
तुलना में इन रूपों का गौणत्व भी प्रदर्शित किया गया है। प्रवदास ने 
बृन्दावन की महिमा का वर्णन करते हुये कहा है कि श्रीकृष्ण के अंश, कला 
आदि जितने प्रकार के अवतार हैं सभी वृन्दावन का सेवन करते हैं।* भक्त 
कवि व्यास जी अपने उपास्य राधावल्लभ को आदि देव बतलाते हुये कहते हैं 
कि राधावह्षभ मूछ फक हैं और अन्य रूप फूछदऊक और डाल के सहश हैं। 
इसी जादि देव से अंझ, कछा आदि विभिन्न अवतार द्वोते हैं ।? श्री करुणानिधि 
ने विदलनाथ के प्रति अपनी ऐकान्तिक निष्ठा प्रकट करते हुये अंश, कला, 
सर, अक्षर आदि रूपों के भजने वालों की भी चर्चा की है। युगरू-भावना 
की श्रेष्ठठा प्रमाणित करते हुये श्रीभगवत सुदित ने कहा है कि जो युगल 
सावना में नित्य निरन्तर रहते हैं उन्हें अंश, करा आादि सभी चाहते हैं । 
समस्त विभूतियाँ उन्हीं की मानी गई हैं और इस शकार उन्हीं में निम्न 
हृदय अन्य किसी को नहीं जानता ।” इससे अंश, कछा आदि रूपों का 
प्रयोग विशेष अर्थ में या पारिभाषिक प्रतीत द्वोता है, जिनका प्रासंगिक प्रयोग 
उक्त कवियों ने अपने पूर्ण उपास्यों की तुलना में की है। इस दृष्टि से इन रूपों 
का प्थक विवेचन किया जाता है। 


अंश 
अवतारवाद के यथोचित विकास के मूल में सर्वप्रथम अंशावतार की 
प्रवृत्ति लक्षित होती है। दाशनिक विचारकों की दृष्टि से परबह्म का असीम 


१, यस्यानन्तावतारश्य कला अंश विभूतयः। आवेश विष्णु बल्मेशः परबह्मस्वरूप भा।ः॥ 
बूं० ध० २० १० १२५ । 
२. अंस करा अवतार जेते सेवत्त हैं ताहि । 
. ऐसे बृंदाविपिन को मन वचके अवगाहि॥. .श्ु० गं० बृंदावन शतक ए० ५। 
३. राधा वह्लम मूल फल, और फूल दल डार । 
व्यास इनहिं ते होत हैं, अंस कछा अवतार॥ भक्त कवि व्यास जो पू० ४१४। 
४. इमतो श्री विट्वलूनाथ ही जाने । 
कीऊ भजो अंसकला अवतारि कोऊ अक्षरक्षर थाने ॥ रा० कल्पद्ुुम जी २। पृ० १७९। 
५. जुगल भावना में 'नित॑ रहें, तिनके अंस कला सब चहैं। 
तिनही की विभूति सब माने, यौ विचरतं उर और न जाने।॥ 
रसिक माल । ह० लि०, ना० प्र० स* ( पृ० ५१ ) 


-“ अवतारवाद के विविध रूप : - ३४५ 


“रूप ससीम रूप में मृहीत होने पर पूर्ण की अपेक्षा अंश ब्रिदित होता है । 
क्योंकि ईश्वर व्यक्तिमात्र के रूप में .ससीम हो सकंता- है. असीम नहीं ।* 
संभवतः इसी से आचाय शहर ने भी गीताभाष्य में श्रीकृष्ण को अंशावतार 
ही स्वीकार किया है ।* पूर्णावतार के विपरीत आलोचर्कों का समीचीन आरोप 
यह रहा है कि अवतार-रूप में निरपेक्ष ब्रह्म भी सामान्यतः देवता, साधु, भक्त 
यथा अपने आराधरककों का पक्त लेने वाला होने के कारण एक पक्षीय या एकांगी 
हो जाता है |? फलरतः वह निरपेक्ष बह्म की अपेक्षा भक्तों का भाजन उपास्य 
ओऔर उनका अभिमत दाता है। चेदिक साहित्य में अवतारवाद की भावना 
बद्धमूल न होने के कारण मनुष्य-रूप में आविभूत होने की प्रवृत्ति अचश्य ही 
इष्टिगत नहीं होती, किन्तु फिर भी कतिपय मन्‍्त्रों में एक ही ईश्वर के विभिन्न 
देवताओं या दिव्य शक्तियों के अस्तित्व का पता चलता है। 'एक सत्‌ विप्रा 
बहुधा वदन्ती' या 'एकोहं वहुस्याम प्रजायेय” में जो एक से अनेक होने की 
भावन्त विद्यमान है; इसकी परम्परा उत्तरोत्तर उपनिषदों में भी विकसित 
होती हुई दिखाई पड़ती है। 'कठोपनिषद” के अनुसार एक ही परमधासवासी 
परमात्मा अंतरिक्ष में वसु, घरों में अतिथि, यज्ञ में अप्नि और होता मनुष्य 
तथा मनुष्य से श्रेष्ठनर प्राणियों में आकाश, जल, पृथ्वी, ऋत और पव॑तों में 
प्रकट होने वाला ब्रृहत ऋत है ।* अप्लि, वायु, सूर्य आदि के रूप में एक ही वह 
विविध रूपधारण करता है ।* मध्यकालीन कवियों ने भी उपनिषद्‌ के उक्त 
रूपों से संवलित सग्रुण उपास्यों पर इन्हीं के समानान्तर विभिन्न अंशात्मक रूपों 
के उत्पन्न होने की कल्पना को है। गोस्वामी तुछझ्सीदास के कथनानुसार 
उपास्य राम से शिव, ब्रह्मा, विष्णु आदि नाना प्रकार के अंश-रूप उत्पन्न होते 
हैं ।£ केशवदास उपास्य राम की स्तुति करते हुये कहते हैं कि तुम्हीं सृष्टि- 
रहस्य के ज्ञाता आदि देव हो ! तुम्दीं से ब्रह्मा, विष्णु, शिव, सूर्य, चन्द्र, अमि 
आदि अंशावतर प्रकट हुये हैं ।९ 





» दी क्रिटिकल एस्जामिनेशन आफ फिलोसौफी आफ रेलिजन जी० २५० ८९४-८९०५। 
" गी० शां० भा० पृ० १४ “अंशेन कृष्ण: किल सम्बभूव? । 
« वा० रा० १, १५, २६ महा|० २, ३६, १३-१८, गीता ४, ८, भार ३१, ४, २० । 
« कंठो ० २, २, २ । 
, एकोवशी सर्वेभूतान्तरात्मा एकरूपं बहुधा यः करोति | कठो २, २, ९-१२। 
६. संभू विरंचि विष्णु भगवाना, उपजहि जासु अंस ते नाना। 
रा० भा० ना० प्र० स० १० ७६ । 
७. कह कुशल कहों तुम आदि देव, सब जानत हो संसार भेव। 
विधि विष्णु शंभु रवि ससि उदार सब पावकाहि अंशावतार ॥ 
रामचन्द्रिका पूर्वार्ड ४० ३७४ । 


( ७७ .७ +/७ 


कक 
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३४७६ मध्यकालीन साहित्य में अवतारवाद 


ईश्वर के एकदेशीय या अंश-स्वरूप होने की भावना 'पुरुषसुक्त' के 
पादोजस्य विश्वभूतानि त्रिपादस्य झूत॑ दिवि! में स्री छक्षित होती है।' 
छान्दोग्यो में पुनः इसका विकास क्रमशः वेश्वानर, तेजस, प्रा्ष और अक्वेत 
पादों में माना गया है ।* “विष्णुपुराण! में सृष्टि, पाछुन और संहार से सम्बद्ध, 
ब्रह्मा, मरीचि, कार और प्लाणी, विष्णु, मनु, काल, स्भूतात्मा, रुद्र, अभि, 
काल, अखिलभूत आदि को चार-चार अंशों में विभक्त बतकाया गया है। 
इस प्रकार परमात्मा के विषय में जो कुछ भी ज्ञात है वह ज्ञेय रूप इसका 
केवछ अंश मात्र है। “'केनोपनिषद्‌” में ब्रह्म के इस अल्परूपात्मक ज्ञान का 
उल्लेख हुआ है।' इसके अतिरिक्त मनुष्य आदि सभी प्राणियों को जीवात्मा, 
परमात्मा का अंश माना जाता रहा दे। मध्यकालीन साहित्य के निगुंण था 
सगुण सभी भावधाराओं में यह गब्रत्ति समान रूप से ग्रृहीत हुई है। निगुंंण 
काव्यों में अंश रूपों का वशेषीकरण निश्चय ही नहीं रक्षित होता किन्तु 
फिर भी इस वर्ग के काव्यों के विकास में अंश-रूपों का योग माना जा प्क्रता 
है; क्‍योंकि सन्‍्तों में परमाव्मा और आत्मा के कार्यगत ओर भावगत विविध 
रूपों की अनेक स्थलों पर मार्मिक अभिव्यक्ति हुई है। आरण्यकों एवं उपनिषदों 
में विश्वात्मा ओर व्यश्न्‍आत्मा के अभिव्यक्त रूपों का परिचय मिलने लगता 
है । इस प्रकार उपयुक्त तथ्यों में अंशाविर्भाव या अंशामिव्यक्ति के मूल रूपों 
का आभास देखा जा सकता है। 


किन्तु अंशावतार की सर्वाधिक व्याप्ति बहुदेववादी अवतारवबाद में मिलती 
हैं जहाँ परमात्मा के साथ देवता, देत्य आदि सभी का सामूहिक अवतरण होता 
है। 'रामायण' 'वाल्मीकि? एवं महाभारत दोनों प्राचीन महाकाव्यों में सामूहिक 
अंशावतरण की यह भावना विशिष्ट गुणों और रूपों से युक्त बेद्क देवों के 
व्यक्तिगत या चरित्रगत रूपों में प्रचलित होने के कारण विदित होती है। 
इन्द्र, अग्नि, वायु, सोम, वरुण, सूथ आदि वेदिक देवताओं का संभवतः एक 
मानवीकृत रूप अस्तुत हो चुका था। राधाकृष्णन के मतानुसार वेदिक 
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यही मन्त्र न्‍्यूनाधिक परिवतेन,के साथ.तें? आ० १० १, महा० ना० २, १५ 
'..' में भी मिलता हैं। 


अवतारवाद के विविध रुप ३७७ 


साहिल्‍्य में उपलब्ध कतिपय तथ्यों के आधार पर यह माना जाता है कि 
इन देवताओं के मनुष्य के समान हाथ-पेर हैं और मनुष्य का स्वरूप मिलने 
के कारण उनमें वासना और काम की भावना विद्यमान है। उनके ऊपरी 
शरीर पर स्वच्छ चर्म है। लम्बी दाढ़ी है। वे मनुष्य के समान युद्ध करते हैं 
ओर दूध-घी, पीते हैं और खाते हैं। वे नृत्य करते हैं और आनन्द मनाते हैं । 
इन देवताओं के समाज में अग्नि और बृहस्पति यदि पुरोहित माने गये हैं 
तो मंरुत और इन्द्र योद्धा ।* हिन्दी टीकाकारों द्वारा किये गये अर्थों के अनुसार 
कतिपय ऋचाओं में उनके आविर्भाव या अंशाविर्भाव का आभास मिलता है। 
अग्नि का चुलोक से अवतरण' और तेज बल से जन्म अ्रहण;) इन्द्र के बरूवीय 
ओर तेज से जन्म लेने” तथा सूथ और साम के जन्म लेने के उदाहरण मिलते 
हैं ४ इन्द्र अजापति के शरीर से विश्वमिन्रादि सप्त_षि, आठ वालखिल्य और 
दुस अंगिराओं की उत्पत्ति बतछाई गई है ।£ साथ ही मानव शरीर में अग्नि, 
वायु और सूर्य के. अंश कहे गये हैं ।” संभव है महाकाव्यों में इन देवों के रूपों 
एवं सम्बन्धों का विकास पौराणिक पद्धति ( मिथिक स्टाइल ) से महाकाव्यों 
में गृहीत हुआ हो । महाभारत” आदि पर्व के सतसठवें अध्याय में अंशावतार 
का व्यापक रूप दृष्टिगत होता है। इसका विशद्‌ रूप देखते हुये उसके 
अकस्मात्‌ या अचानक समावेश का भान नहीं होता । मनुष्य तथा विभिन्न 
योनि में अवतरित देवता, दानव, गन्धवे, नाग, राक्षस, सिंह, व्याप्न, हरिण, 
सप॑, पक्षी आदि के जिन अंशावतारों का विस्तृत वर्णन हुआ है,” वह प्राचीन 
पौराणिक प्रवृत्तियों के क्रमशः विकास के फलस्वरूप प्रतीत होता है। क्योंकि 
इनमें मुख्य नायकों के रूप में वेदिक देवताओं का अंशावतार होता है;* 
जिसमें बेदिक काक के सुख्य देवता नर और इन्द्र के अंश से अर्जुन तथा 
तत्कालीन उपास्य नारायण के अंश से कृष्ण का अवतार होता है।*” 
महाभारत! की यही परम्परा 'पृथ्वीराजरासो” एवं 'परमालरासो” में दृष्टिगत 


होती है । 


हज 


ववाल्मीकि रामायण! में भी ब्रह्मा, इन्द्र आदि देवता पुनः अपने अंडा से 
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आविभूंत होते हैं ।? विष्णु, राम आदि अपने भाइयों के रुप में चार अंझों में 
विभक्त होकर अवतीर्ण होते हैं ।१* जिसकी परम्परा “अध्यात्मरामायण!,? 
“आनन्द्रामायण” और गोस्वामी तुलसीदास के 'रामचरितमानस”” में 
न्यूनाधिक अंतर के साथ ग्रृहीत हुई है । इसके अतिरिक्त एक तीखरी परम्परा 
“किष्णुपुराण” एवं 'सागवत” में मिलती है जिसमें विष्णु के साथ देताओं के 
अंशावतार होते हैं ।5 इस परम्परा को मध्यकालीन क्ृष्ण-भक्ति शाखा के कवियों 
ने अहण किया है । 


इस प्रकार महाकाव्य एवं पौराणिक बहुदेववादी अंशावतार का परम्परा- 
गत समावेश मध्यकालीन काव्यों में छक्तित होता है। सामूहिक अवतार शीषक 
में जिस पर विचार किया गया है । 

अंशावतार की एक भिन्न प्रवृत्ति राजाओं के अंशावतार में भी लक्षित 
होती है। इनमें विविध देवताओं के अंश प्ृथक-प्थक आविभत न होकर 
एक राजा में ही समन्वित कहे गये हैं । संभवतः देववाद्‌ की परम्परा में जो 
शासक देवता माने गये हैं उन्हीं के अंशों से राजा की उत्पत्ति बतलाई गई 
है। मनुस्खति के अनुसार इन्द्र, वायु, यम, सूर्य, अशि, वरुण, चन्द्र और कुबेर 
इन आठ देवताओं के नित्य अंश से राजा का निर्माण ईश्वर ने किया है।* 
वधाल्मीकिरामायण! में भी कहा गया है कि राजा राम, अश्नि, इन्द्र, सोम, यम 
और वरुण इन पाँच देवताओं के स्वरूप को धारण किये रहते हैं ।” यह 
अंशावतार का बहुदेववादी रूप अतीत होता है। क्योंकि बाद में उपास्य भाव 
का प्राधान्य होने पर राज्ञा को केवछ विष्णु का ही अंश माना गया हैं।* 


अवतारवाद का सम्बन्ध ज्यों-ज्यों विष्णु या पुरुष के एकेश्वरवादी रूप 

से घनिष्ठतर होता गया त्यो-त्यों उनसे आविभूत अखिल सूष्टि भी पुराणों में 
उनके अंशावतार के रूप में मान्य हुई। “किषुपुराण” में अखिल सृष्टि को 
परबह्म का अयुतांश कहा गया है?” और “भागवत? में अवतारों के “अक्षयकोष 
पुरुष नारायण” के लघुत्तम अंश से देवता, पक्षी ओर मनुष्य आदि की उत्पत्ति 
बंतछाई गई है।?* इस प्रकार अंशावतार के बहुदेववादी एवं एकेश्वरवादी 
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रूपों का विक्रासमंहाकाव्यों एवं पुराणों:में यथेष्ठ मात्रा में छक्तित-होता- है; 
साथ ही पुराणों में परमकर्ता, आदि:देव और उपास्य के. व्यक्त रूप से 
अखिल ब्रह्माण्ड या सम्पूण निर्मित्ति को अंशावतार रूप में - अन्तं॑भुक्त करने का 
प्रयास किया गया। 

निष्कषंतः अंशावतार या अंश-रूप की प्रवृत्ति अवतारवाद की उन 
प्रारस्मिक मूछ भावनाओं में से है जिसके आधार पर वेदिक काल से ही किसी 
न किसी रूप में अवतारवाद का क्रमशः विकास होता आया । 


प्राचीन एवं सध्यकालीन साहित्य में व्याघ अवतारवाद के अन्य रूपों की 
अपेक्षा यह रूप सर्वाधिक वेज्ञानिक, युक्तिसंगत और बुद्धिग्राह्म रहा है; क्‍योंकि 
ईश्वर की पूण सत्ता का मलुष्य या रूप विशेष में केन्द्रित होना तकशील या 
बुद्धिवादी विचारक के लिए उतना युक्तियुक्त नहीं प्रतीत होता जितना कि 
असीम ईश्वर के अंश रूप को सम्भाव्य समझा जा सकता है । 


वेदिक, आह्मण और उपनिषद्‌ साहित्य में जो अह्म विविध शक्तियों में 
प्रथक-प्रथक्‌ स्थित दीख पड़ता है, महाकाव्य कार से लेकर मध्यकालीन काव्यों 
तक उसके ही विविध रूपों का विस्तार पुनः पौराणिक तत्तों ( मिथिक 

+» एलिसेंट्स ) से समाविष्ट होकर इस काल के साहित्य में अभिव्यक्त हुआ है। 

अंतर इतना ही है कि एक में ब्रह्मत्ानी की अश्रबछ जिज्ञासा और कुतूहल की 
मात्रा विद्यमान है तथा दूसरे में एक भावुक भक्त की अपूर्व श्रद्धा, भक्ति और 
विश्वास । इसके अतिरिक्त कतिपय महाकाव्यों और स्मृतियों में उपलब्ध एक 
ही राजा में विभिन्न देवताओं के समावेश की कल्पना भी उपयुक्त भावनाओं से 
पृथक नहीं है; क्‍योंकि श्राचीन साहित्य में बहुदेववाद और एकेश्वरवाद दोनों 
प्रायः साथ-साथ व्यक्त होते रहे हैं । 

अतः अंशावतार पर निश्चय ही बहुदेववाद और एकेश्वरवाद दोनों का 
समान प्रभाव रहा है । द 

इसके अतिरिक्त पुराणों में अंशावतार या अंश-रूपों के साथ कछा और 
विभूति का भी इस प्रकार समन्वय दीखं पड़ता है कि अंश, का और विभूति 
का मौलिक वेषम्य समझना कठिन हो जाता है। फ़रूतः अवतारचाद के 
वर्गीकरण में अंश, करा और विभूति का भेद अत्यन्त विर विदित 
दोता है । 

कला 

भारतीय साहित्य में योँ तो 'कछा” झाब्दु का प्रयोग विभिन्न अर्थों में 

होता रहा है | किन्तु. अवतारवादी साहित्य में यह शब्द अंश के ही विशिष्ट 


३०० मध्यकालीन साहित्य में अवतारवाद 


मात्रात्मक बोध का सूचक रहा है। प्राचीन साहित्य में अग्नि की दस, सूर्य की 
द्वादश और चन्द्रमा की सोलह कछाओं का प्रचार तो हुआ किन्तु इनका सम्बन्ध 
सीधा अवतारवाद से न होकर संभवतः ज्योति, उष्णता या अन्य गुर्णों और 
रूपात्मक परिवर्तन से रहा है। पर कला के ये ही पर्याय प्रारम्भ में बह्मा, 
पुरुष या ईश्वर के आंशिक रूपों की अभिव्यक्ति के लिए भी प्रयुक्त होते रहे हैं । 
कालान्तर में अचतारबांदी उपास्य पुरुष या अवतारी विष्णु के विविध अवतार- 
रूपों के लिये भी इनका प्रयोग किया गया। 


भागवत! १, हे में विभिन्न अवतारों का वर्णन करने के उपरान्त 
ऋषि, मनु, देवता, प्रजापति, मनुपुन्न आदि सभी महान्‌ एवं शक्तिमान व्यक्तियों 
को हरि की कलाये कहा गया है ।* पुनः अगले छोक में कृष्ण के अतिरिक्त 
अन्य अवतारों को अंश या कछावतार माना गया है ।* “भागवत” के एकाद्श 
स्कन्ध में हंस, दत्तात्रेय, सनत्कुमार, ऋषभ आदि अंशावतार-रूप में प्रसिद्ध 
प्राचीन प्रवर्तकों को कछा से सम्बद्ध करते हुये कहा गया है कि भगवान्‌ विष्णु ने 
अपने स्वरूप में एक रस स्थित रहते हुये भी, समस्त जगत्‌ के कल्याण के 
लिये बहुत से कछावतार अहण किये हैं ।) इससे करकावतार की रुपरेखा 
बहुत कुछ स्पष्ट हो जाती है, किन्तु भागवत! १०, $, २४ में शेषनाग को 
कलावतार और ११, २, ८ में अंशावतार बतकाया गया है |” इससे विशेषकर 
कछावतार अंश का ही एक विशिष्ट रूप विदित होता है। क्योंकि “विष्णु 
पुराण में पृथु और कपिऊ जो केवल अंश्ञावतारं कह्टे गये हैं, वे ही 'भागवतः 
में विष्णु की विभिन्न कलाओं के अवतार माने गये हैं । “भागवत” के अनुसार 
पृथु भुवन-पालनी करा और कपिल ज्ञानकलावतार हैं ।* इसके अतिरिक्त 
'भागवत? के विभिन्‍न स्थलों पर पौराणिक राजा गय, और नाभिपुन्न ऋषभ भी 
कलावतार ही माने गये हैं ।* इससे स्पष्ट है कि भागवतकाल में अंशावतारों 
के. साथ कछा-रूपपों या कला-शक्तियों का व्यवहार होने छगा था। 


यों बेदिक साहित्य में स्फुट रूप से कछा का प्रयोग मिछता है, जिसका अंश 
या अंशावतारर से सम्बद्ध होने की अपेक्षा स्वतन्त्र विकास ही अधिक स्पष्ट है। 





१. भा० १, ३; २७ 'कलाः सर्वे हरेरेवः। २. 'एते चांशकला पुंस! भा० १, है, २८। 
३. भा० ११, ४, २७। ४. पृथु, वि० पु० १, १३, ४५ कपिल, वि० पु० ४. ४. १२। 
७. 'एप विष्णोभेगवतः कला सुवन पालठिनी? भाः ४, १५, हे । द 

६. 'शानकलावती्म्‌?। मा० ५, १४, १९। ७. भा० ५, १५, ६ और भा० ५, ३२, १८। 


अवतारवाद के विविध रूप श्प्श्‌ 


“शत्तपथ ब्ाह्मणः में प्रायः कछा और षोड्श कछा का श्रयोग हुआ है।? सामान्यतः 
वहाँ प्रजापति और पुरुष को षोडंशकला से सम्बन्धित किया गया है, जिसकी 
परम्परा उपनिषदों में लक्षित होती है। “बृहदारण्यक” में षोड्शकला वाले 
प्रजापति और 'हछान्दोग्य” में षोडश कला वाले पुरुष का उल्लेख हुआ है ।* 
अश्नोपनिषद्‌” में कहा गया है कि इस शरीर के भीतर ही वह पुरुष है जिसमें 
घोडश कलाएँ प्रकट होती हैं । रथ-चक्र में निहित सोलह भरों की भाँति 
पुरुष सें घोडश कलछाओं का अस्तित्व माना गया है।” उपयुक्त उल्लेखों में 
कला या षोडशकला के अस्तित्व मान्न का ही नहीं अपितु पुरुष से उसके 
अभिन्‍न सम्बन्ध का भी पता चलता है। कालान्तर में भागवत! के एक 
छोक में कद्दा गया है कि खष्टि निर्माण की इच्छा होने पर भगवान्‌ ने पुरुष 
रूप प्रहण किया; जिसमें महत्तत्त अर्थात्‌ दस इन्द्रियाँ, पाँच भूत और एक 
मन के रूप में सोलह कछाये विद्यमान्‌ थीं।* यही पुरुष अवतारों का 
अक्षयकोष तथा भादि अवतार के रूप में 'भागवत' में ग्रहीत हुआ ।“ पुरुष से 
सम्बद्ध सोलह कलाओं से मध्यकालीन कवियों ने भी अपने कृष्ण, राम भादि 
उपास्पों को अभिह्तित किया है ।“ अतएवं आलोच्य काल में वेदिक षोडश- 
“कला युक्त पुरुष भागवत! द्वारा अवतारवादी पुरुष के रूप में ग्रहीत होकर 
जिन षोडश कलाओं से सन्निविष्ट कहा गया है, वे वही सांख्यवादी तस् हैं 
जिनसे सृष्टि-आविर्भाव तथा कर्ता ईश्वर की कतृत्व शक्ति का सम्बन्ध है। 
मध्यकालीन सम्प्रदायों में पुरुष के इन पषोडश तत्तवों के स्थान सें षोडश 
कलात्मक शक्तियों का समावेश किया गया। “लघुभागवताम्गत” के अनुसार 





१, श॒० ब्रा० १०, ४; २, ६। श० बा० १०, ४, १, १७ | श० बा० १०, ४, १, १८। 
श० ओबा० १२, ८, ३, १३ । 

२. द० ब्रा[० १४, ४, ३, २२ । श० बा० ११, १, ७, ३६। 

३, बृ० उ० १, ५, १४ | छा० उ० ६, ७, १। 

४. प्रश्त 3० ६, २ | | ७. प्रदन 3० ६, ६ । 

६. 'जगददे पोरुष रूप भगवान्महृदादिमिः सम्भूतं पोडशकलमादों लोकसिसृक्षया? । 

ह भा० १, ३, १। 
“उतन्नावताराणां निधानं बीजमव्ययम्‌? । भा० १, ३, ५ और भाः २, ६, ४१ 
आययोवतारः पुरुष: परस्य? । 
वीस कमल परगट देखियत है, राधानन्द किसोर । 
सोरह कला संपूरन गोहझौ, जज अरुनोदय भोर॥ चरसागर पृ० ६८५ पद । 
सौलइ कला जुग चारी प्रगठों सात दीप नव खंड हैं । 
आदि अंत मध्य खोजी देखी श्रीराम जी पूरन बह्य हैं ॥ 

रा० हि० २० परिशष्ट, रामाष्टक । 


३५२ मध्यकालीन साहित्य में अवतारचाद 


श्री, भू, कीर्ति, इछा, लछीछा, कान्ति और विद्या ये सात और विमला, 
उत्कर्षिणी, ज्ञाना, क्रिया, योगा, प्रह्ी, सत्या, ईशाना और अनुभहा ये नौ 
मिलकर सोलह हाक्तियाँ मानी गई हैं। थे शक्तियाँ उपनिषदों में उपलब्ध 
कतिपय सत्ताओं या पौराणिक गुणों के ही शक्तिकृत रूप विद्त होती हैं।*? 
क्योंकि सात्वततन्त्र” के अनुसार सभी अवतारों के समान गुर्णों से युक्त रहने पर 
भी विशिष्ट कार्य में विशिष्ट युण की प्रधानता मानी गई है। ये गुण ईश्वरीय 
दाक्तिसंवलित सत्ताओं के ही बोधक हैं। जेसे कुमार, नारद, व्यास आदि 
ज्ञानांश प्रधान विष्णु के करावतार हैं और गय, प्ृथु, भरत आदि राजा 
शक्ति युक्त कछावतार माने गये हैं।* “भागवत” अष्टम स्कन्ध में भाः १, ३, २७ 
. और ११, ४, १७ में ग्रहीत कलावतारों के प्रति कहा गया है कि मनु, मलुपुन्न; 
धर्मानुष्ठान, प्रजापाकन और धघर्मपाऊन करते हैं और भगवान्‌ युग-युग में 
सनकादि सिद्धों का रूप घारण कर ज्ञान का, याज्ञवलक्य भादि ऋषियों का 
रूप धारण कर कर्म का और दत्तात्नेय आदि रूप में योग का उपदेश देते हैं। 
वे मरीचि और श्जापतियों के रूप में सष्टि-विस्तार करते हैं, सम्राट-रूप से 
छुटेरों का वध और काल-रूप से संहार करते हैं ।। अतएुव कलावतार के 
विकास में तथा कलाशक्तियों के निर्माण में वि० पु० ६, ५, ७४ के ऐश्वय- 
धर्म, यश, श्री, ज्ञान, वेराग्य और वि० पु० ६, ७, ७९ के शक्ति, बल, 
वीय, तेज तथा भाः $, १०, २५७ के पऐश्वय आदि के अतिरिक्त सत्य, 
अमृत, दया आदि के न्यूनाधिक योग का अनुमान किया जा सकता है।ें 
क्योंकि कलावतारों के विशिष्ट कार्यों में कलात्मक शक्तियों की अपेक्षा उपयुक्त 
गुणों का अधिक समावेश हुआ दै। 'सात्वत तनत्र' के अनुसार इन अवतारों 
'में कार्य की प्रधानता होने का कारण भग सेद्‌ या षाड्गुण्य सेद बतलाया 
गया है । 





१. ऐ० उ० ३, २ में भी- ब्रह्म में निद्ठित संज्ञान, अज्ञान, विश्वान-प्रशान, मैेधा, 
दृष्टि, धति, मति, मनीषा, जूति, स्मृति, संकल्प, क्रतु, असु, काम, वासना 
आदि उसके नाम और सत्ता के रूगभग सोलइ लक्षणों की चर्चा हुई है 
तथा ते० ३, १० में शरीर के अन्तर्गत विभिन्न ईश्वर प्रदत्त शक्तियों से सम्बन्ध 
का भान कराने वाली १५ कलाओं के लय होने का उल्लेख हुआ है ! 

२० सात्वत तंत्र १० २०, ३, ३२-३३ । 

, है. सुबोधिनी ४० १५४ भाः १, १०, २४-२५ की व्याख्या में शवक्कभ ने विभिन्न 

. कार्यों से इनका संबंध स्थापित किया है। । 

४. एपामया ते कथिता सम्पू्णीश कलामिदा । क्‍ 
* कार्यानुरूपा विप्रेन्ध भगभेंद प्रद्शनात॥ सात्वत तंत्र ० २०, ३, १४। 


अवतारवाद के विविध रुप ३७३ 


इस प्रकार स्पष्ट है कि अवत्तारवादी [साहित्य में कलावतार का उद्भव 
वेदिक पुरुष के लिए प्रचकित षोडश रूप को लेकर हुआ; क्योंकि भागवत 
युग तक विष्णु पुरुष के पर्याय-रूप में प्रचलित द्वो चुके थे; जिसके 
फलस्वरूप षोडश कलायुक्त पुरुष और विष्णु में कोई अंतर नहीं रह गया था + 
इस युग तक छः भगों या गुणों से संयुक्त विष्णु के ऐसे अवतारों का भी 
विकास हुआ जो इन छुः गुणों में से केवल एक या दो ही गुणों से समाविष्ट 
थे। राम, कृष्ण आदि पूव्वंकालीन अंशावतारों के अब पूर्णावतार रूप में 
प्रचक्तित होने के कारण, इस काल में अनेक नये पौराणिक राजाओं और 
महापुरुषों को अंजश्ञावतार के रूप में ग्रहण किया गया, जिनकी संख्या परवर्ती 
भागवत” तथा 'प्मपुराण” में उत्तरोत्तर बढ़ती ही गई । इन पुराणों में क्षनेक 
अंशावतारों में से कतिपय अवतारों को उनके विशिष्ट गुण, कार्य और 
रूपादि के आधार पर अंश के ही एक विशेष पर्याय करावतार के रूप में 
प्रचलित किया गया । 


मध्यकालोन वेष्णव सम्प्रदायों में इन कला-रूपों की निरन्तर वृद्धि होती 
ही गई, जिसका संबंध विशेषकर चेतन्य सम्प्रदाय में विभिन्न ककात्मक शक्तियों 
से स्थापित हुआ । चेतन्य सम्प्रदाय में इन कलात्मक शक्तियों के असार का 
कारण स्पष्टतः बंगाल के अत्यन्त लोकप्रिय शाक्त-मत के प्रभाववश माना ज़ा 
सकता है । इस प्रकार अवतारवादी कछा-रूप का प्रारम्भ तो अंज्ञाचतार के 
पर्याय के रूप में हुआ किन्तु मध्यकालीन युग तक इंसका रूप ही प्रथक्‌ नहीं 
हुआ, अपितु इस वर्ग में उन कलात्मक शक्तियों का भी आविर्भाव हुआ, जिनके 
समावेश से कला-रूप का अपना एथक्‌ महत्त्व हो गया । 

विभूति 

ईश्वर के साकार रूप और अवतारवादी रूप में महान अन्तर सर्वाभिव्यक्ति: 
ओर विशिष्टामिव्यक्ति की दृष्टि से किया जा सकता है। इसमें सन्देह नहीं कि. 
स्वशवरवादी मान्यताओं के अनुसार परमेश्वर सभी जड़-चेतन में समान रूप" 
और मात्रा में विद्यमान है। फिर भी व्यक्त परमात्मा का विश्वास रखने वाले 
भावुक मनुष्य के लिए उसमें ऐसे विशिष्ट पदार्थ या आणी भी हैं. जो उसके: 
मर्म को विशेष रूप से अ्भावित करते रहे हैं। फलूतः ज्ञान की दृष्टि से जो 
ईश्वर सर्वत्र व्याप्त है, भक्त के लिए वह उन ऐश्रयंशालिनी सत्ताओं में विशेष 
रूप से विद्यमान है जो पदार्थ या आाणी अपनी विशेष शक्ति या अपूब क्षमता: 
का प्रभाव उसके मन पर रख छोड़ते हैं। अतः ईश्वर के विशिष्ट अस्तित्व के: 
कारण दी कालान्तर में विभुतिवादु को अवतारवाद में समाद्दित किया गया ४ 

शछ म० आ० 


श्णर मध्यकालीन साहित्य में अवतारबाद 


क्योंकि विभूतिवाद में सृष्टि के उन अतिनिधियों को अहण किया गया जो 
अपनी जाति या वर्ग के सर्वोत्तम या सर्वश्रेष्ठ प्रतिनिधि थे। भ्वतारवाद की 
सदेव ही यह सामान्य प्रवृत्ति रही है कि वह परमात्मा के आविर्भाव के निमित्त 
सर्वोत्तम तथा अत्यधिक विख्यांत प्रती्कों को ही महण करता रहा है। अवतारवाद 
में सर्वोत्तम प्रतीकों के चुने जाने का मनोंवेज्ञानिक कारण यह है कि वह 
ज्ञान, तक या सूच्म पद्धतियों का आश्रय न लेकर समाज में व्याप्त व्यावहारिक 
और सामान्य जन की श्रद्धा एवं भक्ति से संवक्तित बोधगम्य उपादानों का 
आश्रय लेता है। विशेषकर वे प्रतीक जो अपने स्थुरूतम रूप, गुण, ऐश्व्य, 
चैश, क्रिया, व्यवहार, चिन्तन, त्याग, तपस्या, साहस और अद्भुत कार्यों से 
मनुष्येतर या दिव्य परमात्मा के ऐश्वय या उसकी दिव्य दाक्तियों के उद्देधक, 
ज्ञापक था प्रकाशक रहे हों। इस भावना के अंतराल में अवश्य ही वह 
साहित्यिक मनीषी प्रतिबिम्बित हो रहा दे, जिसने प्रत्येक सर्वोत्कृष्ट वस्तु में. 
डसके ऐश्वर्य को आँकने का प्रयास किया है। 


पुराणों में उक्त शक्तियों एवं गुणों का संबंध केवल कलछाकार्रों से ही 
नहीं, अपितु कुछ ऐसे रूपों से भी है जो सामान्यतः विभूति के रूप में प्रचलित 
हैं। मध्ययुग में अंश और कछा के साथ विभूति को भी अवबतारों का एक 
विशिष्ट भेद माना गया। यह संभवतः गीता? के दसवें अध्याय के ही विभूतिवाद 
का प्रचकित रूप था। 'गीता' के अनुसार अनन्त विभूतियों में केवछ शुभ 
विभुत्रियों का द्वी वर्णन है।? शंकराचार्य ने “गीता? १०, ७ में 'एवां विभूत्ति 
योग च! की व्याख्या करते हुये उसे योगेश्वर्य-जनित सर्वेज्ञता आदि सामथ्य 
माना है।* रामान्ुज़ ने विभति को ऐसथ्वर्य का पर्याय बतछाया है।? 
आलनन्दगिरि ने विभति योग को विविध भूर्तों में आर्विभतत वेभव माना है। 
इस प्रकार विभूतियों के विकास में ऐश्वयं आदि गुर्णों का सहयोग विद्त 
होता है। विभूतिवाद की यह प्रवृत्ति गीता! से प्राचीन नहीं मिलती यद्यपि 
“पुरुष सूक्त' के ग्यारह और बारहवें-तेरहवें मन्त्रों में कतिपय कार्यों के निमित्त 
विभिन्न शक्तियों से उत्पन्न चतुवर्ण, चन्द्र, सूर्य, वायु, अधि, आकाश तथा 





१. गीता १०, १९। 
र. योगेश्वयंसामर्थ्य स्वेश्ञत्व॑ जोगज॑ योग उच्यत्ते | गीता १०, ७, शां० भा० । 
३. 'विभूतिः ऐश्वयंम्‌, एतां स्वेस्यमदायत्तोत्पत्तिप्रवृत्तिरूपाँ विभूतिं? मम हेयप्रत्य- 
.'. नीककल्याणगुणरूपम्‌ ) गी० १०, ७, रा० भा०। 
“ ' ४« विविधभूतिरभावनां वैभव सर्वात्मा-रत्वम्‌ । 
; गी० राधाकृष्णन पू० २५८ में उद्धृत । 


अवतारवाद के विविध रूप झ्णण 


अन्य लोकों में विभतिवाद के बीज का अनुमान किया जा सकता है ।* क्योंकि 
गीता” में भी सर्वात्मरूप में कर्ता की स्थिति बतलाने के बाद विष्णु, सूय, 
मरीचि, चन्द्रमा, सामवेद, इन्द्र, मनु, शंकर, कुबेर, पावक, सुमेरु, बृहस्पति, 
स्कन्द, सागर, झ्ूग, एकाक्षर, जपयज्ञ, हिमालय, पीपछ, नारद, चित्ररथ, 
कपिर, उच्चेःश्रवा, ऐरावत, राजा, वच्च, कामधेनु, कामदेव, वेसुकी, 
अनन्तनाग, वरुण, अयमा, यम, ग्रह्मद, काल, झगेन्द्र, गरुढ़, पवन, राम, 
मगर, गंगा, वासुदेव, अज्ञुन, व्याप्त, उद्यनाकवि भादि अनेक वर्गों के प्रधानों 
को विभत्ति-रूप में समाविष्ट किया गया है। 'किष्णुपुराण” में इसका सेद्धान्तिक 
दृष्टिकोण स्पष्ट करते हुये शासन एवं छोक पालन में प्रवृत्त सभी भताधिपतियों 
को विष्णु की विभति माना गया हैं। इस पुराण के अनुसार देवता, देत्य, 
दानव, मांसभोजी, पशु, पक्ती, मनुष्य, सर्प, नाग, वृक्ष, पर्वत, अह अदि 
विविध वर्ग के भूत, भविष्य एवं वत्तमानकालीन जितने अधिपति एवं भूतेश्वर 
हैं, सभी विष्णु के अंश बतलाये गये हैं ।* “भागवत” में ११, १६, ६ के अनुसार 
“गीता? की ही विभूतियों का घुनः विस्तार पूर्वक वर्णन किया गया है। यहाँ इन 
विभवतियों के, अबवारों के सदृश उपास्य रूप में पूजित होने का भी पता 
चलता है। क्योंकि आ० ११, १६, हे में उन्हीं रूपों और विभतियों के 
विषय में उद्धव अश्न करते हैं जिनकी ऋषि-महर्षि उपासना करके सिद्धि 
प्राप्त करते हैं ।? इसीसे गीतोक्त एवं अन्य अनेक विभूतियों के समाविष्ट होने 
के साथ-साथ संभंवतः तत्कालीन युग के अर्चा या विग्रह रूप में उपास्य भाव 
से प्रचलित वासुदेव, संकर्षण, प्र्यस्न, अनिरुद्ध, नारायण, हथग्रीव, वराह, 
नूसिंह आदि नौ अर्चा मूर्तियों को भी विभूतियों में समाहित किया गया है।* 
अवतारों के समान इन विभूतियों की भी गणना नहीं हो सकती ।* 

विभूतिवाद के पौराणिक और मध्यकालीन रूप को देखते हुए ऐसा रूगता 
है, मानो इसकी रूपरेखा वेष्णव साहित्य में परवर्ती कार में निर्मित हुईं हो । 
किन्तु प्राचीन साहित्य में उपलब्ध अनेक समीचीन तथ्यों को अपने इृष्टि-पथ 
में रखने पर विभूतिवाद की कल्पना भी परम्परा-विच्छितन्न नहीं जान पड़ती 
है। प्रारस्भ में स्पष्ट किया जा चुका है कि ईश्वर के सर्वाभिष्यक्त रूपों में 
कुछ विशेष विभूति सम्पन्न ओर शक्तिमान रूपों के विशेषीकरण के आधार पर 

ही विभूतिवाद की कल्पना का विकास हुआ | इस धारणा के उद्गम के द्योतक 


१, ऋ० १०, ९० । २. वि० पु० १, २२, १६-२२ । 
३. येषु येषु च भावेषु भकत्या त्वां परमपषेथः 


उपासीनाः प्रपचन्ते संसिद्धि तद्‌ वदस्वमे॥ भा० ११, १६, ३। 
ड. भा० ११, १६, ३१२ । , |. भ[० ११, १६, ३९ । * 


इ्ष्द मध्यकालीन साहित्य में अवतारवाद्‌ 


मूल तत्त्व 'पुरुषसूक्तः के मन्त्रों में ही प्रतिभासित होने छूगते हैं, जिनका 
क्रमशः विकसित और अविच्छिन्न रूप 'बृहदेवता', बुहदारण्यक', 'छान्दोग्य! 
तथा अन्य उपनिषदों में दृश्टिगत होता है । 


इस दृष्टि से विभूतिवाद में बहुदेवतावाद, एकेश्वरवाद और सर्वेश्वरवाद 
का समाहित रूप मिलता है। क्योंकि जिस प्रकार विभूतिवाद की नाना 
विभूतियों में एक ही ईश्वरीय ऐश्वय की सत्ता प्रतिबिम्बित होती है उसका 
मूल रूप वेदिक बहुदेवतावाद से अधिक भिन्न नहीं है। यास्क ने “निरुक्त 
७।४।८, ९ में वेदिक साहित्य में प्रतिपादित सभी देवताओं को एक ही देवता 
की भिन्न-सिन्न शक्तियों के रूप में माना है। जिसकी पुष्टि 'बहद्देवता! अ० १, 
हछो० ६१-६७ से भी होती है। '“बृद्द्देवता” और “निरुक्त! की ये मान्यतायें 
अवश्य ही ऋक्‌ या अन्य संहिताओं की उन ऋचाओं पर आधारित हैं. जिनमें 
(ऋ० १, १६७, ४६ साम पूर्व० ९, $ ) प्रायः सोस, वरुण, अप्लि, आदित्य, 
विष्णु, सूय, ब्रह्मा, बृहस्पति प्रभ्धति देवताओं में उसी की नाना दिव्य शक्तियों 
को अभिव्यक्ति मानी गई है । 


कालान्तर में इन ग्रवृत्तियों का विशेषीकरण विभिन्न रूपों में परिलकज्षित 
होता है। ऋग्वेदीय 'पुरुषसूक्त” के ११वँ, १२वें और १३वें मन्त्रों में उसकी 
अनेक प्रकार से अभिव्यक्त सामथ्य की चर्चा करते हुए मन (मनन या ज्ञान ) 
से चन्द्रमा, चक्ष ( तेज.) से सूय, श्रोन्न ( अवकाश ) से आकाश, प्राण से वायु 
और मुख से अशि इत्यादि की उत्पत्ति बतरछाई गई है। आगे चलकर 
'छान्‍्दोग्योपनिषद्‌” ( ४।११, ५१३ ) में प्रत्येक चार पदार्थों में से किसी एक 
वस्तु-विशेष में पुरुष को देखने की विशिष्ट श्रवृत्ति लक्षित होती है। यहाँ 
पृथ्वी, अप्नि, अन्न और भादित्य में से केवल आदित्य में, जल, दिशा, नक्षत्र 
और चन्द्रमा में से केवल चन्द्रमा में, प्राण, आकाश, द्लोक ओर विद्युत में से 
केवल विद्युत में पुरुष के विशेषीकरण की मनोकृत्ति स्पष्ट है। संभवतः 
इसी का व्यूहवद्ू, परिवरद्धित ओर विस्तृत रूप वि० पु० २२२३-३३ में 
भी दृश्गित होता है विष्णुपुराण! के उस स्थक पर उस व्यूहवद्ध रूप-विस्तार 
को विभूति-विस्तार की ही संज्ञा प्रदान की गई है। इससे विभूतिवाद्‌ के 
परर्परावद्ध विकास का अनुमान किया जा सकता है। 


.. इसके अतिरिक्त 'बृद्ददारण्यकोपनिषद्‌” के गग-अज्ातशजन्रु सम्वाद ( २, १, 
४०१३ ) में गये क्रमशः एक ही ब्रह्म की उपासना आदित्य, चन्द्रमा, विद्यत, 
आकाश, वायु, अग्नि, जल, शब्द, दिशामयपुरुष, छायामयपुरुष और 


अबतारवबाद के विविध रूप ३०५७ 


आत्मपुरुष में विहित मानते हैं। वे अपनी इस विशिष्टोपासना का कारण 
उपस्थित करते हुए प्रायः अपने प्रतिपाथ देवों की श्रेष्ठता और महानता का 
निरूपण करते हैं। उनके मतानुसार आदित्य सबका अतिक्रमण करके स्थित 
है, समस्त भूतों का मस्तक और राजा है, इसलिए उपास्य है। चन्द्वमा, 
महाव, शुक्ल वस्रधारी स्रोम राजा होने के कारण उपास्य दै। विद्युत तेज 
के कारण, आकाश पूर्ण और “अपवर्ति! होने के कारण, वायु, इन्द्र, वकुण्ठ 
और अपराजिता सेना के कारण, अग्नि 'विषासहि? ( दूसरों को सहन करने 
वाला ) होने के कारण ब्रह्म रूप से उपास्य है। इसी प्रकार जल, दब्द, 
दिशा, छाया और आत्मा के वेशिष्टणय का भी उढ्लेख हुआ है । इन उस्तियों 
में विभूतिवाद के परिचायक गुणों और चारित्रिक विशेषताओं का निद्शन 
किया गया है; जिसके फलस्वरूप उक्त पदार्थ वर्गविशेष में महान और श्रेष्ठ 
अ्रमाणित हुए हैं। यह श्रेष्ठता की मनोवृत्ति पुनः ब्वुहदारण्यकोपनिषद्‌” १, ४, 
११-१४ में और अधिक क्रमबद्ध तथा स्पष्टरूप में दृष्टिगत होती है । चछ्युू० उ० 
१, ७, ११ में कहा गया है कि आरम्भ में यह ब्रह्म एक ही था। अकेले होने 
के कारण वह विभूतियुक्त कर्म करने सें समर्थ नहीं हुआ । उसने कुछ श्रेय 
रूपों की रचना की जिन्हें सम्भवतः शासक भाव से युक्त होने के कारण 
क्षत्रिय कहा गया । अर्थात्‌ देवताओं में जो इन्द्र, वरुण, सोम, रुद्र, मेघ, यम, 
सत्यु और ईशनादि क्षत्रिय देव हैं, उन्हें उत्पन्न किया। इसी से राजसूय 
यज्ञ में ब्राह्मण नीचे बेठकर क्षत्रिय की उपासना करता है । 

यहाँ विभूतिवाद्‌ ओर अवतारबाद की उन प्रारम्भिक भावनाओं का 
संकेत मिलता है, जिनका सम्बल पाकर परवर्ती विभूतियों और विशेषकर कुछ 
क्षत्रिय अवतारों का अत्यधिक प्रस्तार हुआ | इस उद्देश्य से तीन तथ्य यहाँ 
'विचारणीय प्रतीत होते हैं । सर्वप्रथम विभूतिवाद की दृष्टि से यहाँ उन 
क्षत्रिय या शासक देवताओं का उदलेख हुआ है जो भागे चक कर अपने 
वर्गविशेष के प्रतिनिधि मात्र न होकर उनके सर्वोत्तम रूप में उपस्थित 
होते हैं। जाति या वर्ग विशेष में आदर्श या श्रेष्ठठम रूप की अभिव्यक्ति ही 
तो विभूतिवाद का मूल सत्य है, जिसकी परिधि में उसका समुचित विस्तार 
होता रहा । 

दूसरा यह कि इस मंत्र में ज्षत्रिय संज्ञा के प्रयोग ने परवर्तों काल 
में अवश्य ही एक ऐसी आधार-भूमि का काय किया होगा, जिससे प्रेरित 
डोकर राम, कृष्ण पअभ्ठति क्षत्रिय राजाओं को ईश्वर की विभूति द्वी नहीं 
अपितु उन्हें अवतार के रूप में उद्धोषित किया गया । इतना ही नहीं उक्त मंत्र 
में क्षत्रिय उपास्य है और आह्यण उपासक । ऐसा छगता है कि रास-कृष्ण आदि 
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क्षत्रिय महापुरुषों को लेकर जिस अवतारवादी उपासना का विकास महाकाव्य 
युग से केकर आलछोच्यकाल तक इदृष्टिगत होता है; इस धारणा के उन्नयन 
में क्षत्रिय उपास्य-भाव” का मौलिक योग रहा होगा । अतः अवतारवाद की 
उपासना पद्धति के असार में विभूतिवाद की प्रारम्भिक विचारणाओं कीं 
अचहेलना नहीं की जा सकती। निश्चय ही प्रारम्भिक विभूतियों में ग्रहीत 
राजाओं को ही अवतारवादी और उपास्यवादी रूप प्रदान किया गया। 


इस मंत्र में विष्णु का उल्लेख न होने के कारण यह भी सम्भव है कि 
यज्ञ-स्वरूप विष्णु को काछान्तर में ब्रह्म से स्वरूपित कर श्रेष्ठठम उपास्य का 
रूप अदान किया गया हो और इस संगति की योजना क्षत्रिय देवताओं और 
चत्नरिय राजाओं के साथ की गई हो। पर स्पष्ट प्रमाणों का अभाव होने के 
कारण इसे निश्चयपूर्वक नहीं कहा जा सकता। फिर भी इस धारणा में 
विभूतिवाद और अवतारवाद के मूल में निहित क्षत्रिय-प्रभाव की उपेक्षा भी 
न्‍्यायसंगत नहीं प्रतीत होती। अतः प्रारम्भिक संकेतों के रूप में इनका 
मूल्य सदेव सुरक्षित है । 

या तो 'गीता?, “विष्णुपुराण” और 'श्रीमद्भागवतपुराण” में विभूतिवाद का 
विस्तृत परिचय दिया गया है, किन्तु महाभारत अलुशासन पर्व” १४३ १७- 
३२४ तथा “अणुगीता” में भी विभूतिवाद की संक्षिप्त रूपरेखा मिकती है । पर 
उपयुक्त विभूतियों के वर्णन में 'अनुशासनपवे” का विभूतिवाद्‌ अपना विशिष्ट 
महत्व रखता है। इसकी विशेषता यह है कि इसका सम्बन्ध न तो विष्णु 
से है न श्रीकृष्ण से या अन्य किसी अवतार से; इसका सीधा सम्बन्ध शिव 
से स्थापित किया गया है । शिव ही भश्रमियों में ग्रहस्थ, ईश्वरों में महेश्वर, 
यज्ञों में कुबेर, यज्ञों में विष्णु, पर्वतों में मेरू, नक्षत्रों में चन्द्रमा, ऋषियों में 
वसिष्ठ तथा ग्रहों में सूथं कहलाते हैं । इस अकार “गीता? की अधिकांश 
विभूतियों का सम्बन्ध शिव से जोड़ा गया है । 

. इससे यह निष्कर्ष निकलता है कि विभिन्‍न उपास्यों को सर्वश्रेष्ठ सिद्ध 
करने में सर्वोत्कषंवादी ( हीनोथिस्टिक ) अबृत्तियों के सहश विभूतिवाद का 
भी यथेष्ट प्रयोग होता रहा है। | 

अतएव उपयुक तथ्यों तथा विवेचनों के आधार पर यह स्पष्ट विदित 
होता है कि .भारतीय .घममं .एवं अवतारबाद में विभूतिवाद, बहुदेवतावाद, 
एकेश्वरवाद, सर्वेश्वरवाद्‌ तथा विश्वरूपवाद के सदृश एक पारिभाषिक महत्त्व 
. का सिद्धान्त है।, विशेषकर वेष्णव अवतारवाद और मध्यकाछीन अवतारवादी 
डपास्यवाद के ऊद्म और विक्रास.में. इसका भ्रस्यत्म योग प्राप्त होता रहा है ४: 


अवतारवबाद के विविध रूप .. ३५९, 


अंश, कला ओर विभूति 

“भागवत! के इस विभूतिवाद का उपसंहार करते हुए कहा गया दे कि 
जिसमें तेज, श्री, कीर्ति, ऐश्वय, है, त्याग, सौन्दय, सोभाग्य, पराक्रम, तितिज्षा 
और विज्ञान आदि श्रेष्टठ गण हों वह मेरा ही अंश दहै।* अतः शक्ति एवं 
गुणों की दृष्टि से अंश, कला एवं विभति एक ही समानान्तर भूमि पर छक्षित 
होते हैं; क्योंकि विभूति की पूर्वपरम्परा में मान्य गीता? में इन दिव्य विभूतियों 
को अनन्त बतलाते हुए कहा गया है कि जो जो विभूतिमान, श्रीमान्‌ और 
ऊर्जित हैं वे ईश्वर के अंश से ही उत्पन्न हुए हैं । भा० २, ६, ४१-४४ में 
वर्णित अंशावतार विराट पुरुष से आविभूत बह्मा, शिव, विष्णु, दत्त आदि 
प्रजापति, भक्तगण, स्वर्गलोक के रक्षक, पक्षियों के राजा, गन्धवं, विद्याधर, 
चारणों के अधिनायक, यक्ष, राक्षस, सर्प, नागों के स्वामी, महर्षि, पिठृपति, 
देत्येन्द्र, सिद्धेश्वर, दानवराज, प्रेत, पिशाच, भूत, कुष्माण्ड, जछ-जन्तु, ख॒ग 
और पत्चियों के स्वामी, एवं संसार में और भी जितनी वस्तुएँ ऐश्वयं, तेज, 
इन्द्रियबछ, मनोबरह, द्ारीरबछ, क्षमा, सौन्दर्य, जा, वेसव तथा विभृत्ति 
से युक्त हैं, रूपवान या अरूपवान हैं; वे सभी भगवत्स्वरूप हैं। उक्त 
तथ्यों से स्पष्ट है कि कछा एवं विभूति सामान्यतः अंश के ही विशिष्ट रूप 
हैं। किन्तु बाद में अंश, कछा, एवं, विभूति तीनों के रूप एथक-एथक्‌ 
स्पष्ट करने के प्रयास हुये हैं। 'भागवत' के मत का अनुसरण करनेवाले 
सात्वत तन्‍्त्र! में विशिष्ट गुणों और अरप या अधिक मात्रा के आधार पर अंश, 
कला एवं विभूति का रूप प्रथक-पृथक माना गया है? इस तन्‍्त्र के अनुसार 
अंश के चार, करा के सोलहों तथा विभूति के सौ भाग बतलाये गये हैं ।* 
इन भेदों का उस स्थरू पर उल्लेख नहीं हुआ है फिर भी विशिष्ट भेढ़ों 
के साथ इनके चेष्णव खाहित्य में प्रचलित होने की संभावना की जा 
सकती है । 





बच 


» तेजः भरी: कौतिरेश्वयः हस्त्यागः सौभगं मनः । 
बीये तितिक्षा विज्ञानं यत्र यत्र स मेंड्शकः ॥ भा० ११, १६, ४० | 
» गीता १०, ४०, ४१ । 
» एनेषामपि भागानामव्याल्यदर्शनादसौ । 
विभात्यंशः करा भेदों भगवॉन्भगर्मेदशृक ॥ : सांवत ए० १८, ३, ८ 
४. परम्परा में अश्ि की दस, सूय की बार्‌इ और चंद्रमा कौ सोलइ कलायें प्रसिद्ध हैं| 
 अंशस्तुरीयों भागः स्वात्कछा तु षोडशो मता | 
शर्तभागो विभूतिश्व वण्यते कविमिः पृथभ्‌ ॥ . सात्वत तंत्र ए० १८, ३, ९ 
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आवेश 

अवतारवाद का क्षेत्र - व्यापक होने के अनन्तर अंश, कछा, विभूति के 
अतिरिक्त भववारों का वर्गीकरण भआवेशावतार के रूप में छक्षित होता है । 
अंश, कला आदि रूपों की तुलना में प्रारम्भिक वेष्णब पुराणों में आावेश रूप 
का अभाव है। यों तो 'किः्णुपुराण' में अंशावतार, 'भागवतपुराण! में कला- 
चतार और परवर्ती 'पच्मपुराण! में आवेशावतार का अस्तित्व अधिक मिलता 
है। किन्तु सामान्यतः अन्य पुराणों में अंश एवं कछा की अपेक्षा भावेश का 
व्यापक रूप दृष्टिगत नहीं होता । इस आधार पर आवेश रूप के पुराणेतर 
साहित्य से ग़हीत होने का अनुमान किया जा सकता है । 

उक्त पुराणों के समसामयिक सानी जाने वाली पांचराञ्रों की “अर्हिब्रुध्न्य 
संहिता! में अवेशाचतार का विशेष रूप से प्रतिपादन हुआ है। साथ ही 
जिस “आवेश” या आविवेश” का आवेश रूप से सम्बन्ध है इनके प्रारम्भिक 
जीज पांचराज्नों की पूर्व परम्परा में मान्य 'महानारायणोपनिषद्‌' में मिलते हैं । 
इसके अतिरिक्त. पांचरात्रों की परवर्ती परम्परा में प्रचलित लोकाचार्य द्वारा 
रचित तिल्वन्नय! में भंश या कछा-रूपों के विपरीत आवेश रूप द्वी गुहीत 
हुआ है | 


इससे स्पष्ट है कि मध्यकालीन सम्प्रदाय एवं साहित्य में पांचरात्र साहित्य 
के उपास्य-रूपों के साथ-साथ भआवेशावतार की श्रव्वत्ति को भी अहण किया 
गया । अवत्तारवाद का सम्बन्ध जहाँ तक उत्पत्ति या ग्रादुर्भाव से है, वहाँ 
आदेश का किसी व्यक्ति या वस्तु विशेष में प्रवेश करने या अपनी शाक्ति या 
सेज द्वारा आविष्ट करने से प्रतीत होता है। किन्तु 'विष्णुपुराण में जिस 
पृथु को अंशावतार और 'भागवत? में कलावतार कहा गया है"? 'पद्मपुराण' में 
ये ही आवेशावतार बतलाए गये हैं । यहाँ आावेशावतार एथ्ुु के लिये 'आविवेश' 
का अयोग किया गया है। “सहानारायणोपनिषदः ३०, ५ में कऋ्न० 9७, ५८ 
३ तथा 'वाजसनेयी संहिता? १७, ९$ की एक ऋचा उछ्धत की गईं है, जिसमें 
महादेवो मत्यां आविवेश' का प्रयोग हुआ है ।? दीपिका के अजुसार 'भाविवेश! 
का अथ 'प्रविशति', से किया गया है। अतः आवेश या भाविवेश का 
१. वि० पु० और भाः । 
२, लघुभागवतास्त ए० ८२ में पह्मपुराण से उद्धृत 
'.. - आविवेश पृथुं देवः शंखी चक्री चतुर्ुज” ॥ , 
(त्रैंधा बद्धो शषभो रोरबीति मही देवों मत्यों आविवेश” । संहाभा० 3०१०, १। 
भहोदेवो महान्देवः स्वप्रकाश आत्मा मत्ब मरणभर्माण देहमार्विनेश्ञ । 
महाभा० उ० १०, ३ दीपिका ६० १६। “लिड्थ रेट? । पा० ३; ४, ७+ प्रबिशति । 





अचतारबाद के विविध रुप ३६१ 


“प्रविशति” या प्रवेश से संबंध विदित होता है। . जादि कर्ता या ईश्वर-प्रवेश 
के प्रथक-एथक उदलेख भी ते० आ० में मिलते हैं।* इसके अतिरिक्त गीता! 
में प्रवेश के अर्थ में 'आविश्य! का प्रयोग हुआ है।* “बह्ासूत्र”! ७, 9७, ३१५ के 
युक सूत्र में दीपक के समान समी शरीरों में मुक्तात्मा का आवेश या प्रवेश 
होना कहा गया है।* श्री वल्ञलमाचार्य ने तें० आ० ३, १४ का उद्धरण 
*एको देवो बहुधा निवष्ट:” देते हुये 'प्रवेश” से ही उसका तात्पय लिया है।* 
साथ ही इस सूत्र में प्रयुक्त 'प्रदीपावेश! पद्‌ से पांचरात्रों का विभवों से 
सम्बद्ध प्रसिद्ध सिद्धान्त 'दीपादुत्पन्नदीपवत”ः का भी आभास मिलता है। इससे 
स्पष्ट है कि आवेश रूप का आरम्भिक संबंध किसी-न-किसी प्रकार परमात्मा 
यथा आत्मा के विभिन्न शरीरों में प्रवेश करने से रहा है। फिर भी उक्त तथ्यों 
से आविष्ट या प्रविष्ट रूपों का अवतारवादी संबंध नहीं छक्षित होता । 
इस दृष्टि से 'अहिब्लध्न्यसंहिता? में ईश्वर के अवतरित होने की चर्चा 

करते समय कहा गया है कि वे अपने माया-रूप से भूतों में प्रविष्ट होकर 
धर्मस्थापना करते हैं। इस धर्म स्थापना में शस्त्र एवं अखरूपी व्यूह और 
शासत्र-अधर्म और दढ्वंष के निराकरण के लिए प्रस्ुुत अवतारवादी साधन माने 
गये हैं ।४ यहाँ पौराणिक अवतारवादी प्रयोजनों को प्रस्तुत करते हुये अवतार, 
आविर्भाव या प्रादुर्भाव के स्थान में आवेश का प्रयोग हुआ है ।* पांचरान्न 
साहित्य में अर्चा विग्नह या विभवों का महत्त्वपूर्ण स्थान है। इस साहित्य में 
ईश्वर के अभिव्यक्त जिन पर” व्यूह, विभव, अर्चा और अन्तर्यामी रूपों का 
वर्गीकरण हुआ है, उनमें अवतारवादी प्रयोजनों की अपेक्षा साम्प्रदायिक 
उपास्य तत्त का अधिक आधान्य है। फरतः ये सभी रूप वेषम्य रखते हुये 
भी उपास्य विग्रह रूप ही हैं। इस दृष्टि से पौराणिक और पांचरात्न 
अवतारवाद में प्रमुख सेद यह छक्षित होता है कि पौराणिक अबतार रूपों 
में जहाँ कथात्मक तत्वों का आधिक्य है, वहाँ पांचरान्न रूपों में कथाव्मक 
तत्तों का अत्यन्त अभाव है। पुराणों में जहाँ अंश, पूर्ण, कछा आदि 
चर्गीकरण के रूप प्रचलित हुये हैं, वहाँ पांचरान्न साहित्य में उपास्य का 
इष्टिकोण रखते हुये, मुख्य और गौण, या साज्ञात और जावेश स्वरूप ग्रुहीत 
१, तदेवानुप्रविशत्‌? तैं० आ० १, २३, ८ । २. गीता १५, ११ और १५, २७। 
३. ब्र० सू० ४, ४, १५ प्रदोपावेशस्तथा हि दशेयति । 
४. श्र० सू० ४, ४५ ९५ अगुभाष्य । 
५. साधन च द्विधा कार्य धर्मद्र घिनिराकृतौ । 

शखस्राखव्यूहरूपेण शासरूपेण चेव हि॥ अहि० सं० ११, १२, १३। 
4. आविश्याविश्य भूतानि स्वेन रूपेण मायया 

तैस्ते/ साधनसंभेदेनिरंस्थ सुक्ृतद्विषः ॥ अहि० सं० ११, १। 


३६२ मध्यकालीन साहित्य में अवतारवाद 


हुये हैं। इसका मुख्य कारण दोनों में दृष्टिकोण भेद विदित होता है; क्योंकि 
जहाँ पौराणिकों ने अवतारों के वर्गीकरण में तत्कालीन साहित्य के कथात्मक 
रूपों और समाज में व्याप्त उनके कार्यों और अभावों का ध्यान रखा है, वहाँ 
पाँचरात्रों में उनके इश्देवात्मक रूपों और प्रभावों को ही विशेष रूप से ग्रहण 
क्रिया गया है। 


यों तो पांचरान्न पद्धति में आविर्भावों या विभवों की उत्पत्ति 'दीपादु- 
व्पन्नदीपवत! होने के कारण प्रायः सभी अवतार पूर्णावतार माने जाते हैं; 
फिर भी पांचरान्नानुमोदित श्री सम्प्रदाय में विभवों का वर्गीकरण मुंख्य 
और गौण रूप में अधिक ग्रचक्तित है।* मुख्य विभव श्रेष्ठ एवं साक्षात्‌ 
अवतार हैं, और गौण विभव जावेशावतार बतलछाये गये हैं ।* आवेश के 
स्वरूपावेश ओर शकक्‍्त्यावेश दो रूप हें।* स्वरूपावेश में भगवान का केवल 
सहावेश होता है। जेसे परशुराम आदि के दरीर में उपयुक्त समय पर 
ईश्वर का सहावेश हुआ था।।४ं 


छोकाचार्य ने इस वर्गीकरण का मुख्य आधार उपास्य-रूप को माना 
है। उनके कथनानुसार जिनकी उपासना में मुक्ति का रूचय दोता दे उसे 
सुख्य विभव और जिनमें ऐहिक सुख का छलचय होता है उन्हें गौण विभव 
कहा जाता है ।* इससे स्पष्ट दे कि आवेश रूप की अबृत्ति पांचरात्रों में 
प्रचक्तित हुई और पौराणिक अवतारों की अपेक्षा पांचरात्र विभवों का ही 
विभाजन आवेज्ञावतार के रूप में हुआ । 

आलोच्यकाल के वेष्णव सम्प्रदायों में पौराणिक एवं पांचरात्र दोनों रूर्पो 
का समावेश किया गया। मध्वाचार्य ने आवेशावतार के विशेषावेश और 
किंचिदावेश दो प्रकार माने हैं। महाभारत तात्पय निर्णय”! के अनुसार बह्म, 
रुद, शेष, इन्द्र, काम, कामपुत्र, अनिरुद्ध, सूर्य, चन्द्र, बृहस्पति, धर्म और 
इनकी सभी स्रियाँ, दक्त, प्रजापति, सभी मनु ऋषिगण, मनु-पृन्रादि, नारद, 
पव॑त ऋषि, कश्यप, सनकादि, अप्ि आदि देवता, भरत, कातंवीय॑, एथु 
आदि चक्रवर्ती राजा गण, गय, रूच्मण, आदि तीनों भाई, बलराम, प्रयन्न, 
अनिरुद्ध, नर, फाल्युन इत्यादि हरि के विशेषावेश अवतार बतकाए गये हैं । 


१. विभवो5नन्तोपि द्विविधो गौण मुख्य मेदेन मिन्नश्च । तत्वन्नय घु० १०८ । 
२. तत्त्त्रय १० ८ । गौण आवेशावतार; मुख्यसाक्षादवतार: । 
३. आवेशश्र स्वरूपावेशः शकत्यावेश झंति द्विविध:-। तत्न्रय एु० १०८ । 


४. तत्र स्वरूपावेशः स्वेन रूपेण सहावेशः । 
५. तल्नत्रय १०-१०९ | 


अवतारवाद के विविध रूप ३६३ 


तथा बालि और साम्ब को किंचित्‌ आवेशावतार कहा गया है।* उक्त सूची 
में पूर्ण, अंश, कछा, विभूति आदि रूपों में विभक्त सभी पौराणिक अवतारों 
का विशेषावेश रूप में ही आकलन हुआ है । 

निम्बाक॑ साहित्य में श्री पुरुषोत्तमाचाय ने 'वेदान्त रत्न मंजूषा? में 
अवतारवाद पर विचार करते हुये छीछावतारों का एक विशेष वर्ग आवेशावतार 
माना है। इस भावेशावतार के स्वांशावेश और दक्त्यंशावेश दो भेद हैं । 
स्वांशावतार भगवान का जीवन-व्यवधान अभाव-स्वरूप साक्षात्‌ प्राकृता- 
विग्नददावेश है, जेसे नर-नारायण आदि रूप । शक्त्यंशावेशावतार ईश्वर 
की शक्ति के अंश हैं। इस अवतार में जीव पर ही भगवत्‌ शक्ति का भगवत्‌्‌ 
कार्य के निमित्त आवेश होता है। अतः भगवत्‌ रूप से इसका स्वरूप भिन्न 
होता है। स्वांशावेशावतार के अल्प या अधिक मात्रा की दृष्टि से प्रभव 
और विभव दो सेद बतलाए गये हैं।' ऋषभ, कपिल्‍छ, एथु, कुमार, नारद, 
व्यास आदि विभव और धन्वन्तरि, परशुराम आदि प्रभव माने गये हैं।* 
इन्होंने भा० १, ३, २७ और ११, ४, १७ में ग्रहीत अंश और कछावतारों . 
को आवेशावतार की विभिन्न श्रेणियों में अस्तुत किया है । 


उपयुक्त तथ्यों से स्पष्ट है कि मध्यकालीन साहित्य में पौराणिक अवतारों 
की संख्या ओर कथाओं में पौराणिक काव्यात्मकू उपादान की दृष्टि से कोई 
उल्लेखनीय वेषम्य न होते हुए भी उनके वर्गीकरण या कोटि-निर्धारण में 
विशेष परिवर्तन किये गये। इसके मूल में निश्चय ही अवतारों या विभर्वों 
के तत्कालीन साम्प्रदायिक महत्व की भावना कार्य कर रही थी । जो अवतार 
इस थुग तक जितना महत्त्व श्राप कर सका था, उसके छिए उसी के उपयुक्त 
स्थान का निश्चय किया गया था । इस परिवर्तित वर्गीकरण में पांचरात्नों के 
साथ पांचरातन्र साहित्य से अनुप्राणित 'पञ्म', 'स्कन्दः आदि परवर्ती पुराणों का 
भी महत्त्वपूर्ण योग छक्षित होता है। क्योंकि पांचरात्र साहित्य और उक्त: 
पुराणों में अवतारबाद के अंश, कला आदि रूपों के साथ भावेशावतार के 
विभिन्न भेदों और पभेदों का व्यापक प्रसार हो छखुका था। अतः मध्यकालीन 
वेष्णव सम्प्रदाय एक ओर तो पुराणों से अवतारों के कथात्मक उपादान ग्रहण 





१. महाभारत तात्पये निर्णय स्वमूलम्‌ में संग्रहीत, १० ७ आ० २ श्लोक० ३०-३२ । 
और १० ८ अ० २ इलछोक० ३१ ३४। 
३४. नर: फाल्युन शत्याद्याविशेषावेशिनो हरेः। 
.बालिसांवादयश्रेव किंचिदावेशिनो हरेः ॥ 
२. रोमावोस जी० ३ प१०.७६-७७ और वेदान्तरत्नमंजूषा पू० ४८ । 
३, बे० र० मं०,पूृ० ४८:.। 


३६७४ मध्यकालीन साहित्य में अवतारवाद 


करते हैं, तो दूसरी ओर अर्चावतार की भूल वृत्तियों से अभिव्याप्त आवेशावतार 
की कोटियों को भी अत्यधिक मात्रा में अपना लेते हैं । 

वल्लभाचाय ने 'तत्वदीप निबन्ध' 'भागवत प्रकरण” और 'सुबोधिनी टीका! 
में कतिपय स्थ्ों पर आवेशावतार पर चिचार किया है । इन्होंने 'सुबोधिनी” 
भा० ९, ३, ६ की व्याख्या करते हुये मध्वाचार्य की ही परम्परा में वेष्णव 
संत्रों के अचतारों का विस्तार पूर्वक वर्णन क्रिया है।* इनके मतानुसार इन 
अचतारों में प्रयोजनानुसार या कार्यानुरूप क्रियाशक्ति या ज्ञानशक्ति का 
विभिन्न अवतारों में आविर्भाव या भावेश हुआ करता है। उदाहरणस्वरूप 
चराह आदि रूपों में बककाय तथा दत्तव्यासादि रूपों में ज्ञान क्रार्य की 
अधानता विदित होती है ।* त० दी० नि० भा० प्र० में सभी मन्वन्तरों के 
देवता भी आवेश रूप में ग्रह्दीत हैं ।* इन्होंने कृष्ण के विशिष्ट अवतारवादी 
पूर्व उपास्य रूप की चर्चा करते हुए आव्रेशप्रधान, खंडरूप, और प्रवेश- 
प्रधान, पूर्ण, दो रूप माना है। यहाँ आवेश और प्रवेश का विलछक्षण संबंध 
खंड और पूर्ण रूप से विदित होता है। क्योंकि पांचरात्रों में सामान्यतः 
अवतार-विभव पूर्ण ही माने जाते हैं । संभवतः वल्लभाचार्य के द्वारा खंड एवं पूर्ण 
रूपों के माध्यम से अवतारवादी एवं अवतारी उपास्य के निराकरण का प्रयास 
हुआ है। निष्कर्षतः वल्लसाचार्य ने विभिन्न अवतारों और कलात्मक शक्तियों का 
आवेश रूपों से सांमअस्यथ स्थापित कर पौराणिक एवं पांचरात्र दोनों के समन्वय 
का प्रयत्न किया है। फिर भी इनके साहित्य में आवेशरूपों का विस्तार 
आवेशावतार के उद्दम स्थक वेष्णव तंत्रों के आधार पर हुआ है, जो तंत्र 
निर्णयो वेष्णव तंत्रे निरूपितः से स्पष्ट है । 

गौड़ीय चेष्णव सतानुयायी श्री रूप गोस्वामी ने 'लघुभागवतामस्ृत में स्वयं 
और तदेकात्म रूपों के साथ आवेश रूप भी ग्रहण किया दै । इनके मतानुसार 
किसी महत्तम जीव में भगवान ज्ञान या अन्य शक्तियों के द्वारा आविष्ट होते 
हैं ४ इन्होंने विशेष विभाजन की चर्चा करते हुए अवतारों को पुनः आवेश; 
आभव, वेभव और परावस्थ भादि चार भागों में विभक्त किया है ।* और 


१. तत्तदीप निबन्धभागवत प्रकरण १० २६, २७ प्रथम स्कन्वार्थ इछो० ५४-६४ और 
सुबोषिनी भा० १, ३, ८६ की व्याख्या । 

२, सुबोधिनी भा० १, ३, ६ की टीका । 

३, त० दोी० नि० भ० प्र० प० ४०२, ८ स्कन्ध्‌ इलोक ७९ ।. 

४. आवेशार्थ प्रवेशार्थ ऋृष्णात्सव भवेदिति। एतावता द्वितीयस्तु खंग्डः पूर्णोा निरूपितः । 
त० दी० नी० भा० प्र० पृ० ५४१, ११, सरक॑० ७५ । 

५. सुबोधिनी ५० ३५-१६ भा० १, ३, ६ की व्याख्या । 

&. छ० भा[० प० १३॥। ७, ल० भा[० पृ० ८१ | 


अवतारवाद के विधिघ रूप ३६७ 


आवेशावत्तार के उदाहरणस्वरूप 'पह्मपुराण? में मान्य प्थु, चतुः सनकादि, नारद, 
परशुराम, आदि जावेश रूर्पो को अस्तुत किया है। “पश्मपुराण” के अनुसार 
हरि इनमें आविष्ट होते हैं ।' साथ ही “विष्णुध्रमोंत्तर पुराण? में कहिकि भी 
आवेशावतार छक्षित होते हैं ।* 

इससे विदित होता है कि वेष्णव सम्प्रदायों और परवर्ती पुराणों में 
आवेशावतार एवं उसके अर्चाविशिष्ट विभच, आभव थभादि रूपों का यथेष्ट 
प्रचार हुआ । इसकी पुष्टि भागवत के विभिन्न टीकाकारों से होती है; क्योंकि 
भागवत में केवल अंश और कला का उल्लेख हुआ है। जब कि टीकाकारों ने 
अंश और कछा के साथ आवेज्ञ का भी समन्वय किया है । 


सागवत के ग्यारहवीं शती के टीकाकार श्रीधर स्वामी ने भा० १, दे, २७ 
की व्याख्या में उपयुक्त अवतारों पर विचार करते हुए मस्स्यादि अवतारों में 
ज्ञान, क्रिया शक्ति जनित आवेशों का यथा स्थान समावेश माना है। तथा 
अंश, का ओर आवेश का समन्वय कर कुमारादि को ज्ञानावेश और प्रथु 
आदि को शक्त्यावेश के रूप में ग्रहण किया है ।) श्रीधर के अतिरिक्त अन्य 
टीका कारों ने भी अंश, करा के साथ आवेश का प्रयोग किया है।।ं 


अतः मध्यकालीन साहित्य में अन्य रूपों के साथ आवेश भी अवतारवाद 
का एक रूप विशेष मात्र होकर प्रचलित हुआ। इस युग में उपयुक्त चारों 
रूपों में केवल शक्तिजनित मात्रात्मक भेद भाना गया ।* फिर भी तत्कालीन 
कवियों में अंश और पूर्ण की तुलना में आवेदा का बहुत कम प्रयोग हुआ है । 
केवल वार्त्ताओं एवं भक्तमाल में कुछ ऐसे प्रसंगों का उक्लेख हुआ है जिनमें 
उपास्य इृष्टदेवों का आवेश भक्त में होता है। किन्तु प्रयोजन की अपेक्षा 
इसमें भावावेश का ही अधिक योग दीख पड़ता है। 'दो सौ बावन वेष्णवों की 
वार्ता” में ठाकुर जी का आवेश पा आविर्भाव अपने भक्त में होता है। एक प्रसंग 
में हरिदास ओर मोहनदास में सत्संग वार्ता होते समय हरिदास मोहनदास 
से बेहद प्रभावित होते हैं। और उनमें साक्षात्‌ ठाकुर जी का आवेश मानते 
हैं ।£ उस काल में वार्ताओं के आधार पर इस सासान्य . घारणा का पता 
चलता है कि जो ठाकुर जी या भागवत की कथा कहता था, उसमें भक्त 
ठाकुर जी या भागवत का आवेश मानते थे । 'चौरासी वेष्णवन की वार्ता? के. 
अनुसार दामोद्र दास हरसानी नामक भक्त में उसके आचाय का ही आवेश 





१, ल० भा० १० ८२ में उद्घ्ृत । २, ल० भा० पृ० ८२। 

३. भा० १, ३, २७ जी० १ १० १३३ वृन्दावन सं० । 

४. (क ) सुबोधिनी भा० १, ३, २७। (ख)क क्रम सन्दर्भ १, ३, २७। 
७५. बे० मूवमेंट २४० । ६. दो० वां० बें० वा० पृ० १८२। 


३६६ मध्यकालीन साहित्य में अवतारवाद्‌ 


आठों पहर रहता है ।* इसी प्रकार लीछा में भी सखियों के आवेश रूप में 
स्थिर रहने के प्रसंग मिलते हैं । 'चौरासी वेष्णवन की वार्ता? में श्री जमुना जी 
की सखी की चर्चा करते हुये कहा गया है “'छीला में इनको नाम कृष्णवेसिनि 
है। सदा कृष्ण के स्वरूप को आवेश रहती सो द्वापर में बिदुर जी के ख्री 
यह छोंडी हृती?।" 'भक्तमाल? में सी छीलाओं के प्रभाव-स्वरूप भक्तों में आावेश 
की स्थिति बतलाई गईं दे । सीता हरण की कथा श्रवण करते ही राम भक्त 
कुलशेखर प्रेमावेश में. रावण को मारने के छिये तेयार हो जाते हैं ।* एक भक्त 
ने इसी प्रकार छीलावेश में नुसिंह का अनुकरण करते हुये नृसिंहवेश में 
अभिनय कर्त्ता हिरण्यकशिपु को मार दिया तथा दशरथ का अभिनय करते 
समय राम के वियोग में स्वयं शरीर भी छोड़ दिया । इस प्रकार इस युग में 
लीलावेश का अत्यधिक प्रभाव दीख पड़ता है। चेतन्य सम्प्रदाय के प्रवंतक 
श्रीकृष्ण चेतन्‍्य के अवतारत्व का विकास: भी छीलावेश के फलस्वरूप विदित 
होता है । 


किन्तु इनका , अवतारवाद के वर्गीकरण से सम्बद्ध आवेश रूप से कोई 
संबंध नहीं है; क्योंकि परवर्ती कवियों एवं वेष्णव संहिताओं में “भागवत” के 
ही अवतार के वर्गीकरण में आवेश आदि रूपों को समाविष्ट किया. गया है। 
“गर्गसंहिता! में अंश, अंशांश, का, आवेश, और पूर्ण अबतारों के ये पाँच रूप 
-बतलाए गये हैं,” जिनमें उत्पत्ति, पाछन और संहार के कार्याघिकारी ब्रह्मा, 
विष्णु और शिव अंशावतार हैं। इनसे उत्पन्न मरीच्यादि अंशांश, कपिल 
आदि कलावतार, कूर्मादि आवेशावतार और नृसिंह, राम, श्वेत द्वीप के हरि, 
बेकुंड, यज्ञ और नारायण ये पूर्णावतार हैं ।” उक्त रूपों को एथक-शथक्‌ स्पष्ट 


१. तथा दामोदर दास की देह मात्र दौसत है परन्तु श्री आचाये जी को भावेस 
अष्प्रहर रहते हैं । चौ० बे० वा० पृ० १५। 
२. चौ० वे० वा० पू० ५७। ३. भक्तदास इक भूप श्रवन सीता हर कीनों। 
मार मार करि खड़क बाजि सागर में दौनों ।। भक्तमाल ए० ३९१ छ० ४९ । 
४ नरसिंह को अनुकरन होह हिरनाकुश मारयों। 
वह्दे भयो दशरथ, राम विछरत तन छारयो ॥ भक्तमाल, प्‌ृ० ३९१ छ० ४९ । 
७५. शेष लीला नाम पघरें श्रीकृष्ण चेतन्य, 
श्रीकृष्ण विदित कर विश्व कियो | चेतन्य चरितामृत ब्र० ध्वनि लीला ए० १५। 
६, प्रकट आध सौ राम नाना विधि लीला करी | 
घरि चौबीस अवतार, कला अंश आवेश युत॥ अवधविलास, घमंदास, ४० ३। 
७. अंशांशोशक्त्यावेशः कला पूर्ण प्रकृथ्यते । गर्ग संहिता १, १, १६ । 
<« यहाँ एक छठा रूप भी माना गया है, जिसमें परिपूर्णतम रूप गोलोकवासी श्रीकृष्ण 
कहे गये हैं । गर्गसंहिता १, १, १७-१८ । क्‍ 


अवतारवाद के विविध रूप . ३६७ 


करते हुए कहा गया है कि कार्याधिकार के कर्ता उसके अंश और उन कार्यों 
के प्रतिपादक अंशांश हैं ।* जिसके अन्तर में प्रविष्ट होकर विष्णु कार्य करते हैं, 
वे आवेशावतार हैं ।* जो युग धर्म को जानकर और उन्हें प्रवर्तित कर पुनः 
तिरोभूत हो जाते हैं, वे कछावतार हैं ।* यहाँ अंश, आवेश और कछा का रूप 
अत्यधिक स्पष्ट करने का प्रयास किया गया है। साथ ही इससे तत्कालीन युग 
में उनके रूपों के विशेष रूप से निर्धारित होने की भी संभावना हो जाती है । 


इस प्रकार अवतारवाद के विविध रूपों में विशेषकर आवेजश्ञावतार के 
अनुशीलन से कतिपय नवीन पवृत्तियों का पता चलता है। सर्वप्रथम तो 
यह कि अवंतारवाद के अंश, कला, विभूति और पूर्ण रूपों के विस्तार-मूल 
में जहाँ अंश का प्राधान्य रहा है, वहाँ आवेशावतार अंश-रूप से बिलकुछ 
भ्थक ग्रतीत होता है । 


यदि इसकी आंतरिक . परीक्षा की जाय तो उससे स्पष्ट पता चलता 
है कि 'आवेश' का प्रवृत्तिगत सम्बन्ध समश्गित सामाजिक व्र्यवहार में प्रचलित 
नहीं हो सकता; क्योंकि आवेश का प्रत्यक्ष सम्बन्ध व्यक्ति से है। ईश्वर का 
आवेश व्यक्तिमान्न में विभिन्न असाधारण अवस्थाओं अथवा मानसिक दशाओं 
में सम्भव है। फलतः अवतारवाद की दृष्टि से इसमें हेतु या प्रयोजन की 
प्रमुखबता न होकर केवचछ . मानसिक अवस्था या - मनोवेगों. का . भावावेशपूर्ण 
आग्रह दीख पइता है । 


दूसरी बात यह कि इस प्रणाली में ईश्वर की अचतारात्मक उत्तपत्ति की 
भावना किंचित कमजोर पड़ जाती है। वहाँ ईश्वर की स्वेच्छा का प्राधान्य 
न होकर आविष्ट व्यक्ति का अनुरोध अधिक दृढ़ रहता है। 


अतएव निश्चय ही “आवेश! का सम्बन्ध पर-बह्म या सगुण ब्रह्म के स्थान 
में केवछ उपास्यवादी इष्टदेव से रहा है; क्योंकि सामान्य रूप से इृशष्टदेव का 
ही आवेश अपने भक्त सें हुआ करता है । यही कारण है कि आवेशावतार की 
भावना का मूल खोत पुराणों में न होकर पांचरात्र संहिताओं में मिलता है । 
पांचरात्रों का सम्बन्ध केवल पर, व्यूह, विभव, अर्चा और अन्‍न्तर्यामी भेदों में 
विभक्त उन वि्यह या उपास्य रूपों से रहा है, जिनको भक्त अपनी अभिरुचि 
के अनुकूल अपनाता रहा है । 


अतः 'आवेशावतार” अवतारवाद के विभिन्न रूपों में एकमात्र विग्नहवादी 
अवतारवाद का सिद्धान्त है, जिसका उद्गम पांचरात्र संहिताओं से हुआ; और 





१, गगे संहिता १,. १, २० । ... २, गये संहिता १, 8३ २१। 
३. गे संहिता १, १, २२ । 


डे६८ मध्यकाल्लीन सादित्य में अचतारवाद्‌ 


उसे मध्यकालीन वेष्णव सम्प्रदायों में आगे चलकर पौराणिक अवतारबाद 
के साथ समाहित कर किया गया। 


पू्णाव॒तार 


परन्तु मध्यकालीन कवियों में अबतारों के विभिन्न रूपों और वर्गों की 
अपेक्षा पूर्णावतार राम ओर कृष्ण विशेष ग्राह्न हुए । इसके मुख्य कारण राम 
और कृष्ण के उपासक वेष्णव सम्प्रदाय थे। यों अवतारबाद के प्रारम्भ में 
पूर्णावतार की अपेक्षा अंशावतार अधिक भ्रचलतित दीख पड़ता है। इनके: 
प्रतिपादक रामायण और महाभारत में राम और कृष्ण अंशावतार हैं। अतः 
पूर्णावतार का क्रमिक विकास अंशावतार से ही हुआ है । इस क्रमिक विकास 
के आधार-स्वरूप प्रमाणों या तथ्यों का कोई विशेष क्रम नहीं लक्षित होता,. 
केवल कुछ प्राचीन समानान्‍्तर प्रवृत्तियों के "आधार पर इनके पूर्णत्व का 
अनुमान किया जा सकता है। इस दृष्टि से इनका विकास-क्रम उल्लेखनीय 
हऔै। अन्य वेदिक देवताओं के सदश विष्णु भी प्रारम्भ में केवल देवता मात्र 
हैं। वेदिक साहित्य में ही वामन रूप में तीनों कोक मांपने के कारण ये 
देवताओं में श्रेष्ठ माने जाते हैं । कालान्तर में पुरुष एवं षोड़शकला युक्त पुरुष 
से इन्हें स्वरूपित किया गया; जिसके फलस्वरूप ये मद्दाका््यों में केवल 
ब्रह्म ही नहीं अपितु निगुंण-सगुण-विशिष्ट, विराट रूपधारी, सर्वात्मा और 
एक्रेश्वरवादी उपास्य-रूप में ग्रहीत हुए। इसी प्रकार दोनों महाकाव्यों के 
नायक राम और कृष्ण साम्प्रदायिक एवं वेष्णवीकृत महाकाच्यों में भी 
अंशावतार हैं किन्तु विष्णु या वासुदेव के स्थान में क्ष्णावत भौर रामावत 
सम्प्रदायों में उपास्य रूप में प्रचलित होते ही ये पूर्णावतार माने गये । 


'सागवतपुराण! में विष्णु के विविध अवतारों का वर्णन करते समय कृष्ण 
को स्वयं भगवान कहा गया है ।* इसी प्रकार 'आनन्दरामायण” में विभिन्न 
अवतारों का वर्णन करते समय कुछ न कुछ दोष या अभाव दिखलाते हुए 
रामावतार की श्रेष्ठवा प्रतिपादित की गई है। ततपश्चात्‌ अंत में राम से 
कहवाया गया है कि सभी प्रकार के ग्ृहस्थ-सुख प्राप्त होने के कारण इस 
अवतार में मेंने पूर्ण रूप धारण किया था ।* 


यों जिन सम्प्रदायों में कृष्ण, राम और नृसिंह को पूर्णावतार माना गया 
था, उन पर दृक्षिण में अचलित पांचरात्नों का यथेष्ट प्रभाव था। इन . 


#ए१/छममाका/पवकरेअआा+ काम ंच-की। 





१, एते चांशकलाः पुसः कृष्णस्तु भगवान्‌ स्वयम्‌ । भा०, ३, २८ । 
२. अतएवाउत्रतारो य॑ं पूर्णभावोमया धृतः । ्ि 
आनन्दरामायण राज्य उत्तरकांड सगे २०, ६७ तथा २०, ८२ |. 


अवतारवाद के विविध रूप ३६६०९, 


पांचरात्रों में पूर्णाववार का एक व्यापक दृष्टिकोण छक्षित होता है। विशेषकर 
विष्णु के विभिन्न अवतारों को जिन विभवों में अहण किया गया है, उन्हें 
पांचरात्रों में अंशावतार के रूप में उत्पन्न न कह कर दीप से प्रज्वलित दीप 
के समान कहा गया है ।* मध्यकालीन संप्रदाय-प्रवर्तकों में मध्वाचार्य ने विष्णु 
के आविभूंत अनन्त रूपों में संभवतः पांचरात्रों से प्रभावित होकर अंश या 
पूर्ण का भेद्‌ स्वीकार नहीं किया ।* उनके मतानुसार परमात्मा का मूल रूप 
पूर्ण हे और उसके अन्य सभी रूप भी पूर्ण हैं।) “सागवत-तात्पय निर्णय”. 
में इन्द्रोंने कहा हे कि विष्णु पृ विष्णु के अवतारों में कोई विशेष अन्तर 
नहीं है, क्योंकि देह और देही का सेद्‌ परतत्व भगवान्‌ में नहीं है [*. 
इनकी इस मान्यता का माध्व-संप्रदाय में प्रचार विदित होता है; क्योंकि. 
भक्तमाल में नाभादास ने मध्वमतानुयायी कमछाकर भट्ट के प्रति कहा है. 
कि थे हरि के सभी अवतारों को पूर्णावतार मानते थे ।* 


इस युग तक विष्णु या उनके अवतार उपास्य-रूप में अत्यधिक श्रचलित 
हो चुके थे। नारायण, राम, कृष्ण ओर नू्सिह आदि रूप इस काल में अपने 
विशिष्ट सम्प्रदायों में अवतारी एवं परतह्म के बोधक हो गये थे ।* निम्बाक 
सम्प्रदाय में इसी से पुनः इन्हें पूर्णाववार न कहकर 'स्वयं रूप! या स्वरूपावतार 
कहा गया। पुरुषोत्तमाचार्य के अनुसार सत्‌, चित्‌ और आनन्द स्वरूप से 
प्रकट होने वाले अवतार को स्वरूपावतार माना गया है ।* इन्होंने स्वरूपा- 
व॒तार में रूप, गुण और शर्धि का वेषस्थ स्थापित कर केवल नृसिंह, राम, 
और क्ृष्ण को पूर्णावतार माना है।* किन्तु यथाथतः नृसिह की उपस्थिति 
से पूर्व मध्यकालीन युग में प्रचलित साम्प्रदायिक श्रभावों का भी भान होता 
है; क्‍योंकि कालान्तर में केवल राम और कृष्ण के षाडगुण्य और व्यूहवादी 
तथा छीलापुरुषोत्तम और मर्यादा पुरुषोत्तम आदि उपादानों के आधार पर 


१. तन्न प्राकृतविभ्रद्दा अजहत्स्वभावविसवा दीपादुत्पन्नदीपवत्स्थिता । 
जयाख्य संहिता शुद्ध सगे ४ पटक ३ और तत्वन्नय पृ८ १०९॥ 

२. माध्वसी ० आर०» के० राव पू० १०५ । 
३. सर्वाण्यपि रूपाणि पूर्णानि। औ्रीमन्मध्वसिद्धान्तसारसंग्रह ए० ३६ । 
४. भागवत-तात्पये-निर्णय सबेमूलम? में संगृहीत प० ११, १, ४। 

तस्य सर्वावतारेषु न विशेषोस्ति कश्वन । देहे देही विभेदश्व न परे विद्यते कचित । 
* जेतिक हरि अवतार सबै पूरन करि जाने? । भक्तमारू पू० छ० ८६ । 
६. पर त्रह्म से यहाँ केवल वेदान्तियों के ब्रह्म ही नहीं अपितु पांचरात्रों के उपास्य 

'पररूप? से भी है । 

७. वे० र० म० पृ० ४८ । ८. वे० र० म० पृ० ४९ । 

२० स० अ० 


पु 


न्की 


३३७० मध्यकालीन साहित्य में अवतारबाद 


पूर्णावतार की मान्यता स्थापित की गई थी। उनका नूसिंह रूप में नितानन्‍्त 
अभाव छक्षित होता है । 
श्री वल्लसभाचाय ने सभी अवतारों में क्रिया और ज्ञान की दृष्टि से वेषस्य 
माना है। यदि मत्स्य, कूर्मादि में क्रिया की अधानता है तो दत्त, व्यास 
आदि में ज्ञान की । इस आधार पर इन्होंने क्रिया और ज्ञान दोनों से युक्त 
केवल कृष्ण को स्वयं भगवान्‌ माना है।? “लघुभागवताम्रत' में रूप गोस्वामी 
ने नृर्सिह, राम और कृष्णादि पूर्णावतारों को 'पद्मपुराण! कें आधार पर षाड्गुण्य- 
युक्त, दीपादुष्पन्न-दीपवत्‌ एवं परावस्थापन्न माना है।* इन्होंने हिरण्यकशिपु 
और रावण की अपेक्षा शिशुपाक के मुक्त होने के कारण उक्त अवतारों को 
क्रमशः श्रेष्ठ, श्रेष्ठटर और श्रेष्ठटतटम माना है।) फिर भी थअक्त तीनों के 
पूर्णावतार होने के कारण गौड़ीय : वेष्णव-साहित्य में अंश-अंशी एवं 
अवतार-अवतारी का संबंध स्थापित कर इस सम्प्रदाय के उपास्य श्रीकृष्ण 
को अंशी और अवतारी कहा गया। “ल्ूघुभागवताम्त” के अनुसार जिसमें 
सव्वदा अढप मात्रा में शक्ति का विकास होता है, यह अंश, और जिसमें 
स्वेच्छालुसार विविध शक्तियों का विकास होता है, वह पूर्ण या अंशी है ।* 
“हरिभक्तिरसारुत सिन्धु? में पूर्ण बह्म श्रीकृष्ण को सभी अवतारों का मूल 
उद्दम होने के कारण अवतारी माना गया ।” 'भक्तिरसतरंगिणी? के अनुप्तार 
भी रसावतार में .आलम्बन कृष्ण पूर्णावतार कहे गये हैं ।* साथ ही उक्त 
दोनों ग्रंथों में भक्तों या संभवतः स्थान था काय की दृष्टि से द्वारका, मथुरा 
और गोकुल के कृष्ण को पूर्ण, पूर्णतर और पूर्णतम माना गया है ।* 
इससे स्पष्ट है कि विभिन्न सम्प्रदायों में उपास्य होने के कारण कृष्ण 
चूण ही नहीं अपितु पूर्णतम रूपों तक प्रचलित हुए। इन वेष्णव सम्प्रदायों 
में प्रचलित संभवतः परवतती “गगसंहिता” में पूर्णावतार का विशेष चिह्न छुः 
गुणों के साथ “व्यूहवाद' भी बतलाया गया है। साथ ही पूर्णावतार के 
अतिरिक्त पूणतम अवतार की चर्चा करते हुए कहा है कि जिप्तके तेज में 
१, ज्ञनक्रियोभययुतः कृष्णस्तु भगवान्‌ स्वयम्‌ । 
तत्वदीप निबन्ध भा० प्र० १० २७, १, ६५ | 
२. ल० भा० पृू० ९६३।. १३, ल० भा० पृ० छो० १४ और प० १२५० कछो० ४१। 
४. अंशत्वं नाम शक्तीनां सदालपांशप्रकाशिता । 
पूर्णत्वत्न स्वेच्छयेव .नानाशक्तिप्रकाशिता ॥ छ० भा० पृ० १२२ छो० ४६ । 
५. अवतारावली बीज अवतारी निगयते | हरिभक्ति रसामृत सिंधु प० ५८ छो० ७२ । 
<. भक्तिरसतरंगिणी पृ० ५९-६० छो० ५ । द 


७, भक्तिरसतरंगिणी १० ७४ छो० १५ और दरिमक्तिरसामृतसिधु पृ० १७९ 
इलोक ७६-७८ ! 


अवतारवाद के विविध रूप ३७१ 


सभी लीन हो जाते हैं, उन्हें स्वयं साज्षात्‌ परिपर्णतम अवतार कहते हैं ।* 
इस प्रकार महाकाव्य काछ से लेकर आलोच्य कारक तक अवबतारों के उपास्य- 
रूप में महीत होने के फलस्वरूप अंशावतार की भावना का पूर्णवम रूपों 
तक विकास हुआ | 

रामभक्ति और कृष्णभक्ति शाखा के तत्कालीन कवियों ने राम या कृष्ण 
के पूर्णत्व पर कोई तक नहीं किया है, अपितु उनके प्रचकछ्तित उपास्य रूपों को 
ही कहीं पूर्णाचतार कहीं पूर्ण ब्रह्म कह कर संबोधित किया है । 

'सूरसारावछी” में सूरदास ने राम को वासुद्व का पूर्णावतार कहा है।* 
यहाँ राम अवतारी कृष्ण के पूर्णावतार विदित होते हैं। परन्तु रामावत 
खम्प्रदाय में राम परब्रह्म होने के कारण स्वयं उपास्य हैं।? गोस्वामी 
तुलसीदास ने इन्हें स्पष्ट रूप से कहीं पूर्णाचतार नहीं कहा है। केवछ एक 
स्थल पर उन्हें 'पुरुष पुराण” कहा गया है ।* गोस्वामी जी द्वारा प्रयुक्त 'पुरुष 
पुराण” से अभिहित करने की परम्परा केशव और सेनापति में भी इश्टिगत 
होती हे। किन्तु इन दोनों ने रास को पुरुष का पूर्ण अवतार कहा हे ।* 
“हनुमन्नाटक में कब्मण राम के पूर्ण रूप का परिचय देते हैं ।£ 

सूरदास ने यों तो श्रीकृष्ण को प्रायः पूर्ण ब्रह्म कहा है,” परन्तु प्रसंगवश 
उनके पूर्ण्व की भी चर्चा हुईं है। 'सूरसागर” के एक पद के अनुसार ब्रह्मा 
इन्हें पूर्णाववार जान कर इनके परों पर गिरते हैं ।” गोविन्द स्वामी ने “नंद 





१. चतुव्यूहों भवेथ्रत्र दृश्यन्ते चरसानव । अतः परश्न वीर्याणि स तु॒ पृणः प्रकथ्यते ॥ 
यर्मिन्‌ सर्वांणि तेजांसि विलीयन्ते स्वतेजसि। तम्वदन्ति परे साक्षात्तत्परिपूर्णतमं स्वयम्‌ 
गगसंहिता १, १, २३-२५ । 
२. वासुदेव यो कहत वेद में हैं पूरण अवतार। 
प्रकट भए दशरथ ग्रह पूरण चतुब्यूह अवतार । सूरसारावली ४० ६ । 
३. परमात्मा ब्रह्म नररूपा, होइहि रघुकुल भूषन भूपा । 
रा० मा० ना० प्र० स० पू० ५१९ | 
४. जानयी अवतार भयौ पुरुष पुरान को ।तु० ग्ं० गौतावली ५० २६४ । 
५७ ( क ) पूरण पुराण अरु पुरुष पुराण परिपूरण। 
बतावे न बताबे और उक्ति को । रामचंद्विका पूर्वाद्े प० ३, ३ । 
( ख ) तेज पुंज रूरो, चंद सूरोन समान जाके । 
पूरन अवतार भयौ पूरन पुरष कौ॥ कवित्त रल्लाकर ए० ७६, ७। 
६. सूरन के सूर एई पूरन हैं रामचन्द्र मारे अन्धकार अरु कंदरा पठाए हैं। 
हनुमन्नाटक प्ृ० १२५-१२६॥३, ४१ । 
७. देह धरि प्रभु सूर बिसत, ब्रह्म पूरन सार। सूरसागर ९० १२०१ पद ३४५४ । 
<. जानि जिय अवतार रन ,परयो पाइनि धाई। सूरतागर ए० ४२५ पद ११०३ 





३७२ मध्यकाल्ीन साहित्य में अबवतारवाद 


सुबन' श्रीकृष्ण को पूर्ण परमाननद एवं पूर्ण चन्द्र के सदश षोडश कहछायुक्त. 
माना है।? इस प्रकार षोडश कछायुक्त पूर्णावतार का भान इनके पदों से 
होता है ।* साथ ही एक पद में उनके पूर्णव्वच-सूचक होने की अपेक्षा चन्द्रमा 
से उपसित होने का अधिक बोध होता है। इसका पारिभाषिक प्रयोग 
'सूरसारावली” के पदों में मिलता हे । 'सूरसारावछी” के एक पद में कहा गया 
है कि यशोदा के गर्भ से सोलह-कछा-युक्त चन्द्र ने प्रकट होकर अन्धकार का 
नाश किया ।' पुनः इनके देवकी से उत्पन्न होने और पूर्ण रूप में प्रकट होने 
का उल्लेख अगछे पद में किया गया है । ननन्‍्ददास ने भी 'दशम स्कंध' में 
इनके पूर्णावतार की चर्चा की है। दृशम स्कघ' में अपने पूर्णावतार की सूचना 
श्रीकृष्ण स्वयं देते हैं ।४ फलतः वे इस प्रेम भरे विश्व में पूर्ण रूप में प्रकट 
होते हैं ।” इस प्रकार परब्रह्म या उपास्य रूप में अधिक प्रचलित होने पर 
भी राम, कृष्ण आदि अवतारों के पूर्णल्व की चर्चा मध्यकालीन भक्त कवियों 
ने की है। वज्ञम सम्प्रदाय के कवियों ने श्रीवज्ञभाचार्य और उनके पुत्र 
विद्वलमाथ को भी पूर्णब्रह्म या पूर्ण पुरुषोत्तम श्रीकृष्ण का अवतार माना 
है।४ इनसें स्पष्टलः इनके पूर्णछप से अवतरित होने की चर्चा न होते हुए 
भी, पूर्ण बह्म! या 'पूर्ण पुरुषोत्तम” आदि के प्रयोग से इनके पूर्णावतार का भान 


होता है । 


१. नंद महर घर ढोटा जायी, पूरन परमानन्द । 
गोविन्द स्वामी पद संग्रह प० २, पद २। 
२. सब ग्ुन पूरन जे छु बलि, गोविंद प्रभु जें नमो नमो । 
गोविंद स्वामी, पद संग्रह एृ० ५॥ 
१, जसुमति उदर उदधि बिधु प्रगटें सझक कला सुखदाई | 
| गोविंद स्वामी, पद संग्रह ५० ३। 
४. विद्या ब्रह्म कदह्दी यशुमतिसों, जाको कोखि उद्धार । 
सोरह कला चन्द्र जो प्रकंटे दीन्हों तिमिर विदार ॥ सूरसारावली पृ० १३१ पद ३८३। 
५, पुनि वसुदेव देवकी कहियतु पहिले हरिवर पायो । 
पूरन भाग्य आय हरि प्रकटे यदुकुल ताप नशायों ॥ 
ु सूरसारावली ४० १३ पद ३६४ | 
३. तदन्तर तिहि जठर अनूप, ऐेहूँ हम परि पूरन रूप। * 
नं० ग्र० दशम स्कनन्‍्ध १० २२४ । 
७. और प० २२७। प्रेम भरे जग प्रगटि हैं | हरि परि पूरन रूप । 
<. ( के ) कुंभनदास, पद संग्रह ० ३१ पद ५९ । 
प्रगट भण पूरन पुरुषोत्तम श्री वछ्ठभ सुखदाई। 
( ख ) प्रकट त्रह्म ण्रन या कलि में प्रगटे श्री बिद्वुलनाथ । 
छीतस्वामी पद-संग्रह ए० ५ पद १० । 





अकन 


अवतारवाद के विविध रूप ३७३ 


अतः इससे स्पष्ट है कि पूर्णाववार आलोच्यकाल में अवतार की अपेक्षा 
पूर्ण ब्रह्म या पूर्ण पुरुषोत्तम के उपास्य रूप-उपास्य विग्रह का बोधक अधिक 
रहा है; क्‍योंकि राम, कृष्ण आदि अवतार और वल्ञलभ आदि आचार्य विभिन्न 
सम्प्रदार्यों के उपास्य होने के कारण ही पूर्णावतार या पूर्ण ब्रह्म से अभिहित 
किये गये । 


व्यूह रूप 
सध्ययुग में श्रीकृष्ण, संकर्षण, प्द्यग्म, और अनिरुद्ध के व्यूहवादी रूप 
का उल्लेख तो मिलता ही है, साथ ही इसके अनुकरण सें अन्य विभिन्न प्रकार 
के चतुव्यूंह रूप सी दृष्टिगत होते हैं । 
किन्तु व्यूहवाद का प्राचीनतम रूप वासुद्व-ब्यूह का ही मिलता है।* 


' महासारत में श्रीकृष्ण के चार रूपों का या उपयुक्त व्यूह-रूपों का कतिपय 


स्थर्ों पर उल्लेख हुआ है, पर “गीता? में इसकी कोई रूपरेखा नहीं मिलती । 
“नारायणीयोपास्यान! के ३७१ वें अध्याय में कहा गया है कि भगवान्‌ अनिरुद्ध, 
अद्यज्न, संकर्षण, और वासुदेव चार भागों में विभक्त हैं।* इसके पूर्व के पर्षों 
में ईश्वर की चार मूत्तियों का उल्लेख है। किन्तु व्यूहबद्ध नामों से उनका 
कोई संबंध नहीं बतछाया गया है ।? “नारायणीयोपाख्यान! में ही पुनः एक 
स्थान पर सांख्य ससन्वित रूपों में व्यूहवाद का पुनः उल्छेख हुआ है।४ 
जिसका सांख्यबद्ध रूप कुछ विस्तार के साथ “भागवत? में दिखाई पड़ता है ।* 
“विष्णुपुराण! में सृष्टि, पाछकन और संहार से सम्बद्ध, बह्मा, विष्णु, और शिव 
की चार-चार अंशों में स्थिति बतलाई गईं है, पर वासुद्व-व्यूह से इनका 
कोई सबंध नहीं स्थापित किया गया है ।* 'सागवत” के अजुसार नौ वर्षों में 
नारायण सदेव ब्यूह-रूप में उपस्थित रहते हैं।” यह वासुदेव-व्यूह का 
अर्चाविशिष्ट रूप विदित होता है; क्योंकि विधिपूर्वक पूजित नारायण के 
चतुब्यूह-रूप का पुनः दशम स्कंघ में उल्लेख हुआ है ।“ इसी अध्याय में 


2०4५: ०..ा 


एकादश अवतारों में श्रीकृष्ण के स्थान में वासुदेव, संकर्षण, प्रद्यन्न और 





न्च्छ्ी 


" व्यूहवाद के विकास की दृष्टि से ऋ० १०, ९०, २-४ अथवें वेद १०, १०, २९, 
तें० आ० ३, १२, २, छा० उ० ४, ५-९, इबेत उ० २, १६ १ ज्ातव्य हैं। 


२, महा० १५, ३१५१, २२। ३. महा? ७, २९, २५-२९ ॥ 
४. महा[० १२, १२, १४९, २४५, ३६-३० । ०". भा० ३, २६, २१-३० | 
६. वि० पु० १, २२, २३-२९ । ७. भा० ५५, १७, १४ | 

<, स[्‌० १०, ४०, ७ | 


३७७ मध्यकालीन साहित्य में अचतारवाद 


20५: 


अनिरुद्ध का प्रयोग हुआ है।* और एकादश स्कंध में वेष्णवों की पूज्य नो 
झूर्तियों में वासुदेव-व्यूह को भी गिना गया है ।* 


इससे वासुदेव-व्यूह का उपास्य-रूप ही अधिक अ्चलित विदित होता है। 
'अहिुध्न्य संहिता' सें वासुदेव षड़्गुणों से युक्त हैं, तथा संकर्षण, पद्युन्न और 
अनिरुद्ध क्रमदः ज्ञान, बछ, ऐश्व्य ओर वीर्य तथा तेज और शक्ति-युक्त बतलाये 
गये हैं। यहीं इनके ऐकान्तिक पांचरान्न मत के अवतंक, उपदेशक, शिक्षक, 
आदि साम्प्रदायिक रूपों का परिचय भी मिलता है | जिसके अनुकरण पर 
मध्यकालीन सम्प्रदायों को व्यूहबद्ध किया गया है। पांचरात्न साहित्य में इनका 
द्वाद्श अचावतारों से सामंजस्य स्थापित किया गया है ।* “गोपालोत्तरतापनीय 
उपनिषद्‌? में वासुदेव-ब्यूह का संबंध ज्ञाग्नत, स्वप्त प्रभ्ृति अवस्थाओं और 
ओकार आदि मंत्रों से किया गया है |” 


. _रामोत्तरतापनीय उपनिषद्‌! सें वासुदेव-व्यूह के अनुकरण पर ही राम और 
उनके तीनों भाइयों को मिलाकर राम-व्यूह का निर्माण किया गया यहाँ 
चारों भाइयों को मिकाकर ही राम पूर्ण पुरुषोत्तम या पूर्ण परमेश्वर माने गये 
हैं। 'सूरसारावली में राम के व्यूहात्मक प्राकव्य एवं वासुदेव-व्यूह से संबंध 
स्थापित किया गया है /* इस प्रकार आलोच्यकालर के पू्र ही व्यूहवाद का 
अत्यन्त विस्तृत क्षेत्र दृश्टिगत होता है। वल्लम सम्प्रदायानुयायी पं० गदाधर दास 
द्विवेदी ने सम्प्रदाय भरदीप” में 'पद्मपुराण” के उन उद्धरणों को अहण किया है, 
जिनमें बतछाया गया है कि कलिकाल में उत्कछ देश-स्थित पूण पुरुषोत्तम- 
स्वरूप भगवान जगदीश के अंश से भ्क्तिप्रव्तक चार सम्प्रदायों के आचारयों 
का प्राकव्य होता है । इनका व्यूहात्मक संबंध अस्तुत करते हुये नाभादास जी 
ने कहा है कि जिस प्रकार हरि ने “चौबीस बपु? घारण किये, उसी प्रकार कलियुग 
में इस चतुब्यूह का आविर्भाव हुआ। जिसमें श्री रामानुज उदार, और 





१. भा० १०, ४०, २१ । २. भा० १, १६, ३२। 
३. अहि सं० ५, २१-२३। ४. श्रेंडर पृ० ४०। 
५. वेंष्णव उपनिषद्‌ में संकलित गोपालोत्तरतापनीय इो० ५५-५६ । 
4. वेष्णव उपनिषद्‌ में संग्रहौत रामोत्तर तापनीयोपनिषद्‌ पृ० ३२८, २, ५-८ | 
७. तीनों व्यूह संग छे प्रगटे पुरुषोत्तम श्री राम | 

संकरषन प्रथ्ुम्न लक्ष्मण, भरत महासुखधाम ॥ 

शबुप्त अनुरुद्ध कहियतु है चतुन्यूह निज रूप। 

रामचन्द्र जब प्रकंटे गृह में हरपे कोशल भूप ॥! 

सूरसारावली ( मीतर ) पृ० १४, १५८-१५९ । 

<. सम्भदाय प्रदीप प० २४ टीका, मूल प० १५। 


अवतारवाद के विविध रुप ३७५ 


सुधानिधि पृथ्वी पर कल्पतरु के सदश हुये। श्री विष्णु स्वामी भवसागर से पार 
करने वाले जलपोत के समान, श्री मध्वाचाय वर्षा रूपी भक्ति से मरुस्थल 
को भी हरा-भरा बनाने वाले तथा ओ निम्बादित्य सूर्य के सदश कुहा रूपी 
अज्ञान को हरने वाले हुये।? “लघुमागवताम्रतः के अनुसार नारायण के 
महावस्था नाम से असिद्ध चत॒ब्यूह में वासुदेव आदि बव्यूह हैं। 

ये क्रमशः उत्पन्न एक दूसरे के विछास-रूप बतलाए गये हैं । इनका पाद 
विभूति के क्रम से चार छोकों में निवास बतलाया गया है।* आर छोकाचाय 
ने संकर्षण आदि व्यूहों की स्थिति, सृष्टि, पाऊन, संहार, संसार-संरक्षण और 
उपासकों पर अनुग्रह के निमित्त बतछाया है ।* श्री पुरुषोत्तमाचाय ने निम्बाक 
की 'दुशशछोकी? के “व्यूहांगिन ब्रह्म पर॑ वरेण्यं? में प्रयुक्त व्यूह” शब्द का तात्पय 
अन्य अवतार मूत्तियों से लिया है।*ें 

श्री वल्लभाचाय ने त० दी० नि० भा० प्र० में धर्म-रक्षा के निमित्त 
चतुमूत्तियों का प्रादुर्भाव माना है ।* 


उपयुक्त उदाहरणों में व्यूह-रूपों के विभिन्न मध्यकालीन रूपों और प्रयोजर्नों 
का परिचय मिलता है । 


फिर भी इनके मूल में साम्प्रदायिक प्रवतेक रूप ही अधिक स्पष्ट श्रतीत 
होता है, जो आगे चलकर उंपास्य-रूपों में ग्रहीत हुआ। संभव है, अवतंक 
परम्परा से व्यूह का संबंध होने के कारण नाभा जी ने तत्कालीन वेष्णव 
सम्प्रदा्यों को व्यूहात्मक रूप प्रदान किया । 

यों ब्यूहवादु की अचृत्ति अपने आरम्भिक रूप में अवतारबाद से प्रथक 
रही है; क्योंकि 'ऋग्‌ संहिता! से कछेकर “महाभारत” काल तक के वेदिक 
साहित्य में ब्रह्म के चार पादों की एक परम्परा बराबर स्वतंत्र रूप में 


१. चौबीस प्रथम हरि बपु परे, त्यों चतुव्यूह कलियुग प्रगट । 

श्री रामानुन उदार सुधानिधि अवनि कप तरु॥ 

विष्णु स्वामि बोहित्थ सिंधु संसार पार करु। 

मध्वाचारज भेघ भक्ति सर ऊसर भरिया॥ 

निम्बादित्य आदित्य कुदर अज्ञान ज्ु इरिया। 

जनम करम भागवत घरम सम्प्रदाय थापी अघद ॥ 

चौबीस प्रथम हरिबपु धरे, चतुव्यूह कलियुग प्रगट । 

भक्तमाल टीो० १० २५७-१५८ | 

२, ल० भा० पृ० १४९-१७५२ । ३. तत्वन्रय ए० १०२ । 
४. उपलक्षणार्थीयं व्यूहशब्दोन्यावतारमूर्त्तीनाम! ॥ वे० र० म० १० ४७ । 
७, तं० द्वी० नि० भा० १० ४४५९ स्कन्च १० जन्म प्रकरण इहो ०» २८-२९ । 


३७द मध्यकालीन साहित्य में अवतारवाद्‌ 


मिलती रही है। कालान्तर में जब पुरुष का सम्बन्ध नारायण, विष्णु, वासुदेव 
से स्थापित किया गया, तब बहुत सम्भव है कि बाद में चल कर ब्रह्म के 
“चार पादों के समानान्तर चतुब्यूंह की कहपना की गई हो । 


परन्तु महाभारत काल से लेकर मध्यकालीन भक्त कवियों तक व्यूहवाद 
की जो रूपरेखा मिलती है, वह निश्चय ही अवतारबाद का एक विशिष्ट रूप 
है। ब्यूइवाद का यह रूप पुराणों के अतिरिक्त पांचरात्र साहित्य और परवर्ती 
चेष्णव उपनिषदों में भी विविध रूपों में इश्गित होता है । 


अतः मध्यकाल में व्यूहवाद्‌ का जो रूप मिलता है, उसे पुराण और 
पाँचरातन्न दोनों का समन्वित रूप भी कहा जा सकता है। यों “सम्प्रदाय प्रदीप! 
और “भक्तमालछ? में व्यूहवाद के जो रूप दृष्टिगत होते हैं, वे आचीन व्यूहवाद के 
स्थान में तत्कालीन सम्प्रदायों को समन्वित कर नवीन व्यूहवाद की कह्पना 
करते हैं । इससे यह पता चलता है कि व्यूहवाद में अवतारबाद के सहृश 
थुगानुरूप नव्य रूप धारण करने की क्षमता भी विद्यमान है । 


लीला रूप 


सध्ययुग में अवतारवाद के जिन रूपों का सर्वाधिक प्रचार हुआ, उनमें 
छीलावतार का महत्त्वपूर्ण स्थान है। लीलात्मक रूप भवतारवाद का प्राचीनतम 
यथा प्रारम्भिक रूप नहीं है; क्योंकि प्रारम्भ के अवतारों में लीछा या क्रीड़ाजनित 
कोई प्रयोजन नहीं था। विष्णु के वेदिक, महाकाव्य और पौराणिक तीनों 
साहित्य में उनके अवतार के निमित्त, देव-शत्रुओं का विनाश, वेदिक धर्म की 
रक्षा*, साधुओं का परितन्राण, दुष्द्मल, एवं धम-स्थापना' तथा वेद, ब्राह्मण, 
गो, पृथ्वी और भक्त की रक्षा" आदि विविध प्रयोजन माने जाते रहे हैं । 


३ 


कालान्तर में विष्णु अपने एकेश्वर एवं उपास्य-रूप में वेदान्ती ब्रह्म से 
स्वरूपित किये गये । जिसका फल यह हुआ कि उनके व्यक्त रूप से सम्बद्ध 

१. ऋ० १, २२, २९ इन्द्रस्य युज्यः सखा?, ए० ब्रा० ६, ५ और शण० बा० १, २, ५ 
वामन रूप में देवाँ का पक्षपात, महा० २, ३७, १५ देवशत्रु विनाश । 

२, महा० १, ३६७५, है, १२, ३१४९, ३५-३७ सूसमार दरण, गीता, ४, ६-८ महा० 
१४, ५४, ३३, हरि० पु० ४४, १४, १७५ मानव कल्याण । 

३. भा० ३, ५ तु गं० दोहावछी ४० ९५ दो० १२४ में तुलसीदास ने एकत्रित रूप 
दिया है--भगत, भूमि भूसर, सुर॒मि सुर हित छागि कृपाल । 

करत चरित धरि मनुज तनु सुनत मिट॒हिं जगजाल ॥ 


अवतारवाद के विविध रूप ३७७ 


किसी प्रकार का प्रयोजन उनकी निरपेक्षता में दोषस्वरूप समझा गया । इसका 
निराकरण उनकी बारूवत क्रीड़ा या छीला में किया गया ।” 

उपनिषदों में जिस प्रकार के ब्रह्म की कल्पना का विकास हुआ था, वहाँ, 
वह एक ओर तो निगुंण, निष्क्रिय और निराकार था ओर दूसरी ओर सगुण 
सक्रिय, साकार और ख्रष्टा भी ।* भारतीय दर्शन में जगत और जीव से उसके 
संबंधों को छेकर विभिन्न आकार के तके उपस्थित किए गये थे । नेयायिकों के 
निमित्तकारण, वेशेषिकों के उपदान कारण तथा सांख्य द्वारा प्रतिपादित ईश्वर 
के कतृत्व ये सभी बह्य के ब्रह्मत्व में कोई न कोई दोष उपस्थित करने के 
कारण आहछोचना के विषय बन चुके थे ।* ब्रह्म सें किसी प्रकार का प्रयोजन 
उसके पूर्णत्व में बाधक माना जाने छूगा था ।* दूसरी ओर वेदिक साहित्य में 
बह्य से सम्बद्ड कामना इच्छा आदि शब्द, उनमें किसी न किसी प्रयोजन की 
ओर संकेत करते थे,” तथा कामना और इच्छा के अतिरिक्त उसमें निहित 
आनन्द, क्रीड़ा आदि उपादानों की अभिव्यक्ति भी हुई थी ।* 


अतः वेदान्तिर्कों ने उपयुक्त तथ्यों का सामंजस्य लीला” में खोज निकाला; 
क्योंकि आनन्द, क्रीड़ा आदि में छीला का भाव होने पर भी प्रयोजन आवश्यक 
नहीं था । जिस अकार नतंक या नट आनन्द के निमित्त अनेक प्रकार की लीलाए 
करते हैं तथा बालक अपनी इच्छानुसार विविध प्रकार की क्रीड़ाएँ करते हैं । 
उसी अकार त्रह्म भी नट्॒वत्‌ या बालूकवत्‌ छीलाएँ करता है। हंकराचाय ने 
शारीरक भाष्य में 'छोक छीलावत्तु केवल्यम्‌? की व्याख्या करते हुए संतुष्ट 
राजा या मंत्री के सदृश पूर्णाम बह्य की लीलाओं को भी निष्प्रयोजन केवल 





१. व्यक्ते विष्णुस्तथाव्यक्त पुरुष: कार एव च | 
क्रीडती बालकस्येव चेष्टा तस्य निशामय ॥ वि० पु० १, २, १८ । 
२. बरु० उ० ३, ८, ८, निुण छा० उ० ३, १४, १-४ सगुण । 
३१, भारतीय दशन पृ० २६९, २९८ और ३४१। 
४. ब्र० सू० २, १, ३२२ न प्रयोजनवत्वात्‌ । 
५. ( के ) कामना ऋ० १०, १२९, ४ | 
कामस्तदग्रे समवतेंताधि मनसो रेतः प्रथमं यदासीत । 
शण० ब्रा० २१३६, ६१, १॥। 
पुरुषोह जारायणो$कामयते!? तै० 3० २, ६ सोडकामयत्‌ ; ब्र० सू० १, १, १८ । 
( ख ) इच्छा? छा० 3० ६, २, ३, तदेक्षत बहुस्यां प्रजायेय, प्र० उ० ५, ५ 
'परात्परं पुरिशय पुरुषमीक्षते। छऐे० उ० १, १, १स ईक्षत लोकान्न सजा 
इत्ति, ब्र० छु० १, ३, १३, ईक्षति कमब्यपदेशात । 
६. 'आनन्द?, ते० उ० २, ९, ३, ६ प्र० ० ३, ९, २९, ब्र० सू० १, १, १२, मु० उ० 
३, १४ में कहा गया हैं कि ब्रह्मशानी उस आत्मरूप के साथ क्रोड़ा करते हैं । 


३७८ मध्यकालीन साहित्य में अवतारवाद 


लीला या मनोरंजन के निमित्त बतलाया है।* उपनिषदों में व्याप्त ब्रह्म की 
इच्छा और कामना का ही विकास सिसक्षा ( सृष्टि की इच्छा ), युयुत्सा ( युद्ध 
की इच्छा ), और रिरंसा ( आस्वादन की इच्छा ) दृत्ति में छक्षित होता है । 
इन तीनों बृत्तियों का संबंध लीलात्मक अवतारवाद से स्थापित किया गया। 


विशेषकर 'भागवतपुराण' में वेदिक एवं पोराणिक परम्पराओं को परस्पर 
समन्वित करने का अभूतपूर्व प्रयास हुआ है । इस समन्वय का प्रमुख आधार 
लीलात्मक अवतारवाद रहा है | यों तो 'विष्णुपुराण! में ही देव, तियंक, मनुष्य 
आदि योनियों में उनकी उत्पत्ति को ब्रह्म की स्वाधीन चेश की उपलछज्षिका 
लीला कहा गया दै । किन्तु 'भागवतपुराण! सें छीलापुरुषोत्तम श्रीकृष्ण को 
'परबह्म” से अभिद्दित कर सृष्टिगत, जीवनगत एवं वेयक्तिक सभी प्रकार की 
अभिव्यक्तियों को लीलात्मक रूप प्रदान किया गया। 'भागवतपुराण! के प्रथम 
स्कन्ध में ही श्रीकृष्ण के प्रति कहा गया है कि ये छीला से अवतार धारण 
करते हैं ।। उनकी यह छीला कपट मानुषी या नट्वत्‌ होती है।* सृष्टि, 
पालन, संहार और पशु-पक्षी आदि विभिन्न योनियों में होने वाले उनके सभी 
अवतार लीला के ही रूप हैं ।* फरतः पौराणिक परम्परा या मध्यकाल में 
प्रचलित विष्णु के चौबीस अवतार भी, जो विष्णु के श्रधान अवतारों में माने 
जाते हैं, भागवत में उन्हें लीलावतार कहा गया है ।* इस ग्रकार इस युग में 
अवतार-लीछा के साथ ही भू-भारहरण या भक्तों के मोक्ष-दान आदि प्रयो जनों 
को लीला में ही समाहित कर लिया गया । जिसका फक यह हुआ कि लीला 
एवं प्रयोजन में कोई विशेष अन्तर नहीं रहा । 

मध्यकालीन वैष्णव सम्प्रदायों में श्री सम्प्रदाय के अनुयायी लोकाचाये 
ने तो छीछा को ही एकमात्र प्रयोजन माना । 'मध्व-सिद्धान्त-सार-संग्रह” के 
अनुसार उनके सभी अवतार-का्य फर्क के निमित्त न होकर छीछा के लिये 
और कभी-कभी असुर जनों को मोहने के ढिये होते हैं।' इन सम्प्रदाय्यों में 
भागवत के ही सेदों एवं रूपों का विशेष रूप से प्रचार हुआ । विशेषकर 
श्रीकृष्णोपासलक सम्प्रदा्यों में अवतारी कृष्ण के विविध ग्रकार के अचतारों में 





१, शारीरक भाष्यः ब० सू० २, १, है३ । 
२. देवतियंडमनुष्येषु शरीरग्रहणात्मिका । 
लीला या सवभूतस्य तव चेश्टोपलक्षणा ॥ वि० पु० ५, ३३, ४२। 
३. भा० १, १, १७। ४. भा० १, १, १८ और सा० १, ३, १७। 
७५. भा० १, ३, ३८ और १, २, ३२४।. ६. भा० २, ७ और २, ६, ४५। 
७. भा० १, १६, २१।  <. तत्वत्रय पृ० ८९ “अस्य प्रयोजन केवछ छीला? । 
९, “लक्ष्मीनारायण योस्तु लौलया मोहनाय वा ।? मध्व-सिद्धान्त-सार संग्रह ए० ५। 


अवतारवाद के विविध रूप ३७०९ 


भागवतोक्त चौबीस अवतार लीकावतार के रूप में मान्य हुए। निम्बाक 

सम्प्रदाय के श्री पुरुषोत्तमाचाय ने चोबीस अवतारों को आवेश, स्वरूप आदि 

लीलावतार के विविध विभागों में विभक्त किया है ।* चेतन्य सम्प्रदाय के 
३ 


रूप गोस्वामी ने भी भागवत” के उक्त चौबीस छीलावतारों को अंश, आवेश 


आदि विविध मेदों के साथ ग्रहण किया है।* 

परन्तु ध्यान रखने की बात यह है कि ये सभी छलीलावतार इस युग में 
प्रमुख रूप से प्रचलित राम या कृष्ण के लीलावतार माने गये; क्योंकि 
विष्णु की अपेक्षा राम और कृष्ण ही इस युग के प्रधान उपास्य या अवतारी 
पर ब्रह्म थे। श्री वज्लभाचाय ने “तत्त्वदीप निबन्ध? में 'भागवत'” के सर्ग, विसर्ग, 
स्थान, पोषण, ऊति, मन्वन्तर, ईइंशानुकथा, विरोध, मुक्ति, आश्रय आदि 
प्रधान छक्षणों को श्रीकृष्ण की ही दृशविध लीलछाओं के रूप में माना है । 
इस प्रकार अन्य अवतारों की अपेक्षा श्रीकृष्ण के प्रति कहा गया है कि जिस 
प्रकार बाऊक खिलोनों से खेलता है, उख्री प्रकार ये ब्रह्मा, शिव, इन्द्रादि 
देवताओं से सदेव क्रीड़ा करते रहते हैं । किन्तु आलोच्यकाल में मुख्य रूप 


से भागवत? के ही श्रीकृष्ण चरिन्न या छीला का व्यापक प्रसार हुआ । 


इस काल में श्रीकृष्ण के नित्य और अवतरित दो रूप मान्य हुए । लघु- 
भागवतामरूत” के अनुसार इनकी जन्म-छीका अनादि है।” भक्त-रक्षण और 
भूभारहरण ही लीलाविस्तार के प्रयोजन हैं। रूप गोस्वामी ने उक्त दोनों 
रूपों से सम्बद्ध प्रकट और अग्रकट दो प्रकार की छीलाएँ मानी हैं ।* इनमें 
अग्रकट लीला पर विश्रह, उपास्य एवं नित्य श्रीकृष्ण की लछीछा है। उस 
लीला में उनके नित्य पारिकर एवं पाषंद नित्य गोकोक में भाग लेते हैं । 
इनके उपासकों का यह विश्वास है कि श्रीकृष्ण अप्रकट रूप से सदा बज 
में विहार करते हैं ।?* और इस छीछा में केवल अत्यन्त प्रिय ब्रजवासी भक्त 
सम्मिलित होते है ।“ इसके अतिरिक्त मथुरा, गोकुक आदि का अवतरण 
ही प्रकट लीला है ।* इस प्रकट लीला में श्रीकृष्ण देवताओं के साथ अवतीर्ण 
होते हैं ।*” अतः प्रकट लीछा अवतार छीछा का ही दूसरा नाम है। 





१, बे० रे० म० ५० ४८-४९ । २. लघुभागवतासत पृ० ४३-७० । 

३. श्रीकृष्णं परमानन्दं दशलीऊका युत॑ सदा। सब भक्त समुद्धारे विस्फुरन्तं परं नुमः। 
त० दी० नि० भा० १० १, शो ० १। 

४, ब्रह्मशंकर शक्रायेदववृन्देः पुनः पुनः । क्रीडसे त्वं नरव्याप्र बाल: क्रीडनकेरिव । 


महा० ३, १२, ५४॥। 
७. ल० भा० पू० २०८-२०९ इलो० १२५। . ६. रू० भा० पृ० २१५ कछो० १४१ ६ 
७, ल० भा० पृ० २२९ छो० १५६ । ८. ल० भा० पृ० २४६ ० १७२। 


५, छ० भा० पृ० २३० छो० १५८ । १०, ल० भा० पृ० २४१ »&ो० १५९ । 


अवतारबाद के विविध रूप ३८१ 


करने वाली सगुण छीछा का रामचरित के रूप में गान किया है।? इस 
प्रकार चरित और लीला परस्पर पर्याय विदित होते हैं। इनके मतानुसार 
व्यापक, अकछ, अनीह, अज, निर्ण, राम भक्त के लिये चोबीस प्रकार के 
चरित करते हैं ।) ये सदा स्वतंत्र अद्वितीय होते हुये भी नट के समान नाना 
प्रकार की छीलाएँ करते हैं।* 


इस प्रकार तत्कालीन कवियों ने राम और क्ृष्ण दोनों के छीछा चरित 
का गान करते हुए उनके सभी कार्य व्यापारों को नटवत्‌ माना है। अचश्य 
ही यह ब्रह्म और उसकी छीला के अवतारवादी सामंजस्य के प्रयास हैं । 

परन्तु दो महाकाव्यों के चरित से सम्बद्ध होने के कारण राम और कृष्ण 
के ही छीछात्मक रूपों का विशेष असार हुआ, जिनका विवेचन 'रामावतार” 
और 'कृष्णावतार” नामक अध्यायों में हुआ है । 


युगल रुप 


राम और क्ृष्ण के विभिन्न छीलात्मक रूपों का, तुलसी और सूरदास 
के अनन्तर उत्तरोत्तर संकोच होकर, केवछ युगल रूप तक सीमित रह गया। 
बाद के कवियों ने जितनी चर्चा इनके युगछ रूपों की की है उतना इनकी अन्य 
लीलाओं की नहीं । यो महाकाव्यों की पृष्ठभूमि से संचलित विष्णु के विभिन्न 
अवतारों में राम ओर कृष्ण ही ऐसे अवतार थे जिनमें युगछ रूप की अभिव्यक्ति 
की संभावना हो सकती थी। 


किन्तु उक्त महाकाव्यों में एकमान्र उनके युगछ रूप पर ही इतना बल 
नहीं दिया गया है, जितना कि मध्यकाछीन रसिक भक्तों में दृष्टिगत होता 
है। विशेषकर युगल अवतार के रूप में जिन राधा-कृष्ण और राम-जानकी- 
रूपों का आविर्भाव माना जाता है, उनका परम्परागत विकास युगल रूपात्मक 
न होकर स्वतंत्र विदित होता है । 

अवतारवादी विकास की दृष्टि से अवतार धारण कर्ता विष्णु और रूचमी 
के जिस युगल रूप का अस्तित्व पुराणों सें रक्षित होता है, उसका वेदिक 
विष्णु के साथ कोई स्पष्ट संबंध नहीं दीख पड़ता; क्योंकि वेदिक साहित्य 





१. लीला सयुन जो कंहर्हिं बखानी, सोइ स्वच्छता करे मल हानी | रा० मा० पृ० २३ 
२. रा० मा० पृ० ५९, कहो सुनहु अब रघुपति छीछा । 
तथा १० ६६ सुनहु राम अवतार चरित, परम सुन्दर अनघ । 
, व्यापक अक॒छ अनीह अभज, निर्शुन नाम न रूप । 
भगत हेतु नाना विधि करत चरित्र अनुप ॥ रा० मा० पृ० १०५। 
४. नटइव कपट चरित कर नाना, सदा स्वतंत्र एक मगवाना | रा० मा० पूृ० ४५४ । 
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३८२ मध्यकालीन साहित्य में अवतारवाद्‌ 


में श्री या रूच्मी का स्वतंत्र रूप मिछता है। वेदिक साहित्य के मर्मज्ञों ने 
श्री और रच्मी के स्वतंत्र रूपों को सौंदर्य और धन की देवी साना है,' 
जिनका बाद में एकीकरण हो जाना सहज संभव है। किन्तु जहाँ तक 
इनके विष्णु से दाम्पत्य संबंध का प्रश्न है, वह विष्णु की अपेक्षा ईश और 
इन्द्र से अधिक स्पष्ट प्रतीत होता है। इसके विपरीत विष्णु का संबंध 
'पृथक्‌ अस्तित्ववाली एक वेदिक देवी सिनीवाली से विदित होता है। क्योंकि 
“अथवंवेद! की एक ऋचा में सिनीवाली के लिये “विष्णोपंत्रि! का प्रयोग हुआ 
है। परन्तु जे गोंद ने दा० ब्र० ३, ७, २, $ के एक आख्यान के आधार 
पर विष्णु के पूर्व उनके सखा इन्द्र से श्री के संबंध का अनुमान किया है।? 
उस आख्यान के अनुसार देवताओं ने अपनी श्री इन्द्र को प्रदान की । फलतः 
देवताओं की श्री प्राप्त कर इन्द्र असुरों पर विजय पाने में समर्थ होते हैं । 
यह संबंध महाभारत में भी दृष्टिगत होता है। महाभारत” $, १९६, ३४-३५ 
में अज्जुन को इन्द्र और द्रौपदी को इन्द्र की पूर्व भार्या लच्मी कहा गया है।*ँ 
बतपथ ब्राह्मण! में अज्जुन इन्द्र का गुह्य नाम बतलाया गया है ।* साथ ही 
महाभारत १, ६७, १०७ में इन्द्राणी द्रौपदी है और महाभारत” १८, ४, १२ 
में द्रौपदी लूचमी है। इससे स्पष्ट है कि पूर्वकारू में रूचमी विष्णु की अपेक्षा 
इन्द्र-पत्नी के रूप में प्रचलित थी। परन्तु एक ओर तो ब्राह्मणकाल में ही 
पुरुष से स्वरूपित नारायण* को तेत्तिरीय आरण्यक में विष्णु से सम्बद्ध 
किया गया है,” और दूसरे स्थर पर ही और रूच्मी नाम की दो ऐश्वर्य की 
देवियों को सश्टिकर्ता पुरुष की पत्नी कहा गया है ।* इसके अतिरिक्त यजुवेंद' 
३१, २२ के 'पुरुषसूक्त' के मंत्रों में श्री और छक्ष्मी को पुरुष की पत्नी कहा 





१,इ० आर० इ० जौ० पृ० ८०८ ऋ० १, १३९, ३, श्रीयः, अथव ११, ७, १७- 
लक्ष्मी, ऋ० १०, ७१, २, में प्रयुक्त लक्ष्मी का सम्बन्ध विद्वानों में निवास करने 
वाले वाकू से बताया गया है । द 

या विश्वत्मीन्द्रमसि प्रतीची सइस्तस्तु का मियन्ती देवी। 
विष्णो: पलि तुभ्य॑ राता दृवींषि पर्ति देवि राधसे चोदयस्व॥ अथवे ७, ४६, ३। 

. ऐस्पेक्ट्स आफ वेष्णविज्म ९० १९३ । 

. लक्ष्मीश्रेषां पू्वमेवो पदिष्ट माया येषा द्रौपदी दिव्यरूपा । 

महा० १, १९६, ३४-३५ | 
. अजुनो ह वे नामेन्द्रो यदस्य ग॒झ्य॑ नाम | श० ब्रा० २, १५ २, ११। 
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तं० आ० १०, १, ६। 
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८. हीश्व ते लक्ष्मीश्व पत्न्य । ते० आ० ३, ११, २। 


अवतारवाद के विविध रुप ३८३ 


गया है। इस तथ्य के आधार पर इतना अनुमान किया जा सकता है कि 
इस युग तक श्री और छचमी पुरुष की दो पत्नियों के रूप में प्रचलित थीं । 
कालान्तर में जब पुरुष को विष्णु, नारायण और वासुदेव से सम्बन्धित किया 
गया तब बहुत सम्भव है कि श्री ओर छचमी का सम्बन्ध भी आसानी से 
विष्णु से स्थापित किया गया हो। इससे लक्ष्मी एवं विष्णु के संबंध की 
एक पृष्ठभूमि दृश्टिगत होती है, किन्तु स्पष्ट संबंध का भान नहीं होता । परन्तु 
“विष्णुपुराण! के अनुसार विष्णु और रूच्मी का सर्वप्रथम संयोग समुद्र-मंथन 
के पौराणिक आख्यान में हुआ है।? यद्यपि महाभारत” के समुद्गमंथन में 
विभिन्न रत्नों की उत्पत्ति बतछातें हुए कहा गया है कि सुरा, सुरभि और 
चन्द्रमा के साथ उत्पन्न रूच्मी भी देवलोक चली गई ।* परन्तु “विष्णुपुराण! 
के अनुसार वे देवताओं के देखते-देखते विष्णु के वक्षस्थल में विराजमान होती 
हैं।३ अतः यह स्पष्ट है कि समुद्र मंधन के ही परिवर्द्धित आख्यान में विष्णु 
और छच्मी का योग परवर्तीकाल में हुआ । 


क्योंकि महाकाव्यों के अंशावतार-क्रम में विशेषकर 'महाभारत' में कृष्ण 
और रुक्मिणी, विष्णु और रूच्मी के प्रथक-प्रथकू अवतार बतछाए गये हैं ।४ 
संभवतः इनसे भी प्राचीनतर “वाल्मीकि रामायण? में राम को तो विष्णु- 
अवतार बतलाया गया है ।” किन्तु सीता यहाँ स्पष्टटः रूचमी का अचतार 
नहीं बतलाई गई हैं। वे प्रायः देवमाया या देवकन्या के समान जनक कुछ 
में उत्पन्नः या अयोनिजा कही गई हैं ।” इससे “वाल्मीकि रामायण? के अनुसार 
रूचमी से उनके अवतार का विकास नहीं प्रतीत होता। फिर भी इस 
महाकाब्य के तीसरे स्थलऊू पर इन्हें 'पद्मा श्री इव रूपिणी? के रूप में अलंकृत 
किया गया हे ।£ अतः इस उद्धरण में श्री या पद्मा छक्षमी से उपमित 
होने के कारण आलंकारिक पद्धति में उनके अवतारबादी विकास की संभावना 
की जा सकती है । द 


जो हो “विष्णुपुराण” में विष्णु और रूचमी का युगल रूप अपनी चरम 
सीमा पर पहुँच जाता है। इनके न्‍्याय-नीति, बोध-बुद्धि, खष्टा-सृष्टि, पवत- 
भूमि, संतोष-तुष्टि, काम-इच्छा, यज्ञ-दुक्षिणा, पुरोडाश-आहुति, शंकर-गौरी, 





१, वि० पु० १, ९ । 

२. महा० ९१, १८, ३७। ३. बि० पु० १, १८, १०५। 

४. महा० १, ६७, २५१ और १, ६७, १५६ महा० १, ६५, ३८ के अनुसार परवर्तों 
एवं पौराणिक प्रतीत होता है । 

७५, ब[० रा० १, १५, ३० । ६. वा० रा० १, १, २७ और १, ७१, २१। 

७, वा० रा० ९, ६६, १४, ९७। ८. वा० रा० २, ६०, १३॥ 


३८४७ मध्यकालीन साहित्य में अचतारवबाद 


सूय-प्रभा, समुद्-तरंग, दीपक-ज्योति,? अभ्दुति अनेक अभिन्न युगल रूपों के 
वर्णन के पश्चात्‌ कहा गया है कि देव, ति्यंक और मनुष्य आदि में पुरुषवाची 
भगवान हरि और खत्रीवाची लच्मी हैं । इनसे परे अन्य कोई नहीं है ।* 

इनके युगल अवतार की चर्चा करते हुए. कहा गया है कि देवाधिदेव 
विष्णु जब-जब अवतार धारण करते हैं तब-तब रूच्सी उनके साथ रहती हैं ।र 
जब ये आदित्यरूप हुये तो वे पद्मा के रूप में अवतरित हुईं । परशुराम होने 
पर भूमि, राम होने पर सीता ओर श्रीकृष्ण होने पर रुक्मिणी के रूप में 
उत्पन्न हुईं। इस प्रकार अन्य अवतार होने पर भी ये विष्णु से कभी प्थक 
नहीं होतीं। जब ये देव-रूप में अवतरित होते हैं, तो ये देवी होती हैं और 
जब वे मनुष्य होते हैं, तब मानवी द्ोती हैं । इस प्रकार विष्णु के अनुरूप ही 
ये अपना हारीर बना लेती हैं । 

इससे विदित होता है कि विष्णु भर छच्षमी से सम्बद्ध युगछ अवतार की 
भावना 'किष्णुपुराण! में अत्यन्त व्यापक रूप में प्रचलित थी, क्योंकि यहीं उनके 
पुरुष-प्रकृति के सदश नित्य और नमित्तिक दोनों रूपों को भी प्रस्तुत किया 
गया है । 

“विष्णुपुराण” के इन कथरनों में युगल रूप के विकास में सहायक दो 
पद्धतियोँ का दर्शन होता है। प्रथम पद्धति में न्‍्याय-नीति, बोद्ध-बुद्धि इत्यादि 
जिन युगल सम्बन्धों का नाम छिया गया है, उसी क्रम में खष्टा और सृष्टि को 
भी रवखा गया है। इससे यह स्पष्ट प्रतीत होता है कि स्रष्टा और सृष्टि के 
भाव को लेकर युगछ रूप की भावना का विकास हुआ । स््रष्टा और सृष्टि तथा 
_ पुरुष और अकृति का युगल सम्बन्ध पौराणिक युगल रूपों की अपेक्षा अधिक 
युक्तिसंगत और वेज्ञानिक जान पड़ता है। अतः मध्यकालीन युगल अवतार या 
युगछ भावना के मूछ तत्त्व के रूप में इसका यथार्थ महत्त्व आाँका जा सकता है। 

इसके अतिरिक्त 'किश्णुपुराण” के द्वितीय कथन में देवाधिदेव ओर रूच्सी 
के जिन विविध युगल अवतार-रूपों की परम्परा दी गई है, निश्चय ही वह 
युगल अवतार की परवर्ती प्रद्वत्ति है। वहाँ विष्णु और छच्मी पुरुष और अकृति' 
के समान केवल सांख्यवादी प्रवृत्ति के ही द्योतक नहीं अपितु पुराणों में प्रचलित 
वे उपास्य हैं जिनका युग विशेष में युगल अवतार हुआ करता है । 


१. वि० पु० १, ८, १७-३३ । 
२. देवतियंडमनुष्यादो पुन्नामा भगवान्दरिः। 

सओनाम्नी श्रीश्ष विशेया नेवान्यो विद्यते परम । वि० पु० १, ८, ३५ । 
३. बि० पु० १, ९, १४१ | ४. वि० पु० १, ९, १४३-१४५ | 


अववारवाद के विचिध रूप ३८५ 


मध्यकालीन साहित्य में विष्णु की अपेक्षा राम और कृष्ण के युगल रूपों 
का अधिक विस्तार हुआ । इनमें भी “विष्णु! एवं भागवत! की पररुपरा से 
विकसित एक ओर तो ऐश्वर्य प्रधान श्रीकृष्ण-रूक्मिणी का युगल रूप ग्रहीत 
हुआ और दूसरी ओर बज-छीछा था बूंदावन-छीछा से सम्बद्ध राधा-कृष्ण के 
रूप का यथेष्ट विकास हुआ | 

विशेषकर भागवत” की परम्परा में मान्य कृष्ण-सक्ति सम्प्रदायों में भागवत 
में राधा का स्पष्ट उल्लेख न होते हुये भी राधा-कृष्ण के युगल रूप का 
अत्यधिक भ्रचार हुआ है। परन्तु आज भी कहना कठिन है कि भागवत” से 
राधा का कोई संबंध रहा है या नहीं, क्योंकि विकास की दृष्टि से राधा के 
पौराणिक एवं पांचरात्र दो रूप दृश्गित होते हैं। “किष्णुपुराण' और “भागवत? 
में कृष्ण की रासलीछा में भाग लेने वाली अनेक गोपियों में राधा का नाम 
न आने पर भी एक गोपी विशेष का असंग अवश्य मिलता है ।* “राधिको- 
पनिषद्‌! में राधा नाम की व्याख्या करते हुए राधा को श्रीकृष्ण की आराधिका 
कहा गया है।* इस आधार पर “भागवत? में प्रयुक्त उस गोपी विशेष के 
प्रति 'आराधितो”? से राधिका का विकास सम्भव है।* जो परवर्ती पुराणों में 
बृषभानु-नन्दिनी के रूप में प्रचलित हुई । 

एक विचितन्न बात यह है कि “पंचतंत्र” में जिस राधा का उल्लेख हुआ है, 
उसका सम्बन्ध विष्णु से हे। कौलिक चतुझुंञज विष्णु के रूप में राजकन्या 
से कहता हे कि तुम पूर्वकाल में गोपकुल में उत्पन्न मेरी पत्नी राधा हो जो 
यहाँ अवठीर्ण हुई हो ।7 फिर भी अवतारवादी परग्परा में पुराणों में ज 
स्थान रूक्मिणी को मिला वह राधा को नहीं ।” यद्यपि बह्यवेबर्तपुराणः मे 
राधा और कृष्ण का सर्वोत्कर्षधादी उपास्य रूप मिलता है किन्तु उसका 
किसी पौराणिक परम्परा से संबंध नहीं जान पड़ता है। संभव है गोपी 
विशेष के रूप में राधा का नाम प्रचकछ्तित हुआ हो। परन्तु इस पुराण में 
राधा का साम्प्रदायिक रूप स्पष्ट छक्षित होता हे। श्रीकृष्ण से एक ओर 


१. वि० पु० ७, १३, ३३-४६ और भा० १०, ३०, २७-४२ । 

२. उपनिषदांक कल्याण ए० ६६२ | 

३. भा०, १०, ३०, ३८ अनया5४राधितो नूनं भगवान्‌ हरिरीखरः । 

यन्नो विहाय गोविन्द प्रीतो यामनाद्रहः ॥ 

४. पश्चतन्त्र पू० ८० प्रथम तनन्‍्त्र कथा ५ कोलिक भाह सुभगे ! सत्यम्‌ अभिहितं 
भवत्या परं किन्तु राधा नाम में भायां गोपकुछ प्रसूता प्रथम भआासीत सा त्वं 
अन्न अवतीर्णा । 

७, वि० पु० १, ९, १४०-१४५ | 


रद म० आअ० 


३८६ मध्यकालीन साहित्य में अवतारवाद 


ब्रह्मा, विष्णु और शिव आदि अंजशावतार होते हैं तथा दूसरी ओर राधा से 
महालच्मी, दुर्गा, सरस्वती प्रभ्दति अवतीर्ण होती हैं ।* 
उक्त रूपों के अतिरिक्त राधा और कृष्ण के अन्य रूप की चर्चा श्री भंडार- 
कर ने की है। इनके कथनानुसार “नारदपांचरात्र” में संग्रहीत 'ज्ञानासतसार” 
२, ३, २४ सें कहा गया है कि कृष्ण और राधा अभिन्न हैं । कृष्ण ही लीला 
के लिये राधा और कृष्ण दो रूपों में अवतीर्ण होते हैं ।' इन दोनों की इस 
उत्पत्ति का उल्लेख राधा के नाम से सम्बद्ध 'राधोपनिषद्‌ः और “राधिका 
तापनीयोपनिषद्‌? में भी हुआ है|) इससे विदित होता हैं. कि राधाकृष्ण के 
युगल रूपात्मक विकास में सम्प्रदा्यों में प्रचलित रास छीछा का विशेष प्रभाव 
रहा है, जो रुक्मिणीकृष्ण की अपेक्षा अधिक उदात्त, रसात्मक और माधुय- 
पूर्ण है । राधा-कृष्ण के अत्यधिक शंगारी रूपों का जो वर्णन 'गीतगोविन्द' और 
“विद्यापति' में मिलता है, उनमें अन्य गोपियों का पक्ष गोण हो जाने से केवल 
राधा-कृष्ण ही विशेष रक्षित होते हैं। अतः इस युगल रूप पर बौद्ध 
सहजयानी भ्रव्ृत्तियों या विशेष कर युगनद्ध का अभाव माना जाता है। जो 
दक्षिण के गीतगोवचिंद 'कष्णकर्णारतः को इनकी तुलना में देखने पर स्पष्ट प्रतीत 
होता है । 'गीवगोविंद! एवं 'कृष्णकर्णास्तत” दोनों क्रष्णलीका का वर्णन करते 
हैं। किन्तु एकमात्र राधाकृष्ण की युगल केलि या युगल रति की जो अतिष्याप्ति 
'गीतगोविंद” में मिलती है वह 'कृष्णकर्णाश्त! में नहीं । उधर 'क्रष्णकर्णाश्तत्तः 
में राधा के साथ अन्य गोपियों को समाविष्ट तो किया ही गया है, साथ ही 
शिशु लीछा तथा अन्य अवतार छीलाओं की भी चर्चा हुई हैं। यहाँ कृष्ण 
केवल राधा के ही अंक में सोने वाले नहीं अपितु शेषशायी भी हैं । ये 'घेनुपालूक 
छोकपालऊक”' गोप वेष में विष्णु हैं।” साथ ही इनकी लीला की चर्चा में 
राम, नुसिंह प्रद्धति अवत्ारों की भी चर्चा हुई है: जो 'गीतगोविन्द' की युगल 
केलि में अत्यन्त विरकछ हैं। इसके अतिरिक्त डा० हजारी प्रसाद द्विवेदी ने 
भागवत! की शारदीय रासछीछा तथा गीतगोविन्द! के मधुऋतु की रास लीला 
का मौलिक अंतर बतलाया हे जो अत्यन्त समीचीन हे ।* इससे 'भागवव” की 





१. ब्रह्मवेवतेपुराण, श्रीकृष्ण खण्ड ४, ६७, ४८-३० । 
२. कौ० व० बे० शे० १० ५८ चौथी शती के लगभग की रचना । 
३. उपनिषदांक में अनूदित ए० २६१ छो० १२ और प्‌० ६६२ | 
४. तजेसे5स्तु नमी घेनु पालिने लोकपालिने । 
राधापयोधरोत्संग शायिने शेषशायिने ॥ कृष्णकर्णाश्त १, ७५। 
५. 'प्रायश्वितं गुणमणनया गोपवेषस्य विष्णों?। कृष्णकर्णामृत २, ४। 
६. कृष्णकर्णाम्ृत २, २७, २८, २९ और २, ६९, ७० । 
७, मध्यकालीन धर्मंसाधना पृ० १३५। 


अवतारवाद के विविध रूप ३८७ 


परम्परा में विकसित गोपीज्षनवन्लस या गोपी-कृष्ण और “गीतगोविन्दः की 
परम्परा में विकसित राधा-कृष्ण का भिन्न रूप स्पष्ट हो जाता हे। 


मध्यकालीन. कवियों में सूरदास ने . युगल अवतार का वर्णन किया है। 
सूरदास कहते हैं कि राधा और हरि दोहों एक ही हैं। वे एक ही शरीर के 
आधे-आधे दो रूपों में होकर अवतरित हुए हैं। उनके अंगों में रस भरे 
उमंग और उनको अपूर्व छुवि देखकर स्वयं कासदेव भी डर जाते हैं ।* ब्रज 
में राधा-कान्ह ओर कान्ह-राधा दोनों एक होकर विराजमान हैं ।' उनके इस 
अवतार का प्रसुख प्रयोजन रमण-सुख है। इसी रमण-सुख के लिये वे 
बुन्दावन सें बार-बार अवतरित होते हैं।) राधा-कृष्ण के उपयुक्त युगल रूप 
की परम्परा को सूरदास ने प्रकृति-पुरुष, श्रीपति और सीतापति के क्रम में 
माना है। 

इस प्रकार मध्यकालीन कृष्ण भक्ति सम्प्रदायों में अवतारवाद के अन्य 
रूपों की अपेक्षा चुगल रूप का ही उत्तरोत्ततर अधिक विकास होता गया। 
सूरदास प्रद्गति अष्टछाप के कवियों के अतिरिक्त निम्बाक, राधावज्ञमी, चेतन्य 
और हरिदासी सम्प्रदायों में भी श्रीकृष्ण और श्रीराधा के युग रूप और युगल 
अवतार की विविध अभिव्यक्त रूपों की चर्चा हुई है । 


निम्बाक सम्प्रदाय के भर्क्तों में मूर्धन्य श्रीभद्द ने अपनी रचना “युगल 
शतक” में राधा-कृष्ण के युगल किशोर-रूप का वर्णन किया है। अपने उपास्य 
युगल-किशोर की जिन लछीलाओं का वर्णन इन्होंने किया है, उसके आधार पर 
इनके किशोर राधा-कृष्ण अर्चा-विग्नह के रूप में ही अधिक प्रतिष्ठित विदित 
होते हैं ।* ये युगल-किशोर बृन्दाविपिन में नित्य विछास करते हुए निवास 





१, राधा हरि आधा आधा तनु, एके हे हे ब्रज में अवतरि। 
सूर स्थाम रस भरी उमंगि अंग, वह छवि देखि रघ्यों रति पति ॥ 
सूरसागर ८४१ पद २३११। 
, राधा कानह कान्ह राधा ब्रज हे रह्मो अतिहि लाजति। 
सूरसागर ८४८ पद २३२७। 
, जा कारन बैकुण्ठ विप्तारत निज स्थल मन में नहि मावत। 
राधा कान्ह देह परि पुनि जा छुख कौ वृन्दावन आवत ॥ 
सूरतागर ९९४ पद २८०३। 
, प्रकृति पुरुष, श्रोपति, सौतापति, अनुक्रम कथा सुनाई। 
सूरसागर ए० १५१२ पद ४३५३ । 


ःफ 


#ज 


०५ 


युगल श० ३० हई पद ७। 
जनम जनम जिनके सदा, इभ चाकर निशि भोर। 
त्रियुवन पोषण सुधाकर, ठाकुर युगल किशोर ॥ 


* 
न] 


३८८ मध्यकालीन साहित्य में अवता स्वाद 


करते हैं ।* राधा उनके मनोरञ्षन के निमित्त विविध रूपों में प्रकट हुआ 
करती हैं ।* श्रीभट्ठ ने श्यामा और श्याम के द्वेत और अद्वेत या अभिन्न रूप 
प्रस्तुत करते समय दोनों के बिम्ब-प्रतिबिम्ब-भाव का भी काव्यात्मक संकेत 
किया है। कृष्ण और राधा के श्याम और गौर रब्जः एक दूसरे के शरीर पर 
प्रतिबिम्बित हो रहे हैं। इस प्रकार श्यामा-श्याम ओर श्याम-श्यामा दोनों 
अभिन्न दीख पड़ते हैं ।3 इसी सम्प्रदाय के आचाय श्री हरिव्यासदेवाचाय ने 
राधा-कृष्ण दोनों के युगल प्राकव्य का विशद्‌ व्णन किया है। इनके मतानुसार 
इस सम्प्रदाय में राधा, कृष्ण स्वरूप हैं ओर कृष्ण, राधा स्वरूप । दोनों के 
एक ही तन-मन हैं; एक साँचे में दोनों ढले हैं; दोनों की जोड़ी अद्भुत है और 
दोनों सहज आनन्द पा रहे हैं ।* 'सिद्धान्त सुख” में इन्होंने राधा-कृष्ण के 
नित्य और अवतरित रूप की चर्चा की है। राधा-कृष्ण” के नित्य और नेमित्तिक 
रूप के निरूपण की यह विशेषता रही है कि इन कवियों ने प्रायः इस युगल 
रूप को उपनिषद्‌ ब्रह्म से रूपकात्मक सम्बन्ध स्थापित करने का प्रयास किया 
है। इसी प्रकार के एक रूपक की कह्पना करते हुए श्री हरिव्यासदेवाचार्य जी 
कहते हैं कि वेद और तनन्‍त्रों के मन्त्र ही श्री वृन्दावन के नित्यविहार हैं। 
इस सूचम कलरव से युक्त परमधाम में नित्य अखण्ड गौर-श्यामर युगल- 
किशोर की जोड़ी विराजती है। ये दोनों आदि, अनादि, एकरस तथा अद्भुत 
मुक्ति और पर सुखदाता हैं। ये अनन्त, अनीह, अनाबृत, अव्यय, अखिक 
अण्ड, आधीश ओर अपार हैं । चरणकमलों में पहने हुए आभूषणों के द्वारा रव 
करते हुए घर-घर में अवतार छेते हैं । यह सदा, सनातन, इकरस जोड़ी 


१, वही पृ० ४ पद १० । 
जहाँ जुगल मंगलमयी, करत निरन्तर बास। 
सेऊ सो सुख रूप श्री, वृन्दाविपिन विलास ॥ 
वही ए० ८ पद २३। 
बहुत रूप धरि हरि प्रिया, मन रजञ़्न रस हेत । 
मनन्‍्मथ मन मोहन मिथुन, मण्डल मधि छवि देत ॥ 
वही पू० २२, पद ५४। 
जोरी गौरी श्याम की, थोरी रचन बनाय। 
प्रतिबिम्बित तन परस्पर, श्रीभमट उलट लखाय ॥ 
» महावाणी ५० २९, सखी नाम रलावली छोक २ । 
« महावाणी ए० १५०, सहज सुख, १ । 
» महावाणी ए० १७१ सिद्धान्त सुख पद २ | 
अंप्रि अब्ज आभूषन-रव करि केतन केल लेत अवतार !! 


हे 


८४ 


भी. ६ ०६ 


अवतारवाद के विविध रुप ३८५९, 


सत्‌-चित्‌ आनन्दमयी स्वरूपा है।" बृन्दावन के स्वामी ये युगरू-किशोर 
अनन्त शक्ति और पूर्ण बुरुषोत्तम हैं । वही बार-बार प्रकट होकर दर्शन 
देते हैं और नित्यप्रति सभी लोगों को सभी प्रकार के सुख प्रदान करते 
हैं ।३ उनका यह प्राकव्य नित्य और नेमित्तिक दो प्रकार का है। श्रीहरिव्यास- 
देव जी की एक पद-पंक्ति से इसका संकेत मिलता है ।' सामान्यतः पाश्रात्रों 
में ईश्वर के नित्य परतत्त्त की कल्पना का विकास हुआ और अन्य व्यक्त रूपों 
को नेमित्तिक माना गया। प्रायः यही ईश्वर या उपास्य इष्टदेव के दो रूप 
वेष्णव सम्प्रदायों में विविध संज्ञाओं के रूप में प्रचलित रहे हैं। इन्हें अंशी- 
अंश, अवतारी-अवतार, नित्य-नेमित्तिक आदि शब्दों से भी अभिहित किया 
जाता है। यहाँ नित्य रूप से उस शाश्रवत और सनातन ईश्वर का अथ लिया 
जाता है, जिसके अस्तित्व में कभी कोई परिवर्तन नहीं होता । परन्तु भक्त 
समुदाय उसी के एक नेमितिक रूप को भी मानता है, जो अंश या पूर्ण अवतार- 
रूप में उपस्थित होकर भक्तजन का कल्याण या उनके साथ नाना प्रकार की 
लीलाएँ किया करता है। निम्बाक सम्प्रदाय में जिन युगल-किशोर को आराध्य 
माना गया है, उनके भी नित्य और अवतरित दो रूप विदित होते हैं । नित्य 
रूप तो उनका शाश्वत रूप है, जो किसी नित्य बृन्दावन में सदेव क्रीडारत 
रहता है। उसी अगम, अगोचर अधिपति के पद-नख-अणु से आभा या 
ज्योति-अवतार की कल्पना भक्त कवियों ने की है। वे अपनी इच्छा के 
अनुरूप विविध श्रकार के विग्रह धारण करते हैं ।* इनमें अपने इश्टदेव को 
सर्वोपरि और सर्वश्रेष्ठ भी सिद्ध करने की भावना परिलक्षित होती है, क्योंकि 
परमात्मा, प्रकृति-पुरुष, ईश, जगदीश आदि सभी ईश पर्यायों का उनका 


अवम+लममव नमन कक +५> माल ०क, 





१. महावाणी ए० १७३१ पद ४ । 
सदा सनातन इकरस जोरी सतचित्‌ आनन्दमयी स्वरूप । 
२. महावाणी घू० १७४ पद ४। 
अनन्त शक्ति पूरन पुरुषोत्तम जुगल किशोर विपिनपति भूप । 
३, वही पृ० १७६ पद ८ । 
सोश सोश प्रगट दिखावत अनुदिन सब भाँतिन सो सब सुख देत । 
४. महावाणी ए० १७६ पद ९ | 
ओज औदाय्य॑ ऊध्बेग उशत्तम ऊध्वे नित्य नेमित्य प्रति कृपा कूपार । 
७५, महावाणोी ए१० १७७, पद १४। 
आगम अगम अगोचर अधिपति पद-नख-अणु-आभा अवतार । 
विवि सरूप इच्छा-विग्रह करि अमित कोटि बेकुंठ-विछास ॥ 


३५९० मध्यकालीन साहित्य में अचवतारवाद 


अंश और सम्भवतः अपने युगरू-किशोर के आधीन माना है ।* इस अनन्त 
विश्व में जो कुछ भी व्यक्त है वह सब एक से ही अनेक हुआ है। इस प्रकार 
इन्होंने एक प्रकार से 'एको5हं बहुस्थास का ही अतिपादन किया है। वही 
निर्विकार निरसंश होकर भी परमात्मा के रूप में अवतरित होता है ।* 
हरिव्यासदेव जी की इस अवतारवादी कह्पना में अवतारवाद का एक 
व्यापक रूप इृष्टिगत होता है, क्योंकि ज्योति-अवतार और परमात्म-अवतार 
दोनों में उस सर्वात्मवाद की झलक मिलती है, जिसमें समस्त सृष्टि और उसके 
उपादान सभी उसके अवतरित रूप हैं। उनमें उसकी अनादि लीछका चल 
रही है। उस छीलछा का दर्शन केवल अधिकारीगण ही कर खकते हैं । एक 
दूसरे पद में इस तथ्य को और अधिक स्पष्ट करते हुए वे कहते हैं कि उस 
निर्विशेष उपास्य ब्रह्म के चिदंश के एक ही अंश से परमात्मा का अवतार 
हुआ । इन्होंने उसकी इच्छा के अधीन होकर अखिल विश्व का विस्तार किया ४ 
उसने एक से दो और तीन पुनः चार, पाँच और बहुत रूप धारण कर, स्वयं 
ही अपार और अपूर्व लीलाएँ की हैं ।” परन्तु अपने वास्तविक रूप में वह 
सदेव एक ही स्वरूप है जिसके नाम दो हैं ।” इस अकार अपने उपास्य के ये 
एक स्वरूप और दो. नाम स्वीकार करते हैं। वह नित्य-बेभव विहार, युगल- 
किशोर स्वयं सत्य है। अखिल ब्रह्माण्ड उसके चरण-नख की आभा है। वह 
जगजिष्णु धर्मी है और परमात्मा, विश्वकाय, नारायण, विष्णु आदि धम हैं। 
वह स्वयं बाछ, कौमार, पौगंड रूप धारण कर अपने जन के निमित्त विहार 
करता है। उसकी छीछा अनन्त और अगाध है इस प्रकार अपने युगल 


१२. महावाणी पृ० १८४, पद १६ । 
जाको अंश परमात्मा प्रकृति पुरुष की श्श । 
पर ईच्छा आधीन है जगमगात जगदीश ॥ 
२. महावाणी ४० १८४, पद १६ । 
ऐसे विश्व अनन्त में एकहिं ए बहु अंश | परमातम अवतार है निविकार निरसंश ॥ 
है, महाबाणी ६० १८५ पद १७। 
जकि एकहिं अंश करि परमातम अवतार । 
प्रइच्छा आधीन हैं कीनो सब विस्तार ॥ 
४. वही १० १८५७, पद १७ । 
एक दोय अरु तीन पुनि चार पाँच बहुत रूप । 
धरि धरि लीला धारहीं भाप अपार अनूप ॥ 
७५. वही १० १८६, पद २६ । 'एक स्वरूप सदा है नामः। 
६. महावाणी १० १८८, पद ३३ | 
परमातम विश्वकाय नारायन विष्णु | थम है तिहारे तुम धर्मी जगजिष्णु ॥ 


अवतारवाद के विविध रूप ३९१ 


किशोर उपास्य को स्चोपरि सिद्ध करते हुए वे कहते हैं कि वे केवल धर्मो 
के धर्मी ही नहीं अपितु अंधझों के अंशी, अबतारों के अवतारी और कारणों के 
कारण मंगरूसय स्वरूप हैं ।* 


इससे स्पष्ट है कि हरिव्यासदेव ने अपने उपास्य युगछ-किशोर में उनके 
नित्य और नेमित्तिक प्राकठ्य को तो स्वीकार किया ही है, साथ ही धर्मी, 
अंशी, अवतारी और कारण होने के नाते धरम, अंश, अवतार आदि रूपों में 
उनके व्यापक एवं विशद्‌ प्राकठ्य की चर्चा की है । 


राधावज्ञभ सम्प्रदाय के प्रवतंक श्रीहित हरिवंश ने 'हित चौरासी? के पदों 

में राधा-भाव के नित्य युगल और क्रीड़ारत रूप का अधिक चित्रण किया है । 

राधा और माधव दोनों प्रेमाभिभूत होकर कुअ्न-द्वार पर खड़े, आमोद-प्रमोद्‌ 
में डूबे हुए रतिरस लूटने की घात में खड़े हैं ।"* हित सेवक जी ने श्यामा- 

श्याम के नित्य स्वरूप को श्रस्तुत करते हुए कहा है कि दोनों एक क्षण के 

लिए भी प्रथक्‌ नहीं होते । वे एक आ्राण दो देह होकर स्थित हैं ।? श्री हरिराम 
व्यास जी ने भी राधा-माधव को “एक प्राण ढ्वे देही' कहा है । वे परस्पर सहज 
स्नेह रखने वाले हैं ।” इस प्रकार अपने नित्य रूप में राधा और माधव 
सदेव प्रेम-रस की क्रीड़ा में मत्त रहने वाले उपास्य हैं । श्री हरिराम व्यास जी, 
ने नित्य रूप के अतिरिक्त इनके नेमित्तिकया अवतार-रूप का भी उल्लेख 
किया है। उनके पदों के अनुसार ये ही मोहन अपनी इच्छा से अंश, करा 
तथा कपिरू आदि अवतारों के रूप में प्रकट होते हैं ।* इसी सम्प्रदाय के 
श्री रसिकदास ने नित्यविहारी राधाकृष्ण की चर्चा करते हुए इन्हें परबह्म, 
ऐश्वयशाली, षडगुणयुक्त, अंशी ओर मूल कहा है। उनके मतानुसार संभवतः 


लक 


« महावाणी १० १८८, पद ३४। 
अंशन के अंशी अवतार अवतारी, कारन के कारनीक मंगरू महा री | 
२. राधा० स० सि० सा० १० ३२१ में संकलित स्फुट वाणी पद सं० २३ । 
» वही एू० ३५६ में सेवक वाणी से संकलित । 
श्री हरिवंश सुरीति सुनाऊँ इयामा श्याम एक संग गाऊँ। 
छिन इक कवहुँ न अन्तर होई, प्राण सु एक देह है दोई ॥ 
 वह्दी प्‌ू० ३८७ में संकलित । 
राधामाधव सहज सनेही । 
सहज रूप गुन सहज लाड़िले, एक प्रान दे देही ॥ 
» वदहदी १० १९३ में संकलित मोहन की मनसा ते प्रकटित अंश कला कपिलादि! | 


न्फ् 


७८ 


दि 
चली 


३९२ मध्यकालीन साहित्य में अवतारवाद 


ये ही कारणोदशायी और दशावतारों के रूप में अवतरित होने वाले नित्य 
युगल किशोर हैं ।* 

इससे स्पष्ट है कि राधावज्ञम सम्प्रदाय के उपास्य राधा-कृष्ण या राधा- 
माधव एक ओर तो नित्य बृंदावन धाम में क्रीड़ा करते हैं, दूसरी ओर अंश, कला, 
कारणोदशायी या दशावतारों के रूप में अवतरित होने वाले अवतारी भी हैं । 

हरिदासी सम्प्रदाय के प्रवर्तक स्वामी हरिदास के पदों में श्यामा-श्याम 
के अधिकतर नित्य-युगल रूप का ही वर्णन हुआ है। इन्होंने श्यामा-श्याम 
के श्याम-गौर रूप को घन-दामिनी जेसा परस्पर सम्बन्धित बताया है।* 
इससे राधा-कृष्ण के भिन्न और अभिन्न दोनों रूपों का स्पष्टीकरण हो जाता 
है। वे प्रायः अपने पदों में उनके इस सम्बन्ध को घन-दामिनी सम्बन्ध से 
ही अभिव्यक्त करते हैं ।) इनके उक्त सम्बन्ध वाले श्यामा-श्याम रस में 
सराबोर होकर कुञ्ज में विहार करते हैं ।* 

अतः स्वामी हरिदास के पढ़ों में उनके युगल उपास्य का नित्य रूप तो 
वर्णित है, जिनमें वे घन-दामिनी के सद्श कभी एक और कभी दो हो जाते 
हैं, किन्तु इनके अन्य अवतरित रूपों की चर्चा का अभाव जान पड़ता है । 


युगनद्ध ओर चेतन्य सम्प्रदाय 

चेतन्य सम्प्रदाय के भक्त कवियों ने राधा-कृष्ण के युगल रूप का 
विस्तार किया है। सामान्य रूप से चेतन्य सम्प्रदाय में अचछित युगल रूप 
पर स्थानीय बौद्ध सहजिया मत के युगनद्ध का प्रभाव कहा जाता है । 

परवर्ती बौद्ध सम्प्रदायों में युगनद्धू का स्वरूप प्रज्ञा और उपाय, शून्यता 
: “और करुणा के अद्वय या अभेद रूप को लेकर विकसित हुआ । वज्ञयानी 





२. राधा० स० सि० सा० पृ० ५१० में संकलित । 
राधा कृष्ण किशोर की नित्य बिहारी नाम | 
परत्रह्म सम्पन्नवेष बड़गुन अंशी मूल । 
कारनोंद सोई कहे दस अवृतारिन भव । 
२, केलिमाल पृ० ६ पद १। 
माई री सहज जोरी प्रगट भई रंग की गौर श्याम धन दामिनी जेंसे । 
प्रथम हूँ हुति अवहू आगेहूँ रहिहें न टरिहें तेसें ॥ 
३, केलिमाल १० ६ पद ४, और पृ० ३१६, पद ११० । 
४. केलिमाल पृू० १३ पद २६ । 
श्री इरिदास के स्वामी स्यामा कुअविहारी रस बसकर लौन । 


अवतारबाद के विविध रुप ३०४३ 


संत्रों के अनुखार युगनद्ध अद्वय का एक प्रकार से पर्याय कहा जा सकता दे । 
अद्वय का अर्थ होता है द्वत का अद्वेत हो जाना। थुगनद्ध में भी यही भावना 
बद्धमूछ है । वच्नयान में शून्यता और करुणा तथा प्रज्ञा और उपाय सर्वप्रथम 
क्रमशः स्री और पुरुष के रूप में परिवर्तित किए गये । इसका फल यह 
हुआ कि सत्री ओर पुरुष के संयुक्त रूप में रस की भावना का आविर्भाव 
हुआ । फलतः युगनद्ध, शून्यता और करुणा तथा श्रज्ञा और उपाय के समन्वित 
'रूप अद्वय का ही पर्याय मान्न न रहकर समरस या ऐक्य का भी द्योतक 
हो गया । “अद्वयवज्ञ' में संकलित 'युगनद्ध प्रकाश! में निःस्वभाव और भावा- 
भाव की अवस्थाओं में युगनद्ध का आभास माना गया है ।* “गुछ्सिद्धि! के 
अनुसार भरावान ओर प्रज्ञा संभवतः  पुरुष-ख्री रूप में महासुख के लिए 
'छीलछा रत हैं ।) अतः महासुख भी उनके अभिन्न रूप का द्योतक होने के कारण 
युगनड से भिन्न नहीं प्रतीत होता । 'साधनमाला!? सें शून्यता और करुणा के 
अद्दय रूप से स्वरूपित एक ऐसे स्वाभाविक काम का उल्लेख किया गया 
है, जो नपुंसक के नाम से विख्यात युगनद्ध भी कहा जा सकता है। इस 
कथन में निःस्वभाव को ही विभिन्न प्रकार से व्यक्त किया गया है। उपयुक्त 
तथ्यों से यह भी स्पष्ट हो जाता है कि युगनद्ध के सूल रूपों में शूल्यता और 
करुणा आवश्यक तस्व रहे हैं । 

परवर्ती बौद्धधर्म में शून्यता और करुणा तथा प्रज्ञा ओर उपाय ही क्रमशः 
ख्री-पुरुष के रूप में युगनद्धू से सम्बद्ध किए गये । शेव तनत्रों सें इसी प्रकार 
शक्ति और शिव के अद्वेत रूप को भी समरस किया गया। परवर्ती बोद 
सम्प्रदा्यों में अवछोकितेश्वर और तारा के संयुक्त रूप में पुनः युगनद्ध की 
कल्पना का विस्तार हुआ । यहाँ सर्वप्रथम भावात्मक तत्वों से आगे चलकर 
साम्प्रदायिक उपास्यों या इष्टदेवों के एकीकरण की प्रवृत्ति दीख पड़ने रूगती 
है। अतः राधा और कृष्ण भी इस परम्परा से प्रथक्‌ नहीं प्रतीत होते । 


वेष्णव सहजिया सम्प्रदाय में कृष्ण और राधा, रस और रति के प्रतीक 
माने जाते हैं। प्रत्येक मनुष्य सें क्षण और राधा का अस्तित्व विद्यमान है। 
जिस स्त्री या पुरुष में रूप की भावना है तथा उसके अन्तर में सत्री स्वरूप 
विद्यमान है वह राधा की श्रकृति का है। उसके मन में कृष्ण के सुन्दर रूप 
के प्रति सहज आसक्ति है। इस प्रकार राधा और क्ृष्ण तो मनुष्य और स्त्री 


में स्थित हैं ही, उन दोनों की शाश्रव छीछा भी अन्तर में रूगातार चल रही 
रकम सका 
१. ओव्सक्योर रे० क० पृ० ३३। २. अद्धय वज्ञ पृ० ४९ । 
३. इन० तां० बु० पृ० ११२। ४. साधनमाला प० ५०५ । 


३०९७ मध्यकालीन साहित्य में अवतारवाद 


है। ये ही राधा-कृष्ण के रूप ओर स्वरूप कहे गये हैं ओर इनकी छीछा को 
प्राकृत और अप्राकृत कीछा कहा गया है ।* 

तनन्‍्न्र दर्शान में सभी ख्री-पुरुष शक्ति और शिव के अवतार समझे जाते 
हैं। वे ही बौद्ध-दशन में भ्रज्ञा ओर उपाय के स्वरूप भी कहे गए हैं। इसी 
प्रकार सहजिया मत में राधा और कृष्ण स्वरूप सभी ख्री-पुरुष माने जाते हैं । 
इस प्रवृत्ति से वेष्णव तन्‍त्र भी अधिक दूर नहीं जान पड़ते। 'श्री हयशीष तन्त्र” 
में हरि परमात्मा भगवान है और श्री शक्ति है। श्री प्रकृति है और केशव 
पुरुष है । श्री और विष्णु कभो प्थक नहीं हो सकते ।* इससे भ्रतीत होता 
है कि शेव, बौद्ध, वेष्णव और सहजिया इन सभी मतों में युगनद्ध की प्रवृत्ति 
किसी न किसी रूप में प्रचलित रही है। । 


परन्तु चेतन्‍्य आदि जिन रसिक सम्प्रदायों सें राधा-कृष्ण की युगल केलछि 
या युगछ रति का अचार हुआ चह वेष्णव सहजिया मत की देन मानी जा 
सकती है। 

वेष्णव सहजिया मत सें काम-स्वरूप कृष्ण सभी प्राणियों के मन को 
आकर्षित करते हैं। राधा सी जो इस मत में मदन स्वरूपा कही गई हैं, 
प्राणियों को आनन्द प्रदान किया करती हैं। सहज मत के अनुसार क्रष्ण रस 
तथा राधा रति की ग्रतीक हैं। दोनों के परस्पर समागम का अनुभव ही अपूबन 
बरह्मानन्द का अनुभव है। परन्तु यह अनुभव पार्थिव अनुभव से परे की वस्तु 
है। पार्थिव अनुभव जहाँ सीमित है, वहाँ यह असीम तथा इन्द्वियेवर है । 
फिर भी राधा-कृष्ण केलि की चरम अनुभूति के पूर्व सहजिया मत के अनुसार 
प्रारम्भिक अनुभूति के लिए आरम्भ में ही ख्री-पुरुष में प्रम-सम्बन्ध होना 
अनिवाय दे । यही प्रेम उत्तरोत्तर जब बढ़ने रगता है, तो सत्री ओर पुरुष 
दोनों राधा-कृष्णवत्‌ प्रेम का विकास कर लेते हैं। अन्त में स्वयं उस प्रेम में 
तदाकार हो जाते हैं ।? अतः सहजिया मत में प्रेम का यही राधा-कृष्णवत्‌ 

अनुभव सहज अनुभव माना जाता है । 


यों तो उपयुक्त घारणा ने सभी मध्यकालीन रसिक सम्प्रदायों को प्रभावित 
किया है, किन्तु चेतन्य सम्प्रदाय में अन्य प्रभावों के अतिरिक्त राधा-कृष्ण के 
अवतारवादी रूप पर भी इसकी छाया परिछत्षित होती है । 

“चेतन्य चरितामरत'! के अनुसार राधा और कृष्ण एक आत्मा हैं। वे दो 


९६ ओव्स्क्योर रे० का० पु० १४८-१४९ | २, ओव्स्क्योर रे० क्० प्‌ृ० ए० १४९ | 
३. ओव्स्क्योर रे० क० पू० १५७ । ह 
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देह में अकट होकर रस आस्वादन करते हुए विछास करते हैं ।? पुनः दूसरे 
स्थल पर राधा को कृष्ण की स्वरूप शक्ति हादिनी और प्रणय-विकार कहा 
गया है ।* फिर भी 'चेतन्यचरिताम्ृत' में ग्रायः राधा और कृष्ण की एकता 
ही प्रतिपादित की गई है, क्‍योंकि राधा यदि पूर्ण शक्ति है तो कृष्ण पूर्ण 
शक्तिमान हैं । शास्त्र के आधार पर भी ये दोनों में कोई भेद नहीं मानते हैं । 
अप्नि-ज्वाला के सदश राधा-कृष्ण सदा एक ही स्वरूप हैं। केवछ छीछा रस के 
आस्वादन के निमित्त दो रूप घारण करते हैं ।* 
इसी सम्प्रदाय के ब्रजभाषा-कवि सूरदास मदनमोहन ने राधा के प्राकट्य 
की चर्चा करते समय कृष्ण के अवतार-प्रयोजन की ओर इंड्वित किया है। 
उनके मतानुसार क्ृष्ण का प्राकव्य राधा के प्रेम के चलते हुआ ।7 “विष्णु 
पुराण! में प्रतिपादित युग सम्बन्धों के सदश ये राधा-कृष्ण के सेदाभेद रूप 
का वर्णन करते हुए कहते हैं कि राधा-वज्ञम और वल्लभ-राधा परस्पर एक 
दूसरे में निवास करते हैं। उनका यह सम्बन्ध घूप-छाँह, घन-दामिनी, कसौटी- 
लीक, दृष्टि-नेन, स्वांस-बेन और पेन-मेन के सद्शा है। प्रिय और प्रियतम 
एक दूसरे को देखकर मुस्कुरा रहे हैं ।“ 
इस प्रकार चेतन्‍्य सम्प्रदाय में प्रतिपादित राधा-कृष्ण के युगल रूप को 
सेदामेद मानकर प्रतिपादित किया गया है। किन्तु जहाँ तक दोनों के अवतारी 
या अंशी रूप का सम्बन्ध है, दोनों प्रथक-एथक गोप-गोपियों या अन्य रूपों में 
अवतरित होते हैं । 
फिर भी युगल प्राकठ्य का मुख्य प्रयोजन उस रस-रूप मैं दश्टिगत होता 
है, जिसके अधीन होकर राधा और कृष्ण पुनः-पुनः अवत्तार छिया करते हैं । 
१. चें० त्र० प्‌ू० ३५। 
भांदि लीला 'राधा कृष्ण आदि लीला दूई देह घरि । 
अन्यान्य विलासे रस आश्वादन करि? ॥ 
२. चे० त्र० १० ३५ आदि लीला । 
राधिका हयेन कृष्ण प्रणय विकार । स्वरूप शक्ति हादिनी नाम जाहाँर । 
३. चे० त्र० आदि लीोछा १० ३७। 
राधा कृष्ण एछे सदा एकइ स्वरूप | लीला रस आश्वादिते परे दूई रूप ॥ 
४. मंदनमोहुन प० जी० प्‌० ३३, पद, २१ । 
प्रकट भईं सोभा जिसुवन की भानु गोौप के जाय । 


जाहित प्रगट भए ब्रजमभूषन, धन्य पिता धनि गाय ॥ 

, मदनमीहन प० जी० १० ५३, पद ६० । 
घांम-छाँद इत घन-दामिनी, उत कप्तोटो-लीक ज्यों ढसत । 
दृष्टि-नेन ज्यों, स्वाँस बैन त्यों, ऐन मैन ज्यों गसत॥ 


कु 
ल्टषों 
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रसरूप 


मध्यकालीन उपास्यों का रसात्मकू रूप लीछा का ही एक विकसित रूप 
है, क्योंकि कृष्ण और राम के बह्म से स्वरूपित* होने के अनन्तर पहले तो 
लीलात्मक रूपों की कल्पना की गई किन्तु बाद में वेष्णव सम्प्रदार्यों से ही 
रसिक सम्प्रदायों का आविर्भाव हुआ, जिनमें कृष्ण और राधा तथा राम और 
जानकी के रसात्मक रूप ग्रहीत हुए । 


इन रसात्मक रूपों के विकास में 'रसो वे सः” की सूर प्रेरणा अवश्य 
विद्यमान रही है। "तेत्तिरीयोपनिषद्‌” की “बल्यानन्द्‌ वज्ञी” में ब्रह्म के प्रथम 
आविर्भाव की चर्चा करते हुये कहा गया है कि इससे पहले केवछ असत्‌ था । 
उससे सत्‌ उत्पन्न हुआ। उसने स्वयं अपने को अभिव्यक्त किया इसीलिए 
उसे सुकृत कहा जाता है । यह जो सुक्ृत है वही रस हैं। यह रस उपलब्ध 
करके ही आनन्दित होता है। यदि यह आकाश की भाँति व्यापक आनन्दु- 
स्वरूप नहीं होता तो कौन जीवित रह सकता । निःसन्देह यही सबको आनन्द 
प्रदान करता है।* यहाँ भसत्‌ से उत्पन्न सत सुकृत को ही रस-स्वरूप था 
रसामभिलाषी माना गया है ।* 


इसके पूर्व 'अथर्व संहिता! (१०, ८, ४४ 'रसेन तृप्तः कुतश्वनो नः?) में बह्म 
के रसात्मक स्वरूप को अस्तुत करते हुए कहा गया है कि वह स्वयं रस से 
तृप्त है। उपनिषदों में उस रसामिभूत ब्रह्म की रसामिव्यक्ति की किंचित 
विस्तार से चर्चा की गई है। उपनिषदों के अनुसार वह बह्य अकेला था। 
एक होने के कारण वह रसमण नहीं कर सकता था । जब उसके सन में रसण 
की इच्छा हुई तो उसने एक से बहुत होने की कामना की । एकाकी नेव 
रमते । सो$कामयत एको5हं बहुस्यास!। इस कामना में आनन्द की मात्रा 
अवश्य ही विद्यमान है; क्‍योंकि ते० उ० २, ७ के मंत्र में ऋरह्म के जिस 
रसात्मक रूप की चर्चा हुईं है उसके 'रसं ह्ोवायं रूब्ध्वानन्दी भवति' से 


१. यद्वे तस्सुक्ृतं रसो वे सः ते० उ० २, ७। 

२. संत मत में सुकृत को प्रथम सतथुगी अवतार माना गया है और दूसरी ओर 
राधावक्रमी हरिव्यास ने सेना, घन्ना, पीपा, कबीर, रेदास आदि का नाम 
रसिकों में लिया है| भक्त कवि व्यास जी १० १९६ “'इतनो हे सब कुठ्ठम हमारो? । 
'सैन, घना, अरू नामा, पीपा और कबीर रोेदास चमारो? इस प्रकार रसावतार 


सत्‌ सुकृत एवं रसिक सन्तों का विचित्र सम्बन्ध मध्यकालीन काव्यों में इृष्टिगत 
होता है। 
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स्पष्ट है कि जीवात्मा इस रस्त को प्राप्त कर आनन्दयुक्त होता है। इससे रस 
का अन्तिम परिणाम आनन्द ही विदित होता है, क्योंकि इसी मंत्र के दूसरे 
पद में रस को आनन्दित करने वाला भी बताया गया है। 'एष झ्ेवानन्दयति? । 
अतः ब्रह्म के रसात्मक रूप सत्‌ ओर चित्‌ की अपेक्षा आनन्द-स्वरूप है । 
उपनिषदों में उसके आनन्द-स्वरूप की जितनी भी चर्चा की गई है, उससे 
स्पष्ट है कि सृष्टि के विकास में आनन्द दी मूलभूत कारण है, क्‍योंकि 'तैत्तिरी- 
योपनिषद्‌” की “भ्वगु बच्ची? २, ६ में कहा गया है कि आनन्द ही ब्रह्म है। 
आनन्द से ही सचमुच समस्त प्राणी उत्पन्न होते हैं । वे उत्पन्न होकर आनन्द 
से ही जीते हैं तथा इस छोक से प्रयाण करते हुए अन्त में आनन्द में ही 
प्रविष्ट हो जाते हैं। “बृहदारण्यकोपनिषद्‌? ४।३।३२ में तो उससे आगे बढ़कर 
कहा गया है कि इस आनन्द के अंश मात्र के आश्रय से ही सब आ्राणी जीवित 
रहते हैं । बह्मसूत्र के १, $, १२ तथा ३, ३, ११ आनन्द्भयोञ्भ्यासातः और 
आनन्दादयः प्रधानस्य! आदि सूत्रों के अनुसार बाद में आनन्द शब्द भी ब्रह्म का 
वाचक या पर्याय माना गया तथा आनन्द को बह्य का धर्म भी बताया गया। 


इससे विदित होता है कि ब्रह्म के आनन्द-रूप का उक्धध और विकास 
वैदिक काल से ही उसके रसात्मक रूप के साथ होता रहा है । किन्तु बह्मानन्द 
और रसानन्द के साथ विषयानन्द्‌ का सम्बन्ध जिस पार्थिव ख्री-पुरुष के साथ 
माना जाता है, वह वेष्णव सहजिया बाउल सम्प्रदार्यों से होता हुआ मध्यकाछीन 
रसिक सम्प्रदायों में पूर्ण रूप से अ्चलित हुआ । इन सम्प्रदायों में जीवात्मा और 
परमात्मा का सम्बन्ध खत्री-पुरुषवत्‌ माना गया जिसका चरम रच्य बल्यानन्द 
की प्राप्ति है। इसकी भी एक मूल रूपरेखा 'बृहदारण्यकोपनिषद्‌” के कुछ मंत्रों 
में दृशष्टिगत होती है। इसी क्रम में एक बात और विचारणीय है कि प्रायः 
बाउल या रसिक भक्त स्वप्त में ही अधिक उसके रखात्मक सम्पर्क का अनुभव 
करते हैं। यह अनुभव सेन्द्रिय से अतीन्द्रिय की ओर उन्म्रुख होता हुआ 
प्रतीत होता है। बृ० उ० ४७, ३, ११ के अनुसार स्वप्न में आत्मा इन्द्रिय 
मान्ना रूप को लेकर पुनः जागरित स्थान में आता है। वह हिरण्यमय पुरुष 
जहाँ वासना होती है, वहाँ चला जाता है। वह देव स्वप्मावस्था में ऊँच-नीच 
भावों को प्राप्त हुआ बहुत से रूप बना लेता है। इसी प्रकार वह ख्त्रियों के 
साथ आनन्द मनाता हुआ, हँसता हुआ तथा भय देखता हुआ सा रहता है ।* 
इसी प्रकार सुषुप्ति में भी चह आत्मा रमण और विहार कर जेसे आया था, 
वेसे स्वप्नावस्था में लौट जाता है।* 


१, वृ० उ० ४, हैं, १९-१३ । २. बृ० 3० ४।३।१५ | 
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उपयुक्त कथनों में वासना, रमण, विहार इत्यादि आत्मा के कवि रसिक 
सम्प्रदाय में प्रचलित तत्वों का यथेष्ट परिचय देते हैं। मध्यकालछीन कार्यों 
में इनका अत्यधिक विकास हुआ । 

इसी क्रम में जीवात्मा और परमात्मा के स्त्री-पुरुषवत्‌ सम्बन्ध का भी 
मूछ रूप ब्व० उ० ४, ३, २१ में दश्टिगत होता है। उस स्थछ पर कहा गया 
है--कि यों तों वह कामरहित, पापरहित और अभय रूप है । परन्तु व्यवहार 
में जिस प्रकार प्रियासार्या को आलिंगन करने वाले पुरुष को न कुछ बाहर 
का ज्ञान रहता है न भीतर का, इसी प्रकार यह पुरुष प्रज्ञात्मा से आलिंगन 
होने पर न कुछ बाहर का विषय जानता है जौर न भीतर का, यह इसका 
आधघ काम, आत्मकास, अक्राम और शोकशून्य रूप है। 

इस कथन सें जीवात्मा और पुरुष का स्त्री-पुरुष सम्बन्ध स्पष्ट है। यहाँ 
यह भी स्पष्ट है कि परस्पर आरिंगित होने पर वह आघकाम या आतव्मकाम हो 
जाता है। रसिक सम्प्रदायों में राधा-कृष्ण को उपास्य मानकर उनमें इसी 
भाव की स्थापना की गई । 


मध्यकालर के सम्भवतः पूर्व ही राम और क्ृष्ण के बह्म रूपों का भस्तित्व 
उनके नामों से प्रचलित 'तापनीय?! उपनिषदों में मिलता है। जो उपास्य रूप 
में प्रेमा या रागानुगा भक्ति से उत्तरोत्तर घनिष्टतम सम्बन्ध रखता हुआ प्रतीत 
होता है | शझ्वराचार्य ने गीता २, ५९, की व्याख्या करते हुए 'रस” शब्द को 
राग का वाचक माना है।? प्रायः अवतारवाद और भक्ति की प्रेरणा और 
प्रसार में राग या प्रेम का महत्त्वपूर्ण योग रहा है, क्योंकि भक्ति के प्रतिपाद्कों 
में शाण्डिल्य एवं नारद आदि सूत्नकारों ने भक्ति को 'परस अनुराग? या 'परम 
प्रेम रूपा! कहा है ।* भक्ति के इन रागात्मक तत्त्वों के अरभावानुरूप आलोच्य- 
कालीन राम-कृष्ण आदि उपास्यों की लीलाएँ छीला रस के रूप में परिणत 
हो गईं। 


विशेषकर इन लीलाव्मक रूपों की जिन लीलाओं में शड्डार की प्रधानता 
हुईं, उनमें रसात्मक तत्वों का विकास हुआ । फिर भी लीका-रूप और रस- 
रूप में विशेष अन्तर यह विदित होता है कि छीला में सामान्यतः जहाँ अनेक 
रसयुक्त घटनाओं का विस्तार है, वहाँ रसावतार का सर्वाधिक सम्बन्ध 
रासछीला, निकुज्ञ लीछा या युगल केलि से है। जिसमें नायक श्रीकृष्ण और 





१. गीता, शाँ० भा० २, ५९ । 'रस शब्दों रागो प्रसिद्ध! । 
२. शांडित्य भक्ति सूत्र १, १, २ सा परनुरक्तिरीधरे और नारद भक्ति सूत्र २, सा 
त्वस्मिनू परम प्रेम रूपा । 


अवतारवाद के विविध रूप ३९८९, 


नायिका राधिका हैं। यों तो विक्रास की दृष्टि से राधा का संयोग पौराणिक 
परम्परा से ग़ृहीत होने की अपेक्षा भावात्मक तत्वों से अधिक संयुक्त प्रतीत 
होता है, क्योंकि विष्णु या उनके अवतारों में विद्यमान जिन ह्ादिनी, संवित्‌ 
ओर सन्धिनी शक्तियों का समावेश माना जाता है?, बाद में राधा को उसी 
हादिनी शक्ति से स्वरूपित किया गया।* इसके अतिरिक्त उपनिषदों के 
आत्मक्रीड़ा प्रद्ठति तत्वों का संयोग भी बह्य-आत्मा के समानान्तर, क़ृष्ण-राधा 
से किया गया। 'स्कन्द पुराण! में राधा और क्ृष्ण के रसरूप की चर्चा करते 
समय कहा गया है कि राधा-श्रीकृष्ण की आत्मा हैं और श्रीकृष्ण उन्हीं में 
रमसण करते हैं ।। यहाँ राधा और कृष्ण की वास्तवी लीला नित्य गोलोक में 
होने वाली लीछा है । किन्तु व्यवहारिकी छीछा प्रकट छीलछा के सदृश् अवतार 
लीला है। आस्वादन मुख्य प्रयोजन होने के कारण राधा-कृष्ण के रसरूप 
को लीलावतार की अपेक्षा रसावतार कहना अधिक युक्तिसद्ञेत जान पड़ता 
है। 'स्कन्द पुराण” के अनुसार द्वापर के अन्त में जब रहस्य छीछा के अधिकारी 
भक्तों एवं अन्तरड् प्रेमियों के साथ श्रीकृष्ण अवतरित होते हैं तो उनके अवतार 
का प्रयोजन होता है--रहस्य लीला का आस्वादन ।* इस रस-लीला में कृष्ण 
को नित्य सहचरी राधा का नित्य संयोग प्राप्त होता है। श्रीकृष्ण-लीछा से 
सम्बद्ध रानियों को यहाँ राधा का अंशावतार माना गया हे* तथा श्रीकृष्ण 
के सर्वश्रेष्ठ उपास्थ रूप की चर्चा करते समय कहा गया हे कि इनकी आज्ञा 
से विष्णु बार-बार अवतार लेकर धर्म की स्थापना करते हैं ।* इससे स्पष्ट हे 
कि रसिकों के उपास्य राधाकृष्ण ही व्यावहारिक रखावतार के रूप में अवतरित 
होते हैं। अतः रसावतार नित्य रूप का अवतारवादी पौराणिक रूप हे । इस 
रूप में श्रीकृष्ण ओर राधा नित्य एक दूसरे के सम्मुख हैं। दोनों का परस्पर 


>पाशालालिशसकांऋ०-गागन्म 


१. वि० पु० १, १२, ६५ । राधिका हयेन कृष्णेर प्रचय विकार । 
२. स्वरूपशक्ति ह्ादिनी नाम जाह्र चं० चु० पए० ३५ आदि लीला चतुथ परि०। 
आत्मा तु राधिका तस्य॑ं तथेव रमणादसो । 
« आत्मारामतया प्राशः प्रोच्यते गूढ वेदिमिः । 
स्कन्द पुराण, वेष्णव खण्ड २ अ० १ छो० । 

४, स्कन्द पुराण, वेष्णव खण्ड अ० १ छो० २७ । 
“लीलेव॑ द्विविधा तस्य वास्तवी व्यावहारिकी ।! 
' कदाचिद्‌ द्वापरस्यान्ते रहोलीलाधिकारिणः। समवेता यदात्रस्युरथ॑दानी तदा हृरि:॥ 
स्वेःसहावतरेत स्वेषु समावेशार्थमी प्लिताः | तदा देवादयो उप्यन्यडवतरन्ति समनन्‍्ततः॥ 

, . सकन्द पुराण, वेष्णव खण्ड २ भा० म० अ० १, २९। 
६. स्कन्द पुराण, वेष्णव खण्ड २, भा० भ० २, १२। 
७. स्कन्द पुराण, वेष्णव खण्ड २, भा० म० ३, ३० ! 


“५७ 
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संयोग नित्य है तथा दोनों के अभिन्न होने के कारण श्रीकृष्ण ही राधा हैं 
और राधा भी श्रीकृष्ण हैं । इन दोनों का प्रेम ही वंशी है ।* 
इसके अतिरिक्त रस रूप श्रीकृष्ण की एक अन्य परम्परा भी तत्कालीन 
साहित्य में छक्षित होती हे । जिसमें राधाकृष्ण की अपेक्षा गोपीजनवल्लभकृष्ण 
अधिक स्पष्ट हैं। पुराणों के अनुसार सारस्वत कल्प के द्वापर युग में श्रुतियों 
के अनुरोध से परब्रह्म श्रीकृष्ण ने बृंदावन में रास लीला स्वीकार की जिसमें 
श्रुतियाँ गोपियों के रूप में अवती्ण होती हैं ।* रसावतार की यह परम्परा 
राधाकृष्ण की अपेक्षा भागवत-परम्परा के अधिक निकट विदित होती हे । 
मध्यकाल में “गीतगोविद' एवं 'कृष्णकर्णास्त' में श्रीकृष्ण के रसात्मक रूपों 
का विस्तृत वर्णन हुआ हे। जिसमें रस का भ्रसुख प्रयोजन स्पष्ट छक्षित होता 
है। रास क्रीड़ा निकुक्-छीका और निकुक्ष-विहार का वर्णन करने वाले जयदेव 
ने 'गीतगोविंद'र के कृष्ण को प्रारम्भ में ही रूचवमी के कुचमंडल् के आश्रित: 
रहने बाला बतलाया हे ।* उसी प्रकार 'कृष्णकर्णाम्नत' में श्रीकृष्ण की माधुय- 
पूरित लीकाओं का वर्णन करते हुए छीछाशुक ने इन्हें श्ंगार रस-सर्वेस्व की 
उपाधि से तो विभूषित किया ही है,साथ ही संभवतः लीला रस के ही निमित्त 
कृष्ण का नराकार रूप स्वीकार करने का उल्लेख किया है। इन रसात्मक 
रूपों का यथेष्ट प्रसार तत्कालीन वज्लभ, निम्बाक, चेतन्य, राधावद्वभी, हरिदासी 
प्रभ्भति सम्प्रदार्यों के साहित्य में हुआ है। किन्तु तत्‌ सम्प्रदाय के कवियों ने 
जितना बल उनकी रखात्मक लीलकाओं के वर्णन पर दिया है, इतना उनके 
अवतारवादी रसरूपात्मक उअसड्रों पर नहीं। फिर भी कतिपय कवियों के 
पदों में श्रीकृष्ण के उक्त पौराणिक रसावतार परम्पराओं की प्रासब्लिक चर्चा 
हुई है। उनकी चर्चा के पूवं यह जान लेना आवश्यक दे कि रसावतार में 
१. 'स एव सा स सैवास्ति वंशी तत्प्रेमरूपिका? । ह 
स्कन्द पु० बे ० खण्ड २ भा० म० २, १२, १३ | 
२. आगामिनि विरंचो तु जाने सृध्टयर्थमुद्यते । 
कबपं सारस्वतं प्राप्य बजे गोप्यो भविष्यथ ॥ 
पृथिव्यां मारते क्षेत्रे, माथुरे मम मण्डले। 
बूंदावने भविष्यामि, प्रेयान्वीं रासमण्डले ॥ 
जार धर्मंण सुस्नेहं सुदृढ सवेतो5धिकम्‌। 
मयि सम्प्राष्य सर्वंषपि कृतकृत्या भविष्यथ ॥ 
सम्प्रदाय प्रदोप ४० २२-२३ छो० २३-२५ । 
३, अ्ितकमला कुचमण्डल घृत कुण्डल ए | कलित छलित वनमाल जय जय देव हरे॥ 
गीत गोविंद, प्रथम सगे, द्वितीय प्रबन्ध १। 
४. आज्ञार रस सर्वेस्वम्‌ शिखिपिच्छविभूषणम्‌ । अज्ञेक्त नराकारमाश्रयेश्ुवनाअ्रयम्‌ ॥ 
कृष्णकर्णामृत पृ० ४७, १, ९२ । 


अवतारवाद के विविध रूप छ०टे 


कृष्ण विष्णु के अवतार नहीं अपितु गोलोक के निवासी ओर नित्य लीला में 
रत परब्ह्म एवं रसिकों के उपास्य राधाकृष्ण या गोपीजन-वल्लभ-क्ृष्ण हैं । 
कल्प विशेष में पृथ्वी पर स्थित वृन्दावन में रसिकों के रक्षन के निमित्त प्रकट 
वा व्यावहारिकी रस लीला करते हैं। वह रस लीछा इसी बृुन्दावन में गुप्त 
रूप से होने वाली नित्य छीका का अवतारित रूप है। अतएव इस युग के 
कवियों में दोनों प्रकार की रस केलियों का अपूर्व समावेश हुआ है। सूरदास 
के कथनानुसार इस अवतार की नायिका राधा समस्त गुणों से पूरित है | 
श्याम इस रूप में राधा के अधीन हैं। दोनों रस केलि में इस भ्रकार लीन 
हैं कि वे परस्पर क्षण भर के लिये भी एथक्‌ नहीं होते हैं ।* राधा और कृष्ण 
इस रस केलि के लिये बार-बार द्न्दावन में अवतरित होते हैं ।* नन्द॒दास 
के कथनानुसार वे अपने शब्द बह्ममय वेणु से सुर, नर, गंधव आदि सभी 
को मोह लेते हैं ।) इन्होंने ब्रह्म की सभी अवत्तरित होने वाली ज्योतिर्यों को 
रसमय माना है । “चेतन्य चरिताम्वत! में इनके युगल रखसात्मक रूप की चर्चा 
करते हुये कहा गया है कि राधा-कृष्ण स्वरूपतः एक ही हैं, किन्तु अनन्य 
विकास रस के आस्वादन के निमित्त ये दो देह धारण करते हैं।* 'सूरसारावली' 
के पदों के अनुसार बृन्दावन में सेव क्रीडा-रत कृष्ण को मथुरा की स्थति 
हो आई, परन्तु राधा रानी ने वहाँजाने से रोक दिया ।॥* इस प्रकार रख 





१. ओऔ राधिका सकल शुन पूरन, जाके स्थाम अधीन । 
संग ते होत नहीं कहुँ न्‍्यारे, मर रहत अति लीन ॥ 
सूरसागर ए० ६२६ पद १६७८ । 
२, जा कारन वेकुण्ठ बिसारत, निज अस्थछ मन में नहीं भावत । 
राधा कान्ह देह धरि पुनि पुनि, जा सुख को वृन्दावन आवत ॥ 
सूरसागर ४० ९९४, २८०३ ) 
३. शब्द बअह्यमय बेनु बजाय सबै जन मोहै। 
सुर नर गन गंधवे कुछ न जाने हम को दें ॥ 
नं० ग्ं० श्रीकृष्ण सिद्धान्त पद्चाध्यायी ४० ४०, २६ 8 
४० जो कोड जोति ब्रह्ममय, रसमय सबही भार। 
सो प्रगटित निज रूप करि, इहि तिसरे अध्याइ ॥ 
नं० अं० भाषा दशम स्कन्ध ए० २३१ अ० हे 
५. राधाकृष्ण एक आत्मा दोय देह धरे, अन्यान्य विछास रस आस्वादन करें।. 
चै० च० आदि लीला, चतुर्थ परिच्छेद पृ० ३५॥।: 
६. वृन्द्रावन हरि यहि विधि क्रीड़त राधिका संग । 
सघन कुंज में खेलत गिरिधर मथुरा की सुधि आई। 
राखे बर॒जि राधिका रानी अबन सकोगे जाई। सूरसारावरछी ३० ई८॥ 


२७ स० अ० 
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रूप में राधा का अधिक प्राधान्य रक्षित होता है । 'युगल-शतक? के अनुसार 
वे स्वयं इस रस के निमित्त विविध अकार के रूप धारण करती हैं।* ध्रवदास 
ने पौराणिक रसावतार की चर्चा करते हुये कहा है कि जो सर्वोपरि कृष्ण 
आणों के सहश प्रिय प्रियतम हैं, जो छलिता आदि सखियों के द्वारा सेवित 
हैं, उन्होंने अपने रसिक भक्तों के निमित्त यह लीछा रूप धारण किया है।र 
अपने अनन्त भक्तों के निमित्त उन्होंने उस लीछा का विस्तार किया है। 

इस प्रकार बज में जितने छीला-चरित हुए हैं इनमें निकुञ्न केकि संभवतः 
सबका सार स्वरूप है ।* “चंतन्य चरिताम्रत” में 'स्कन्द पुराण” के रसावतार 
का वर्णन करते हुये कहा गया है कि अद्वाइसवें द्वापर में ब्रज के सहित कृष्ण 
का अवतार हुआ ।॥* यों तो गोलोक में श्रीकृष्ण नित्य विहार करते हैं, किन्तु 
एक-एक बार ब्रह्मा के एक दिन भर अवतरित होकर प्रकट विहार करते हैं ।* 


इसके अतिरिक्त सूरदास ने गोपीजन-वल्लभ-क्ृष्ण के रखावतार की चर्चा 
करते हुये कहा है कि ध्रुतियों ने सच्चिदानन्द कृष्ण से बत्रिगुणातीत एवं मनवाणी 
से अगम रूप को दिखाने की थाचना की | उनकी याचना पर श्रीकृष्ण ने 
वृन्दावन की रासलीका स्वीकार की, जिसमें वेद की ऋचाओं ने गोपियों के 





१, बहुत रूप धरि हरि प्रिया, मनरंजन रस हेत । 
न्‍्मथ मन-मोहन मिथुन, मण्डल मधि छवि देत ॥ युगल शतक ए्‌० ८, २३। 
२, सर्वोपरि राधा कुवँरि प्रिय प्राननि के प्रान। 
ललितादिक सेवत तिनहि, अति प्रवीन रस जान ॥ 
नुवदास अन्धावली, बहद वामन पुराण को भाषा पृ० १८१ । 
३. पहली पेरी प्रेम की जज कीनी विस्तार। 
भक्तन हित लीलाधरी करुणानिधरि सुकुमार । वही पूृ० १८१ । 
४. बहुत माँति लीला रचत तैसइ मक्त अपार । 
अपनी अपनी रुचि लिये, करत भक्ति विस्तार ॥ भुवदास ग्रन्थावडी ४० १८१॥ 
५. ब्रज में सो लीला चरित भयो जु बहुत प्रकार । 
सबके सार बिहार है रसिकनि को निरधार ॥ श्रुवदास ग्र॑० पू० १८३ । 
६. अद्वाइस चतुयुगी द्वापर के शेष, श्रज के सहित होय कृष्ण को प्रवेश । 
चें० च० आदि लीला परिच्छेद । 
७, पूर्ण भगवान कृष्ण ब्रजेन्द्र कुमार, गोलोक में ब्रज संग नित्य विहार । 
ब्रह्मा एक दिन मध्य वह एक बार, अवतोण होके करें प्रकट विहार ॥ 
/ चै० च० आदि लीला, है, परिच्छेद । 
श्रुतनि कह्यो कर जोरि, सदच्चिदानन्द देव तुम। 
जो नारायन आदि रूप तुम्हारे सो रखे इम ॥ 
त्रिगुन रहित निज रूप जो, लख्यौ न ताको भेव। 
मन बानी ते अगम जो, दिखरावहु सो देव ॥ सूर० ४० ६६३ पद १७०३ 


अवतारवाद के विविध रुप ४०३ 


रूप में अवतरित होकर उनके सड्ढ विहार किया। भ्रुवदास जी के अनुसार 
किशोर कृष्ण ने श्रुतियों से कहा कि में ब्रज में अवतरित होने वाला हूँ इसलिये 
तुम लोग भी वहीं उत्पन्न हो । फलतः वे सखियों के रूप में अवतरित हुई।* 
उन सखियों के स्मरण करने के फलस्वरूप श्रीपति भी अवतरित हुए ।) उन्होंने 
सभी अवतारों को अपने कार्य में रंग जाने का आदेश दिया ं 

इस प्रकार एक ही अवतरित रूप विभिन्न प्रयोजनों के फलस्वरूप विविध 
रूपों में पुराणों एवं तत्कालीन साहित्य में प्रस्तुत किया गया, जिनमें अन्तिम 
रसावतार रखात्मक प्रयोजन के निमित्त विकसित श्रीकृष्ण की रास क्रीड़ा ओर 
युगल केलि से सम्बद्ध रसात्मक रूप है। जो कारान्तर में रखिक सम्प्रदायों 
में नित्य लीछा एवं अवतरित छीछा के रूप में प्रचलित हुआ । 

इसके अतिरिक्त 'भागवतपुराण” के चौबीस लीलावतारों का मध्यकालीन 
भक्त कवियों ने विस्तृत वर्णन किया है, जिनके रूपों के क्रमिक विकास एवं 
मध्यकाछीन रूप का विवेचन अगले अध्याय में किया गया है । 


*-०फ५२)-०-०७ 


१. बृंदावन निज धाम, कृपा करि तहाँ दिखायो। 
क्रीड़त स्याम किसोर, तह लिए गोपिका साथ ॥ 
वेद ऋचा है गोपिका, हरि संग कियौ विहार ॥ सूर० ४० ६६९, १७९३ । 
२. तिन प्रति तव बाति भाई, यह श्रुति ीनी मानि। 
. प्रगट होहु ब्रज जाइ तुम, हमहुँ प्रगटि हैं आनि ॥ 
श्रुवदास ग्रन्थावली 'वृहदद वामन पुराण को भासा? एृ० १०४। 
३. जाकी वानी भश्हि सो, सखी प्रगट भई आइ। 
वेदहुँ के आनन्द भयौ, अदूसुत दरसन पाइ ॥ 
अव० गअ्न्थव॒ल्ी 'बृ० वा० पु० की भाषा? ए० १८५। 
ड. श्ुवदास भनन्‍धावली वृहद्‌ वामन पुराण को भाषा? ४० १८५। 


नोवाँ अध्याय 
चोबीस अवतार 


परवर्ती पुराणों में सर्वाधिक प्रचलित दशावतारों के अतिरिक्त विष्णु के 
अवतारों की संख्या सदेव एक-सी नहीं रही । 'भागवतपुराण' में अवतारों के 
तीन विवरण मिलते हैं जो अन्य पुराणों में पाई जाने वाली दशावतार-परम्परा 
से थोड़ा भिन्न प्रतीत होते हैं । 'भागवत' में भगवान के असंख्य अवतार बताये 
गये हैं।* यथा प्रसड् कभी इन अवबतारों में २२ कभी २४ ओर कभी १६ 
को प्रमुख रूप से गिना दिया गया है ।* कभी-कभी ब्राह्मण, क्षत्रिय आदि 
जातिवाची शब्दों में उनका सामाजिक उल्लेख मिल जाता है |) इसके अतिरिक्त 
“दशम स्कन्ध' में एक सूची मिलती है, जिसमें बारह अवतारों के नाम गिनाये 
गये हैं; परन्तु इनके क्रम में दशावतारों की परम्परा का भान होता है ।* उक्त 
सूचियों में पांचरात्र साहित्य में वासुदेव के अवतारों के ही पर्याय विभर्वों की 
संख्या २४ से बढ़कर ३९ तक हो गई है ।* 





8. भा० १, ३, २६। २. भा० १०, २, ४० | 

३. भा० १, १ भा० ३, ७ और ११, ४ । ४. भा० १०, २, ४० | 

५, भाण्डारकर ने हेमाद्रि द्वारा उद्धृत और “वृद्दह्ाारीत स्वति? १०, ५, १४५ में 
उपलब्ध उन २४ विभवों का उछेख किया है जिनकी पूजा का वासुदेव कृष्ण के 
साथ ही उछ्ेख हुआ है। उन २४ विभवों के नाम इस प्रकार हैं--केशव, नारायण, 
माधव, गोविन्द, विष्णु, मधुसूदन, त्रिविक्रम, वामन, ओऔपर, हरिकेश, प्मनाभ, 
दामोदर, संकषण, वासुदेव, प्रचुम्न, अनिरुंद्ध, पुरुषोत्तम, अधोक्षण, नरसिंह, 
अच्युत, जनादन, उपेन्द्र, हरि, श्रीकृष्ण हैं । ये विष्णु के २४ अवतारों की अपेक्षा 
२४ नाम ही उचित प्रतीत होते हैं; क्योंकि अवतारों और विभवों में अन्तर 
यह हे कि जहाँ अवतार उत्पन्न होने वाले माने जाते हैं वहाँ विभव अजह॒त्‌ 
स्वभाव वाले दीप से प्रज्ज्वलित दीप के समान उत्पन्न कहे गये हैं। ये विष्णु के 
ऐश्वय के ज्ञापक विभिन्न नाम और रूप प्रतीत होते हैं । 'तत््वत्रयः ५० १९२ के 
अनुसार पांचराज्ों में पृ० २६ एवं १० ११२-११३ में उद्धृत (विष्वकरसेन संहिता? 
और “अहिबुष्न्य संहिता? ५, ५०-७७ में ३९ विभवों के नाम दिये गये हैं । श्रेडर 
ने इन्ट्रोडक्शन टू अदहिबुध्न्य संहिता! पृ० ४२-४९ में भागवत? के अवतारों के 


चोबीस अवतार. ४०७५ 


उधर भागवत! के आधार पर विकसित “लघुभागवताम्व॒त' सें यह संख्या 
२५ ओर 'सात्वत तन्त्र' में छयमग ४१ से भी अधिक हो गई है ।* इस प्रकार 
मध्यकालीन वेष्णव सम्प्रदायों में भी कोई सर्वमान्य सूची ग्रहीत नहीं हुई 
है। रामानुज, साध्व, निम्बाक, वज्ञलम और चेतन्य सम्प्रदायों में भागवत एवं 
पांचरात्र दोनों परम्पराओं के अवतारों को समाविष्ट कर निश्चित संख्या की 
अपेक्षा प्रायः अंश, करा, आवेश आदि रूपों में अवतारों पर विचार किया है, 
जिनका इस निबन्ध में यथास्थान विवेचन किया गया है । 


परन्तु उक्त सूचियों सें दुशावतारों के अतिरिक्त भागवत के २४७ अवतार 
ही मध्यकाछीन हिन्दी साहित्य में अधिक ग्रहीत हुये हैं । हिन्दी साहित्य में 
जहाँ चोबीस अचतारों का विस्तृत वर्णन किया गया है उसमें प्रायः “भागवत” की 
तीनों सूचियों का समावेश हुआ है। “श्रीमद्भागवत? के अतिरिक्त अन्य परवर्ती 
पुराणों में २४ अवतारों का भागवत जेसा वर्णन नहीं मिलता । भागवत” की 
प्रचलित चौबीस अवतार परम्परा को इतिहासकारों ने बौद्धों और जेनों से 
प्रभावित माना है। श्री गौरीशइहूर हीराचन्द ओझा का कथन है कि चौबीस 
अवतारों की यह कल्पना भी बौद्धों के २० बुद्ध और जेनों के २४ तीथकरों की 
कल्पना के आधार पर हुईं है।' परन्तु यह कहना कठिन है कि किसकी 
परम्परा का अनुकरण हुआ है । 


जो हो, हिन्दी साहित्य में भागवत? के चौबीस अवतारों का अत्यधिक 
प्रचार हुआ। विशेषकर सूरदास और बारहट ने चोबीस अवबतारों के वर्णन 
में 'भागवत' को ही आधार-स्वरूप अहण किया है ।* इन कवियों द्वारा किये 


साथ तुलना करते हुए इनमें २४ अवतारों का समावेश माना है। ३९ विभवों के 
नाम इस प्रकार हैं-प्मनास, भुत्र, अनन्त, शकक्‍्त्यात्मन, मधूसूदन, विद्याधिदेव, 
कपिल, विश्वरूप, विहज्ञम, क्रोधात्मन, वाड़वायक्त्र, धमे, वागीश्वर, एकार्णवशायी, 
कमझेश्वर, बराह, नृर्सिह, पीयूष-हरन, श्रीपति, कान्‍्तात्मन, राहुजीत, कालनेमिन्न, 
पारिजातहर, लोकनाथ, शान्तात्मा, दत्तात्रेय, न्‍्याग्रोषशायी, एकश्वज्ञ तनु, वामनदेव, 
त्रिविक्रम, नर, नारायन, हरि, कृष्ण, परशुराम, राम, देविविध, कल्कि, पाताल- 
शयन | कौ० व० जी० ४ ए्‌० ६६-६७ । 

« लघुभागवतामृत पए० ७० कछो० ३२, सात्वत तन्त्र द्वितीय पटल ॥ 

« मध्यकालीन भारतीय संस्कृति । ( १९५१ सं० ) ए० १३। 

« सूरदास--सूरसारावढी ए० ३-११ सूरसागर ४० १२५-१२७ पद ३७८, अवतार 
चरित सं० १७३३, ना[० प्र० स०( हु० लि० प्रति) सम्पूर्ण अन्थ में चोबीस 
अवतारों का वर्णन और अन्त में एकत्र भी उनका उछेख हुआ दे 'विदित तीन 
अरुबीस भए अवतार अनंगी ॥? हे 


न आआ 


४७०६ मध्यकालीन साहित्य में अवतारबाद 


गये विस्तृत वर्णन के अतिरिक्त सन्तों में रामानन्दर और रज्जब आदि तथा 
सगुण भक्तों में बेजू) लषनदास, नाभादास आदि ने केवक चौबीस अवतार 
शब्द का प्रयोग किया है और नाम सामान्यतः गिनाया है। इससे प्रतीत 
होता है कि चौबीस अवतार दाब्द भी दुशाचतारों के सदृश रूढ़ि के रूप में 
प्रचलित हो गया था । इस युग में चोबीस अवतारों के लिये “चौबीस छीलाचपु” 
का प्रयोग होने के कारण 'श्रीमद्धागवत? के ही छीलावतारों की पुष्टि होती है ।* 
'भागवत' २, ७ में क्रमशः वराह, सूयज्ष, कपिल, द॒त्तात्रेय, चतुःकुमार ( सनक, 
सननन्‍्दन, सनातन, सनत्कुमार ) नर-नारायण, श्रुवप्रिय, पृथु, ऋषभ, 
हयओ॥ीव, मत्स्य, कच्छुप, नृ्सिह, गजेन्द्र हरि, वामन, हंस, मनु, धन्वन्तरि, 
परशुराम, राम, कृष्ण, बलराम, व्यास, बुद्ध, कल्कि, इन चौबीस अवतारों 
का उब्लेख हुआ है। इसके अतिरिक्त प्रथम सूची में गरहीत भा० १, ३, ८ 
और भा० १, ३, ८ के मोहिनी अवतार का भी हिन्दी कवियों ने वर्णन किया 
है। सम्भवतः लीलावतार की प्रवृत्ति से प्रभावित होने के कारण भागवत? 
में दशावतारों का क्रम अधिक अचलित नहीं हुआ। तत्कालीन कवियों में 
नरहरिदास बारहट का क्रम बहुत कुछ भिन्न होते हुये भी इससे कुछ मिलता 
जुरूता है। बारहट ने बराह, सनकादि, यज्ञ, नर-नारायण, कपिल, दत्तान्नेय, 
ऋषभ, ध्रुव, एथु, हयग्रीव, कूम, सफर ( मत्स्य ) नसिद्द, वामन, हरि, हंस, 
मन्वन्तर, धन्वन्तरि, जामदग्नेय, व्यास, रघुनाथ, कृष्ण, बौद्ध, आदि २३ 
अवतारों का एक साथ और कल्कि का प्रथक्‌ उल्लेख किया है ।* परन्तु 
तत्कालीन साहित्य में अन्यन्न यह क्रम रक्षित नहीं होता । 
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१. न तहां चोबीसू बप बरन, रा० हि० २० । ना० प्र० स० पू० ८६ । 
२. एक कहे अवतार दस, एक कहे चौबीस । रज्जवजी की बानी ५० ११८। 
३. आप अवतार भये चौबीस बपुधर । राग कल्पदुम जी० १ पृ० ४५। 
४. चतुविश लींलावतारी । राग कल्पद्ुुम जी० १ पृ० ५१९। 
५. चौबीस रूप लीला रूचिर, मतक्तमाल, रूपकला पृ० ४७ छ० ५ चौबीस प्रथम हरि 
बपुधरे, प० २५७ छ०। 
६. विसदि आदि बाराह भणए सनकादिक स्वामी। 
तथा जग्य अवतार नर जू नारायण नामी॥ 
कपिल सु दत्तत्रेय ऋषभ अुव प्रथु इयग्रीवा॥ 
 कुरम सफर नूसिंद दविजजु वामन हरि देवा। 
हुव हंस मन्वन्तनुतरहि जामदग्नि जग व्यास जय । 
रघुनाथ कृष्ण अरुवोध प्रभु जू एते अवतार भय ॥ 





कक से 9७% ७७ कर 


विदित तीन अरु बीस भमए अवतार अनंगी॥ 


क़्क्छ कक के ऋक्क 





चोबीस अवतार ४०७ 


सूरदास, रषनदास और अग्नदास या नाभादास आदि ने प्रारम्भ में 
दशावतारों का क्रम रखकर अन्त में शेष चोदह अवतारों को समाविष्ट किया 
है। अतः सूरदास के अनुसार मत्स्य, कूम, वराह, नूसिह, वामन, परशुराम, 
राम, वासुद्ेव, बुछझू, कल्कि आदि दुशावतारों के साथ सनकादि, व्यास, हंस, 
नारायन, ऋषभ, नारद, धन्वन्तरि, दुृत्तात्रेय, प्रथु, यज्ञपुरुष, कपिऊ, मनू , 
हयग्रीव, ध्रुव-अवतार आदि नारद को लेकर १५ अबतारों को संयुक्त किया 
है।* रूषनदास ने भी दुशाचतारों के साथ चौद॒ह अबतारों को मिलाया है 
परन्तु नारद को इन्होंने ग्रहण नहीं किया है, अपितु बलराम और अनन्त दो 
नये अवतारों का समावेश किया है ।* इन्हीं के सदश नाभादास ने 'भक्तमालः 
में चौबीस अवतारों की चर्चा करते समय दशावतार और तत्पश्चात्‌ चतुदंश 
अवतारों का वर्णन .किया है।? चौबीस अवतार के उपर्युक्त उह्लेखों के 
अतिरिक्त इनका प्रथक-प्ृथक्‌ विस्तृत वर्णन भी कतिपय कवियों ने किया है । 
इस दृष्टि से प्रत्येक अवतार का क्रमिक विकास एवं उनके मध्यकालीन रूप 
का विवेचन अपेक्षित जान पड़ता हे, क्‍योंकि आलोच्यकार में अवबतारों के 
जिन रूपों का वर्णन हुआ हे वे प्राचीन साहित्य एवं पौराणिक परम्पराओं 
से विकसित होकर आयः परम्परागत रूपों में ग्रहीत हुये हैं। उनके प्रथक्‌- 
प्रथक विकास के निमित्त सब प्रथम मत्स्य, बराह, कूर्म, नुर्सिह, वामन, आदि 
पाँच पौराणिक अवतारों तथा परशुराम, रास, कृष्ण, बुद्ध, कल्कि आदि 





अषिलेष सख सह्य आरुद्ित प्रभु कलकी त्रयलोक पति ॥ 
इस पद में प्रयुक्त सम्भवतः “ तनुतरहि? धन्वन्तरि का वाचक है। 
अवतार चरित । हृ० ले० । 
१, मच्छ, कच्छ, बाराह, बहुरि नरसिहु रूप धरि। 
बामन बहुरों परसुराम, पुनि राम रूप करि॥ 
वासुदेव सोइ मभयौ बुद्ध भयौ पुनि सोइ। 
सौइ करकी होश है, और न द्ितीया कोइ॥ 
सनकादिक, पुनि व्यास बहुरि भए हस रूप हरि । 
पुनि नारायन, ऋषम देव, नारद, धन्वन्तरि ॥ 
दततात्रेय भरु प्रथु, बहुरि जज्ञपुरुष बपुधार। 
कपिल, मनू , हृयग्रीव पुनि कोन्हों ध्रुव अवतार ॥ सूरसागर ए० ११६ पद ३७८ 
- मच्छ कच्छ शूकर नरपतिह वामन परसुराम अनुधर बलिराम बिवुध यज्ञ निदोडारो । 
कलकी मनुव्यास हंस यज्ञ झ्मग्रीव बद्रीपति, कपिलदत सनकादिक चारो। 
पृथु अनन्त धन्वन्तरि दुष्टलूून जानरा शुप्तव प्रगट चतुर्विश लीकावतारों। 
. राम.कटपदुम जी १ ६० ५१९ | 


पं 


३. भक्तमाल, रूपकला पू० ४७ छ० ५। 


98०८ मध्यकालीन साहित्य में अचतारबाद 


ऐतिहासिक पुरुषों तथा चौद॒ह अन्य अवतारों में क्रमशः हयग्रीव, व्यास, प्रथु, 
हरि, हंस, मन्वन्तर, यज्ञ, ऋषभ, ध्रुववरदन, धन्वन्तरि, नर-नारायण, दत्त, 
कपिछ तथा स्फुट अवतारों में नारद और मोहिनी का विचार किया गया हे। 


मत्स्य 
विष्णु के अवतारों में मत्स्यावतार को आयः प्रथम स्थान दिया जाता है। 
आलोच्य-काल में मत्स्यावतार के जिन रूपों को विष्णु से सम्बद्ध किया 
गया है, वह विष्णु और मत्स्य-संबंध का प्राचीनतम रूप नहीं है। 


मत्स्यावतार का प्राचीनतम रूप ब्राह्मण साहित्य में मिलता है और इसका 
संबंध जलप्ावन के उस कथन से सम्बद्ध हे जो इतर साहित्य में भी 
मिलता है ।* 


अ्रजापति का अवतार 

“शतपथ ब्राह्मण” में (५, 4, $) इस कथा का विस्तृत वर्णन हुआ है; इसका 
सारांश इस प्रकार है कि मनु प्राःकाछू में आचमन कर रहे थे। उसी समय 
उनके हाथ में एक मछली आ गई । उसने कहा कि मेरी रक्षा करो और मुझे 
पालो, जल-प्रलूय में में भो तुम्हारी रक्षा करूुँगी। मन्ु ने उसे एक सुरक्षित 
बड़े में रख दिया परन्तु ज्यो-ज्यों उसका शरीर बड़ा होता गया मनु ने क्रमशः 
उसको घड़े से ताछाब, ताछाब से नदी और अंत में महासमुद्र में डाल दिया । 
अलय होने पर ये अनेक सृष्टि के बीजों को लेकर नाव पर चढ़ गये ओर 
रस्सी से अपनी नाव को मत्स्य की एक मात्र सिंग में बाँध दिया। श्रलूय 
समाप्त होने के पश्चात्‌ मनु ने यज्ञ करके पुनः सृष्टि का विकास किया। यहाँ 
मत्स्य को विद्वानों के मतानुसार प्रजापति का रूप बतछाया गया है।* इसके 
अतिरिक्त महाभारत” वन पर्व! १८७ अध्याय में पुनः इसी कथा का विस्तार 
भूवंक वर्णन किया गया है । वहाँ मत्स्य स्वयं कहता है कि में प्रजापति ब्राह्मण 
हुँ । सुझ से परे कोई दूसरी वस्तु देखने में नहीं आती है। मेंने महामत्स्य का 
रूप धारण कर तुम्हें इस प्रलय से बचाया है । तदनन्तर वह देवता, असुर, 


१. प्रलढय-कथा की विचित्रता यह है कि वह ऋ० वे७ में तो नहीं मिलती किन्तु 
आवेस्ता, अथवबेद, शतपथ ब्राह्मण भौर महाभारत में मिलती है । 

२. श० बा० १, ८, १५ १-७ मनवे ह वेप्प्रातः'*“मित्रावरुणी सब्जग्माते और ज० 
रा० ए० सो० जी० २४-२५ पृ० १२२ जलष्छावन की यह कथा जेंनों और 
बौद्धों में नहीं मिलती हे । 


चोबीस अवतार ७४०९, 


'पुरुष, जंगम-स्थावर, चेतन-अचेतन आदि की खश्टि करने का मनु को आदेश 
देता है ।* 

इस प्रकार महाभारत” तक मत्स्यावतार का विष्णु की अपेक्षा प्रजापति 
से स्पष्ट संबंध प्रतीत होता है। “वाल्मीकि रामायण? में मत्स्यावतार की कोई 
कथा नहीं मिरूती केवल “युद्ध कांड” में की गई राम की स्तुति में वराह के साथ 
“पुकशइंग? का प्रयोग हुआ है ।* परन्तु 'एकश्इंग! से मत्स्य का निराकरण नहीं 
'होता क्योंकि वराह भी एकश्इंग कहे गये हैं। साधारणतः यह अंश परवर्ती 
होते हुये भी दूसरी शती तक का माना गया है। 

अतः महाकाव्यों के अंतिम काल तक मत्स्यावतार का संबंध विष्णु से 
माना जा सकता है। परन्तु इतना स्पष्ट है कि किष्णु के पूर्व मत्स्यावतार 
प्रजापति ने ही धारण किया था, क्योंकि विष्णु-महिमा के अ्रतिपादक “विष्णु- 
पुराण” ( ४ थी शर्तों ) में मत्स्यावतार की कथा नहीं मिलती । उम्लके विपरीत 
प्रजापति के वराह रूप धारण करने के क्रम में मत्स्य, कू्स आदि रूप भरी 
प्रजापति के द्वारा ही धारण करने का प्रासंगिक उल्लेख हुआ है ।) इससे स्पष्ट 
है कि मत्स्याववार की कथा का संबंध प्राचीन खाहित्य में प्रजापति से ही 
रहा है। 

अन्य पुराणों में बाद में चलकर मत्स्यावतार का विष्णु से ही संबंध 
स्थापित किया गया है। “सागवत पुराण! के अनुसार चाक्षुष मन्वन्तर के अंत 
में जब सारी सृष्टि समुद्र में लीन थी तब हरि ने दसवाँ अचतार ग्रहण किया 
और उन्होंने अगले मन्वन्तर के वेवस्वत मनु की रक्षा की थी ।* “भागवत? की 
दूसरी सूची में पुनः इनका संबंध प्रकय-कथा से है । परन्तु चेवस्वत का स्थान 
सत्यत्नत मनु ने ले लिया है। उनकी रक्षा के साथ साथ ये वेद के रक्षक भी 
यहाँ बतलाये गये हैं ।” तीसरी सूची में ये मनु की रक्षा के अतिरिक्त दिति 
ुन्र को मार कर वेदों की रक्षा करने वाले कहदे गये हैं । “भागवत के मत्स्या- 
चतार की विस्तृत कथा में भी सत्यत्नत एवं प्रछय संबंधी उक्त कथा का वर्णन 
किया गया है ।” यहाँ एकश्इंग मत्स्य सप्तर्षियों के साथ प्रकय से मनु की 
रक्षा करता है और हयग्रीव को मार कर वेदों का उद्धार करता है ।“ 


१. महा० ३, १८७, ५२ । २, वा० रा[० ५, ९२०, १२। 
३. वबि० पु० १, ४, ७-८ । ., ४. भा० १, ३, १५ । 
", भा० २, ७, १२। ६, भा० ११, ४, १८ | ७. सा० ८, २४। 


८. अतीत प्रल्यापाय उत्थिताय स वेध से, ह॒त्वासुरं हयग्रीव बेदान प्रत्याहरद्धरि३ 
यह उल्लेखनीय है कि असुर हयग्रीव के अतिरिक्ति “भागवत? २, ७११ में विष्णु के 
हयग्रीव अवतार का भी उछेख मिलता है। उस हयग्रीव अवतार का एकमात्र प्रयोजन 


४१० मध्यकालीन साहित्य में अवतारचाद 


'भागवत' के अतिरिक्त अन्य पुराणों में भी प्रायः इन्हीं कथाओं की पुनरावृत्ति 
हुई है । 'मत्स्यपुराण! में मत्स्य मनु से कहते हैं कि प्रछकय के अनन्तर सृष्टि का 
प्रारम्भ किये जाने पर वे वेदों का प्रवर्तन करेंगे ।* उक्त कथन में मत्स्यावतार 
के पुराणों में विशेष रूप से प्रचलित रूप का परिचय मिलता है । 


अशिपुराण” सें मनु की रक्षा हयआीव-बध भी इनका प्रमुख प्रयोजन माना 
गया है ।* सत्स्यरूपधारी विष्णु 'स्कंद-पुराण” के अनुसार वेदों के उद्धार के लिये 
शंखासुर का बध करते हैं ।) “पद्मपुराण! में मत्स्यरूप में भगवान हयग्रीव के 
स्थान में मधुकेटस का बंध करते हैं | 

इस प्रकार पुराणों में मत्स्यावतार के प्रयोजनों में प्रायः मनु-रक्षा और 
वेदोद्धार संबंधी प्रयोजनों में साम्य होने पर भी असुरों के बध में किंचित. 
परिवतंन दीख पड़ता है । 

मध्यकालीन साहित्य के कवियों ने स्वतंत्र रूप से तो नहीं पर दशावतारों 
के क्रम में मत्स्यावतार का वर्णन किया है। विशेषकर दसवीं या ग्यारवहीं शठी 
के कवि ज्षेमेन्द्र ने विष्णु के मत्स्यावतार का प्रारस्भ में ही वर्णन करते हुये मजु- 
मत्स्य-कथा का विस्तृत परिचय दिया है । उसमें हयग्रीव या वेदोद्धार काय का 
उल्लेख नहीं हुआ है |” परन्तु बारहवीं शती के जयदेव ने प्र्यकथा और वेदो- 
द्वार दोनों प्रयोजनों की चर्चा एथक-एथक्‌ की है । “पृथ्वीराज रास? में मत्स्था- 
वतार का चीर रस-पूर्ण वर्णन हुआ है। पर उक्त कवियों की अपेक्षा राखो की 
कथा में मनु-मत्स्या-कथा का उल्लेख न होकर वेदों को चुराने वाले असुरों के 
संहारक रूप का वर्णन है * अंत में राक्रसों का पेट फाड़ और वेदों को निकाल 
कर विष्णु ब्रह्मा को प्रदान करते हैं ।” 

निम्बाक सम्प्रदाय के भक्त कवि परशुरामाचाय ने दशावतारों में मत्स्यरूप 
का वर्णन करते हुये पौराणिक उपादानों को ही ग्रहण किया है। इनके 
पदों के अनुसार हरि ने मत्स्य रूप धारण कर पाताल में सोये हुये शंखासुर 
को पकड़ा ओर उसका उदर फाड़कर वेदों का उद्धार किया 





वेदों की रक्षा दै। भा० २, ७, १.१ में हयग्मीवके लिए 'हयशीष” शब्द का प्रयोग हुआ 
है! सम्मव है मत्स्यावतार से ही हयशीष का विकास हुआ हो। भ[० ८, २४,५७। 


१. मत्स्यपुराण २, ३-१६ । २, अग्निपुराण २ अध्याय । 
३, स्कन्द पुराण, उत्तरखण्ड ९२, ९। ४. पद्मपुराण, सृष्टिखंड ३७ अध्याय । 


७५. दशावतार चरित, मत्स्यावतार । ६. गीत गोविन्द १, १ । 

७. पृथ्वीराज रासो, दूसरा समय । े 

८. प्रथमे मछ रूप धरयों जरलूसाशइक सोधत नोर सुध्यान भए। 
सोधित सोधि लोयो संघषासुर सोवत जाय पतालि ग्रहें ॥ 


चोबीस अवतार | ४११ 


दशावतारों के अतिरिक्त मत्स्यावतार को जिन कवियों ने चौबीस अवतारों 
में अहण किया है उनमें भागवत” की परम्परा का पालन हुआ है। विशेषकर 
'सूरसागर! और 'सूरसारावली” दोनों में मत्स्यावतार का वर्णन सूरदास ने किया 
है | 'सूरसागरः के अनुसार सदेव भक्त का संकट निवारण करने वाले हरि ने 
वेदों की रक्षा के निमित्त मत्य्यरूप धारण किया, और सत्यत्रत की प्रूय से 
रक्षा की मत्य्यावतार से सम्बद्ध प्रथम पद में शंखासुर और सत्यत्नत दोनों 
का समावेश हुआ है।* परन्तु दूसरे पद्‌ का संबंध केवल शंखासुर ओर वेदो- 
द्वार मात्र से है।* 'सूरसारावली' के अनुसार शंखासुर का वध हयग्रव द्वारा 
हुआ है । और प्रढय कथा को मंत्स्यावतार से सम्बद्ध किया गया है। 
गोरवामी तुलूसीदास ने राम की छीछा का गान करते हुए कहा है कि भक्तों 
के विस्तार के लिए राम ने मत्स्य रूप में एथ्वी की नोका बनाई।” नरहरिदास 
बारहट के अनुसार मत्स्यरूप में प्रलय से पृथ्वी की रक्षा तथा शंखासुर से वेदों 
का उद्धार किया +* संतों में परवर्ती गुरु गोविंद सिंह ने भी शंखासुर बध एवं 
वेदोद्धार के निमित्त मत्स्यावतार का प्रयोजन माना है ।* 





करसू उर फारि बिहारि कीयो उर भीतरिते वेद निकारि रूए । 
प्रसराम कहे प्रश्ु त्यागी भर्रों दूसरे ब्रह्मा कूँ जु दान दण॥ 
। परशुराम सागर । ह० ले० । दस ओतार को जोड़ो । 
१. सुतिनि हित हरि मच्छ रूप धारयौ, सदा हो भक्त संकट निवारयो। 
चतुरमुख कह्यो संख असुर स्तुति के गयो, सत्यत्रत कह्यो परले दिखायो ॥ 
भक्त वत्सछ, कृपाकरन, असरनसरन, मत्स्य को रूप तब धारि आयी । 
सूरसागर जी० १ ना० प्र० स० पूद ४४२) 
२. संखासुर मारि के, वेद उद्धारि के, आपदा चतुरमुख की निवारी । 
सूरसागर जी १ पद ४४४। 
३. लेगो संखासुर जल में रह्मो छिपाय। धरि हय्मीव रूप हरि मारयो छोन्हें वेद छुड़ाय 
सूरसारावली | वे० प्रे० सूरसागर में संकलित ५० ४ पद ९० | 
४. सूरसारावछी ४० ४ पद ९२-९९ में । 
७५, तु भ्रृं० विनय पत्रिका पृ० ४०४ वारिचर-वपुषधर भक्त-निस्तार पर, धरनि कृत 
नाव महिमाति शुवी । 
६. नरहर प्रभुकारन निषलू सन्‌ठ जप्थाक्रम संत। 
पृथ्वी राषी प्रलयः ते भमए मौन भगवंत ।॥ 
द्रविड़ देश नरेस भयो, सत्यवृत्य इहिनाम । 
संखासर सौ निम्नद्यो, आने वेद छुड़ाइ। 
अवतार लोछा ह० लि० पूृ० ३१ मीनावतार ५ 


७. चौबीस अवतार १० ६। संखासुर मारे बेद उधारे शब्रुसंहारे जस लौनो । 


8१२ .._ मध्यकालीन साहित्य में अवतारवाद 


उक्त उद्धरणों से स्पष्ट है कि मध्यकाल में मत्स्यावतार के उन्हीं रूपों को 
लिया गया जो पुराणों में अधिक प्रचलित थे, क्योंकि पुराणों में जिस प्रकार 
का वेषस्य दश्णित होता है, वही तत्कालीन कवियों में भी पाया जाता है। 
इस युग में भक्तोद्धार अववारवाद के प्रमुख प्रयोजनों में प्रचकित था | अतः 
मत्स्यावतार का प्रयोजन भी भक्त की रक्षा कहा गया है । 


वराह 


किष्णु के प्रारम्भिक अवतारों में पशु, पशु-मानव और मानव तीन प्रकार 
के अवतार मिलते हैं । उनमें पशु-अवतार वराह का स्थान विशेष उल्लेखनीय 
है। पौराणिक एवं तत्कालीन साहित्य में वराह अवतार का जो रूप मिलता है, 
वह सदियों के क्रमिक विकास के फलस्वरूप निर्मित हुआ है । मत्स्यावतार के 
सहश वराह का प्राचीन संबंध भी प्रजापति से ही रहा है। बेदिक साहित्य के 
ममज्ञों ने तत्‌ साहित्य में उपलब्ध कतिपय उपादानों पर विचार किया है 
उनमें मेकडो नल, कीथ एवं जे गोद विशेष उल्लेखनीय हैं । 


वेदिक साहित्य के ऋ० वे० में वराह एवं विशेषकर 'एस्ुष” नामक वराह 
के उल्लेख मिलते हैं । ऋ० १, ६१, ७ में इन्द्र द्वारा वराह के मारे जाने का 
प्रसंग जाया है ।? ऋ० ८, ७७, १० में पुनः 'एम्रुष" नामक वराह का इन्द्र 
द्वारा मारे जाने की चर्चा हुई है। ऋ० १०, ८६, ४ में भी वराह का इन्द्र 
से ही संबंध प्रतीत होता है? मेकडोनर ने ऋ० ८, ७७, १० के 'पमुष” वराह 
से ही वराहवतार के बीज का अनुमान किया है ।” परन्तु कीथ ने इसे दृत्न- 
वध की कथा का एक रूपान्तरित रूप भर माना है । जो हो पुराणों में 
वराहावतार का प्रमुख प्रयोजन जल से एथ्वी को बाहर निकालना रहा है । 
इस दृष्टि से 'पृथ्वी सूक्त!ः का यह मंत्र अवश्य ही इस कथा का मूल रूप माना 
जा सकता है, जिसमें कहा गया है कि शत्रु को भी धारण करने वाली, पुण्य 
और पाप करने वाले के शव को सहने वाली, बड़े बड़े पदार्थों को धारण करने 
वाछी ओर वराह जिसको हूँढ़ रहे थे चह पृ८्दी वराह को प्राप्त हुई थी ॥* 


'तेत्तिरीय संहिता? ब्राह्मण और आरण्यक साहित्य में इनका किंचित विस्तृत 
एवं इन्द्र और प्रजापति से सम्बद्ध रूप मिलता है। “तेत्तिरीय संहिता! में 





१, ऋ० १, ६१, ७। २. ऋ० ८, ७७, १० । 
३. ऋ० १०, ८६, ४ | ४. एपिक माइथोलोजी ४० ४१। 
५, रेलिजन ऐन्ड फिलोसोफी आफ ऋग्वेद एन्ड उपनिषद्स भू० परू० ३ । 
६. मलव॑ विश्रती गुरुभद भद्गपापस्य निधन तितिश्षु । 
वराह्ेण पथिवी संविदाना सूकराय विजिद्दीति मृगाय ॥ अथवे० सं० १२, १, ४८ । 


चोबीस अवतार ४१३ 


प्रजापति और वराह की कथा इस प्रकार है :--पहले सारे विश्व में जरू ही 
जर था। उस पर शजापति हवा के रूप में घूमता था। उसने पृथ्वी को देख 
वराह वन कर ऊपर उठा लिया। उसने विश्वकर्मा का रूप धारण कर पृथ्वी 
का जल पोंछ दिया । उस पृथ्वी का विस्तार हुआ और वह पृथ्वी के नाम से 
विख्यात हुई ।* इसके अतिरिक्त 'तेत्तिरीय ब्राह्मण” की कथा में भी प्रजापति को 
ही वराह के रूप में पृथ्वी को उठाने वाला कहा गया है। जिसका सारांश 
इस प्रकार है--इस विश्व में पहले केवल जल ही जकू था । उस जल के द्वारा 
प्रजापति तपस्या करते थे, और यह कहते थे कि किस प्रकार इस सृष्टि का 
विस्तार होगा । उन्होंने जल में खड़ा एक कमर-पन्न देखा । उन्होंने सोचा 
इसके नीचे अवश्य ही कुछ है जिस पर यह कमल पन्न स्थित है। उन्होंने एक 
वराह का रूप घारण किया और ठीक कमल पत्र के नीचे जल में घुसे । इसके 
नीचे उन्होंने पृथ्वी को पाया। उसके एक खंड को तोड़ कर वे ऊपरी स्थरू 
पर ले आये । उन्होंने उसे ऊपर फेछाया तब से उसका नाम पृथ्वी ( फेली 
हुई ) पड़ गया ।* 'तत्तिरीय आरण्यक! में कहा गया है कि एक कृष्ण चराह ने 
अपने शत-बाहुओं से पृथ्वी को ऊपर उठाया।* यहाँ यह स्पष्ट नहीं है कि 
वराह का रूप किस देवता ने घारण किया था। फिर भी उसका झात बाहुरूप 
उसमें निहित किसी देत्री तत्त का आभास देता है। “शतपथ ब्राह्मण में भी 
एक वराह की कथा मिलती है। उसमें कहा गया है कि पूवकाल में पृथ्वी 
उतनी ही बढ़ी थी जितनी बड़ी एक कड़ाही होती है । एक 'एसुष” नाम के 
वराह ने उसे ऊपर उठाया । यह ईश्वर प्रजापति की पृथ्वी थी ।* यहाँ प्रजापति 
से वराह के स्पष्ट संबंध का पता नहीं चछता । 
एमसुघ नामक वराह का उल्लेख 'काठक? एवं 'तेत्तिरीय संहिता! में भी मिकता 

है। "तैत्तिरीय संहिता! की कथा में कहा गया है कि यज्ञ ने विष्णु का रूप 
घारण किया और वे देवताओं के बीच से लुप्त हो गये । वे थधृथ्वी में प्रवेश कर 
गये । देवताओं ने एक साथ मिल कर उन्हें खोजा । इन्द्र नीचे ऊपर सत्र घूम 
चुके । विष्णु ने पूछा--वह कौन है, जिसने हमारे ऊपर से परिक्रमा की है । 

इन्द्र ने उत्तर दिया में हूँ ढुग को ध्वस्त करने वाला और तुम कौन हो ?* 
१, ते० सं० ७, १, ५, १, और ज० रा० ए० सौ० १८९५, प्‌० १७९ | 
२. ते० सं० १, १, ३, ५ और ज० रा० ए० सौ० । १८९५ | पृ० १७९ । 

आपी वा इदमग्रे सलिल्मासीत त्तेन प्रजापतिर्‌ प्रम्यात्‌““तदभूम्ये भूमित्वम्‌ । 
३. उद्क्षता$सि वराह्ेण कृष्णेन शत बाहुना । 


भूमिपेनुर्धरणी लोक धारिणी, इति। ते० आ० १०, १, ८ । 
४. श० ब्रा० १४, १, २, ११। 


५, तै० सं० ६, २, ४ २-३ अनुवाद ज० रा० ए० सो । १८९५७ ईं० | पृ० १८० 
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विश्णु ने कहा में हूँ दुगग को के जाने वाछा। विष्णु ने कहा इस वराह ने 
देवताओं का धन लूट कर सात पहाड़ियों के उस पार असुरों के पास एकत्र 
कर रखा है| तुम दुर्गध्वस्त करने वाले हो । अतः इस वराह को मार डालो । 
इन्द्र ने एक कुश तोड़ कर सप्त पहाड़ियों को छेद दिया औौर उसे मार डाला । 
तब इन्द्र ने विष्णु से कहा तुम अपने को दुर्ग से बाहर ले जाने वाले कहते 
हो; अतः उसको ( संभवतः वराह को या वह धन ) बाहर छे जाओ । यज्ञ-रूप 
किः्णु देवताओं के लिये यज्ञ के रूप सें उतना ले गये जितना देवता असुरों से 
प्राप्त कर सकते थे। यही कारण है कि उस चबूतरे का नाम वेदी हुआ* इस 
कथा में प्रजापति एवं प्थ्वी के ऊपर उठाने का उल्लेख नहीं हुआ है परन्तु 
विष्णु, यज्ञ और वराह का सन्निवेश हुआ है। इस आधार पर यज्ञ वराह की 
मूल कथा के रूप में इसे अहण किया जा सकता है । 
वेदिक साहित्य में उपलब्ध दो प्रकार की कथाओं में भूमि से सम्बद्ध 
वराह और यज्ञ-वराह का स्वतंत्र विकास स्पष्ट प्रतीत होता है। सम्भव दे बाद 
में चछ कर विष्णु एवं उनके वराह रूप से दोनों को उसी में समाहित किया 
गया हो । 
महाभारत” 'वन पद! में विष्णु के वराहावतार की कथा मिलती है। उस 
कथा में कहा गया है कि प्राणियों की वृद्धि के भार से प्रथ्वी दब कर सेकड़ों 
योजन नीचे चली गई थी भार दूर करने के लिये उसने भगवान नारायण से 
प्रार्थना की । किष्णु ने एक दाँत वाले वराह का रूप धारण कर एथ्वी को सौ 
योजन ऊपर उठा दिया ।* यहाँ उनके स्वरूप का वर्णन करते हुये कहा गया 
है कि वे छाल-लाल नेत्नों से भय उत्पन्न कर रहे थे और अंगों से घूम प्रकट 
करते हुये बढ़ रहे थे । इस स्थल पर घूम ओर ज्वाला के प्रयोग से उनके 
यज्ञ-वराह रूप का ही परिचय मिलता है। 
इसके अतिरिक्त महाभारत” में अन्य कतिपय स्थर्लों पर भी वराहावतार के 
उल्लेख हुए हैं । विशेषकर “शान्ति पत्र! में पितृपिण्ड से सम्बद्ध एक कथा में 
कहा गया है कि पहले पृथ्वी पर कुश बिछाकर उन पितरों के निमित्त तीन 
; पिण्ड रखे जाते हैं । पितरों का पिण्ड नाम क्यों पड़ा, इसके ऊपर नर-नारायण 
कहते हैं कि समुद्र मेखछा वाली यह पृथ्वी पहले जल में डूब गई थी। उसको 


१. तै० सं० ६, २, ४, २, १ अनुवाद ज० रा० ए० सो० | १८९५ इ०। पृ० १८०। 
२. मद्दा० ३, १४२, ३९, ४० । ३. महा० ३, १४२, ४५ । 

४. रक्ताम्यां नयनास्यां तु भयमुत्पाद यज्निव । 

' घूम च ज्वलय लक्ष्म्या तत्र देशे व्यवधत्‌ ॥ मह[० ३, १४२, ४६ । 
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भगवान गोविंद ने वराह का रूप धारण कर ऊपर किया था | जछ और कीचड़ 
से जिनका सारा शरीर भरा हुआ है और छोक-कल्याण में जो सेव तत्पर 
रहते हैं, उन भगवान पुरुषोत्तम ने पृथ्वी को पुनः उसके स्थान में स्थापित कर 
दिया और अपनी दाढ़ में गे तीन पिण्डों को कुश पर रख दिया।* 


इसी पव में एक »ज्ग वराह की व्याख्या करते हुये नारायण कहते हैं कि 
मैंने: पहले सींग ( या एक दाँत ) वाले नन्दिवरद्दन नामक वराह का रूप धारण 
कर इस पृथ्वी का उद्धार किया था और जब में कंधा, पोच, दाढ़, तीन उन्नत 
अंगॉवाछा बना था, इससे मेरा नाम चित्रकुद पड़ा।* उक्त रूप में अचुमानतः अप्लि 
के मानवीकृत ( एन्थोपोमौरफिक ) रूप का परिचय मिलता है ।3 साथ ही उत्त 
कर्थांश पृथ्वी, यज्ञ, या कर्मकाण्ड से सम्बद्ध तो दीख पड़ता है परन्तु हिरण्याक्ष- 
वध की इनमें कहीं चर्चा नहीं हुई है। अतः हिरण्याक्ष-चध संभवतः परवर्ती- 
कार सें वराह्मवतार के साथ संयोजित किया गया है। इसी पद के 
“नारायणीयोपाल्यान” में वराहावतार के प्रसंग में पृथ्वी को ऊपर उठाने की और 
हिरण्याक्ष-बध की चर्चा हुई है ।* “वाल्मीकि रामायण! में वराह का उल्लेख भर 
हुआ है, जिसका संबंध विष्णु या राम से है ।* किन्तु “विष्णुपुराण” की कथा 
पुरानी प्रतीत होती है क्‍योंकि वहाँ वराह को प्रजापति का ही अचबतार कहा 
गया है । यहाँ वराह के विश्वरूप का वर्णन करते हुये कहा गया है कि उनके 
दाढ़-यज्ञ, रूप हैं, चारों वेदु-चरण, दाँत-यज्ञ, मुख-चित्तियाँ, जिह्ला-हुताशन, और 
कुशाये-रोमावली हैं । रात-दिन इनके नेन्न, परत्रह्म सिर, समस्त सूक्त इनके 
सटाकलाप और समग्र हवि आपके प्राण हैं ।* इन उपादनों से वराह एवं 
यज्ञ से किसी न किसी प्रकार का संबंध ज्ञात होता है। 'विष्णुपुराण” की कथा 
में हिरण्याक्ष बंध का समावेश नहीं हुआ है | परन्तु परवर्ती पुराणों में सृष्टि- 
उत्थान के साथ साथ हिरण्याक्षयध भी अमरुख प्रयोजनों में ग्रहीत हुआ है ।* 
इससे स्पष्ट है कि वराहावतार की कथा के मूलबीज स्वरूप वे कथायें हैं, 
जिनका संबंध भूमि और यज्ञ संबंधी प्रारम्भिक पुराण-कथारओं ( मिथ ) से 
है। 'भागवत' के कतिपय विवरणों से इसका आभास मिलता है। “सागवतः 
के प्रथम संज्षिप्त विवरण के अनुसार विश्व-कल्याण के लिये समस्त यज्ञों के 
१, मह।० १२, ३४५, १२-१३ । २. महा० १२, ३१४२, ९३-९३ । 
३. हिस्दी आफ इण्डियन फिलोसोफी जी० १४० १०५ में डा० राधाकृष्णन्‌ ने इसी 

के सद्ृश अश्नि के मानवीकृत ( एन्श्रीपोमार्फिक ) रूप पर विचार किया है । 

४. मह[० १२, ३६९, ७६-७८ । ७, वा० रा० ६, १२०, २२। 
६. वि० पु० १, ४, ७ । ७. विं० पु० १, ४, ३२-१३ । 
<. पद्म पुराण, सृष्टि खण्ड ७३ अध्याय, ब्रह्म पुराण २१३ अध्याय । 
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स्वामी भगवान्‌ ने ही रसातल में गई पृथ्वी को निकाछ छाने के लिये सूकर 

रूप ग्रहण किया था ।? पुनः “भागवत?” के दूसरे विवरण छीलावतारों के प्रसंग 
में दिये हुये वराहवतार की कथा में हिरण्याक्ष बध का भी उल्लेख किया 
गया है ।* इसके अतिरिक्त भागवत” में जहाँ वराहावतार की विस्तृत कथा दी 
गई हैं, वहाँ प्रजापति के पूर्व संबंध को विचित्र रूप दिया गया है। भागवत? 
की उस कथा के अज्ञुसार रसातल में डूबी हुईं एथ्वी को निकालने के लिये 
ब्रह्माजी सोच रहे थे । तब तक उसी समय ब्रह्माजी के नासादिद्र से अकस्मात्‌ 
अंगूठे के बराबर आकार का एक वराह शिक्षु निकछा। उसी ने युद्ध में 
हिरण्याक्ष को मारा तथा वे ही दाँतों की नोक से प्रथ्वी को उठाये हुये बाहर 
निकले । इस स्थक पर भी वबराह का विश्वरूप प्रस्तुत करते समय यज्ञ के 
अनेक उपकरणों के साथ सांगरूपक की योजना की गई है ।* 

पौराणिक अचतारों का यह रूप गुप्त काल में ही चरम सीमा पर पहुँच 
चुका था | विशेषकर वराह को राज-सम्मान प्राप्त होने के कारण उसके विभिन्न 
रूपों का प्रसार इस युग में रूक्षित होता है ।* उपयुक्त पौराणिक रूपों के 
आधार पर ही भू-वराह, आदि-वराह, यज्ञ-वराह, नु-वराह और, प्रलूय-वराह 
की मूर्तियों का. प्रसार हुआ | इन मूर्तियों के दो प्रकार के रूप मिलते हैं । 
प्रथम मूर्ति का रूप बिल्कुछ पशुवत्‌ तथा दूसरी का मनुष्य और पश्ु संयुक्त 
होता था ।” इससे यह निष्कर्ष निकरूता है कि पौराणिक थुग में चराह के 
पुराण-कथाओं के रूप में प्रचलित प्रायः सभी रूप गुप्तकालीन उपास्य रूपों में 
मान्य और पूज्य थे । 

इस युग में प्रचलित 'विष्णुसहखनाम? में विष्णु के कतिपय नार्मों को. 
वराहावतार से सम्बद्ध किया गया है। 'विष्णुसहखनाम', शांकर भाष्य में शंकर 
के अनुसार पृथ्वी का जल से उद्धार करने के कारण इनका नाम बृषाकपिर 
है। हिरण्याक्ष को मारने की इच्छा से वराह रूप धारण करने के कारण इनका 
नाम कुंदर दे ।* इसी भ्रकार यज्ञ से सम्बद्ध होने के कारण इनका नाम यज्ञांग 
कहा गया है । पंचरात्रों के ३५ विभवों में वराह नाम प्रचक्तित है ।* 


वि 


१. द्विताय तु भवायास्थ रसातल गतांमहोम्‌ । 
उद्धरिष्यन्रुपादत्त यशेशः सौकरं वपुः॥ भा० १, ३, ७। 


२, भा० २, ७, १! है. भा० ३, १३। 
४. गुप्तसाम्राज्य का इतिहास जी २ पू० २१८ । 


७५. एलिमेंट आफ हिन्दू इकानोग्राफी ( टौ० ए० गोपीनाथ राव ) ए० १२९ । 

६. विष्णु सइस्तननाम शां० भा० पू० २९९। 

७. विष्णु सहखनाम शां० भा० पृ० २२६ । 

<. विष्णु सहस्तनाम शां० भा० पृ० २६० । ९, अहिबुं० सं० ५, ५०-५७। 
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दसवीं एवं बारहवीं शताब्दी के साहित्यकारों में ज्षेमेन्द्र ने प्रथ्वी एवं 
हिरण्याक्ष-चध की कथा ग्रहण की है। परन्तु यज्ञ वराह नाम का इनमे 
अभाव है ।* जयदेव ने केवल पृथ्वी घारण करने की घटना का दोनों स्थानों 
में वर्णन किया है।' “पृथ्वीराजरासो? में वराहावतार का पौराणिक रूप गशुहीत 
हुआ है। देवताओं की पुकार पर जगदीश हिरण्याक्ष को मार कर पृथ्वी का 
उद्धार करते हैं। यहाँ राम, कृष्ण आदि महाकाब्यों के अवतारों के सहश इस 
अवतार को भी देव-शत्रु-बध एवं भूभार-हरण की परम्परा से सम्बद्ध कियां 
गया है ।) “लघुभागवतास्त! में इनके विभिन्न रूपों का कहप और सन्वन्तर- 
सेद-जनित सामंजस्य प्रस्तुत किया गया है। रूप गोस्वामी का कहना है कि 
यज्ञ वराह ने ही प्ृृथ्व्री का उद्धार और हिरण्याक्ष का बध किया था। बाह्य 
कह्प में वराह का दो बार आविर्भाव होता है। प्रथम भविर्भाव स्वयस्भूव 
मन्वन्तर में प्ृथ्चीका उद्धार करने के लिये ब्रह्मा जी की नासिका-रन्ध्र से और 
द्वितीय चाक्षुष मन्वन्तर में पृथ्वी का उद्धार और हिरिण्याक्ष-बध के लिये हुआ ।४ं 
इसके अतिरिक्त वराह के दो विग्रहों का उल्लेख करते हुए कहा गया है कि 
वराह जी कभी चतुष्पद ओर कभी नृ-वराह मूर्ति प्रकट करते हैं। साथ ही इन 
वराह रूपों के श्वेत वराह और यज्ञ वराह आदि दो भेद भी माने गये हैं । 


मध्यकालीन कवियों ने वराह का पौराणिक रूप एवं प्रयोजन ही ग्रहण 
किया है| 'सूरसागर' में सूरदास कहते हैं कि बह्मा ने हरिपद का ध्यान किया 
तब हरि वराह का शरीर घारण कर पृथ्वी को ऊपर छे आये-।* एक दूसरे पद 
में जय-विजय के अचतार हिरण्याक्ष और हिरण्यकशिपु में 'सागवत? के आधार 
पर सूरदास ने वराह के द्वारा हिरण्याक्ष-बध की चर्चा की है। इनके पदों के 
अनुसार हिरण्याक्ष ने पृथ्वी को लछेजाकर पातारू में रख दिया था। इस पर 
ब्रह्मा ने दीन-बन्धु गोपाल से प्रार्थना की कि तुम्हारे बिना असुरों का संहार 
करने वाछा और पृथ्वी का उद्धार करने वाछा कोन है । फलूतः हरि द्वारा पृथ्वी 
को ऊपर छाते समय हिरण्याक्ष ने रोका और क्रोधित होकर कहा कि तुमने 





१, दशावतार | क्षेम्रेन्द्र । ० ११-१४ । 

२. गीतगोविन्द ) जयदेव । ए० ६ प० १० सगे० १। 

३. पृथ्वीराजरासो ५० १९३१ दूसरा समय 'सूर राज काज उप्पर करन, कोल रूप 
जगदीसघरे? । | 

४. लघुभागवतामृत ए्‌० ४६ । ५, लघुभागवतामृत पए्‌० ४६ । 

६. ब्रह्मा हरिपद ध्यान छगायौ, तब हरि बपु बराह धरि आयी । 
हे बराह पृथ्वी ज्यों स्यायो, सूरदास त्यौंही झुक गायौ। क्‍ 

सूरसागर । ना० प्र० स० । जी० १ पद ३५१) 
२८ स० अ० 
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है और अर एस० वारिज्न के इन कथनों को उद्धत किया है जिसमें कूर्म और 
विष्णु से सम्बद्द आधारों का अनुमान किया गया है ।' 'शतपथ ब्राह्मण! में 
प्रजापति के कूम-रूप घारण कराने की चर्चा हुई है। जे० स्‍्योर ने श० 
ब्रा० । ७, ७५, १, ५। के आधार पर कहा दे कि प्रजापति ने कूम-रूप धारण 
कर प्रजाओं की सृष्टि की। उनके मतानुसार कश्यप शब्द का अर्थ कू्म होता 
है। अतएव सारी प्रजा कश्यप द्वारा उत्पन्न कही जाती है। यह कूर्म या कश्यप 
ही आदित्य है।' 'जैमिनि ब्राह्मण” । ३, २०२। के आधार पर कहा गया है 
कि प्रारम्भ में जल में से कूर्म-रूप में उत्पन्न होकर प्रजापति ने प्रजा की सृष्टि 
की । जे० गोंद के अनुसार जल देवता वरुण से कूर्म को अभिद्ठित किया 
जाता था। अतएव विष्णु और वरुण दोनों पृथ्वी के पति माने जाते थे | इस 
आधार्‌ पर कूर्म का विष्णु से सम्बन्ध होने की सम्भावना हो सकती है। 

'तत्तिरीय आरण्यक! में कहा गया है कि खट्टा प्रजापति में जो बहने योग्य 
अंश था वही कछुये का रूप धारण कर पानी में इधर उधर घूम रहा था । 

इस प्रकार वेदिक साहित्य में मत्य्य वराह और कूर्म का सम्बन्ध 
सामान्यतः प्रजापति से ही रहा है | “विष्णु पुराण” में प्रजापति के ही थे तीनों 
रूप स्वीकार किये गये हैं ।* किन्तु कूर्मावतार का महाकाव्यों ओर पुराणों में 
जिस समुद्र मन्थन से सम्बन्ध रहा है, उसका मूछ रूप चेदिक साहित्य में 
विरल है। 'ऐतरेय ब्राह्मण” में देवों और असुरों की एक कथा में स्वतन्त्र रूप 
से समुद्र मन्थन के बीज देखे जा सकते हैं। उसमें कहा गया है कि देवों 
ओर असुरों ने झगड़ा किया। देवों ने छुठे दिन के कृत्य से इन असुरों 
को निकाल दिया। असुर्रों को जो कुछ हस्तगत हो सका उसको उन्होंने 
ले लिया और समुद्र में फेक दिया | देव पीछे दौड़े और इस छुन्द के द्वारा जो 
कुछ उन्होंने लिया था उसे वे छीन लाये । इस सातवें पद ने केटिया या 
अंकुश का काम किया जिसके द्वारा समुद्र से चीजें निकाल छी गई। 

महाभारत” के अनुसार समुद्रमन्थन के समय समुद्र से अनुमति लेने के 
यश्चात्‌ देवताओं ने कूम से आग्रह किया। कूम ने मन्द्राचक को पीठ पर 
रखना स्वीकार कर लिया।” यहाँ कूम को प्रजापति या विष्णु का अवतार 

नहीं बतकाया गया है। “वाल्मीकि रामायण' में समुद्गमन्‍्थन के समय पर्वत के 


१, प्रिफिथ का अनुवाद शुक्ल यजुर्वेद ए० १४०, १४१, में यजुः ११-२७, ३० और 


३११ की व्याख्या। | | 
२. जे० म्योर औ० सं० 2० जी ४ १० २५ तथा श०ब्रा० ७, ५५ १) ५ सं०। 


३. स्पैक्ट्स आफ वैष्णविज्म प० १२७ । ४. त० आ० १, २३, ३। 
५, वि० पु० १, ४, ७, ८ । 
<. ए० ब्रा० ५, २, १० । ७. महा० १; १८, ११-१२। 
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पाताल में प्रवेश कर जाने पर भगवान्‌ कूम-रूप घारण कर वहीं समुद्र में 
सो गये ।* 'विष्णुपुराण” में भी भगवान्‌ स्वयं कूम-रूप धारण कर क्षीरसागर में 
घूमते हुये मन्द्राचल के आधार हुये ।* “भागवत? के तीनों विवरणों में वे 
विष्णु के अचतार-रूप में ही ग्रहीत हुये हैं ।। किन्तु जहाँ कूमे की विस्तृत 
कथा का वर्णन है वहाँ मन्वन्तरावतारों से इनका सम्बन्ध स्थापित करते 
हुये कहा गया है कि चाक्षुष मन्वन्तर में भगवान्‌ अजित-रूप में आविभूत 
हुये थे वे ही कच्छुप-रूप धारण कर मन्द्राचछ की मथनी के भी आधार 
बने थे ।7 “अप्लि पुराण”, पिद्मपुराण” आदि अन्य पुराणों में भी प्रायः कूर्म का 
एकमात्र सम्बन्ध समुद्रमन्थन से ही माना गया हे। अन्य अचतारों के 
समान कुर्मावतार के भी पू्रवर्ती और परवर्ती दो रूप विदित होते हैं। 
पूर्ववर्ती रूप का सम्बन्ध प्रजापति एवं सश्-विकास से तथा परवर्ती रूप का 
विष्णु और समुद्रमन्थन से रहा है । 

नुसिह के सदश कूर्मावतार का अपना सम्प्रदाय छक्षित नहीं होता और 
न तो वराह के सदृश स्वतन्त्र रूप से इनकी अधिक मूर्तियों के ही भ्रचार का 
पता चलता है। केवल दुशावतारों के साथ कूर्म की मूर्ति का भी अस्तित्व 
मिलता है। क्षेमेन्द्र और जयदेव ने पौराणिक रूप भ्रहगण करते हुये ममुद 
मन्थन से सम्बद्ध कूर्म का विष्णु और कृप्णरूप का अवतार साना है । 
'पृथ्वीराजरासो? में कृर्मावतार सम्बन्धी अन्य कछाओं की अपेक्षा देवासुर संग्राम 
की ही प्रधानता है। इसी से इनका कूर्मावतार रासों के अनुसार दानवों के 
संहार के निमित्त होता है ।* पश्चरात्र एवं 'तस्वत्रय” के विभर्वों में ये कमठेश्वर 
के नाम से गृहीत हुये हैं ।” बल्चभाचाय्य ने भागवत! (११, ७, १८ ) 





१. वा० रा० १) ४७, २९।... २. ति० पु० १, ९, ८८ | 
३. भा० ३, ३, १६, भा०-२, ७, १३, भा० ११, ४, १८ । ' 
४. भा० ८, ५, ७-१० | ७५. अप्ि पु० ३, अध्याय । 


६. पद्म पु० उत्तरखण्ड अ० २६० । 
७. इण्डियन इमेजेज ५० १४ में कहा गया है कि कुर्मपूजा संथाऊ, मूंडा आदि 
आदिवासियों तथा परवती कबीर सम्प्रदाय में कूम॑ जी के नाम से प्रचलित है । 
इसी संम्प्रदाय में एक ऐसे कूम का उछेख मिलता है जिनके पेट में पड़े हुए मसाले 
से निरंजन ने सृष्टि रचना की थी। कबीर ४० ५४-५५ । 
८, क्षेमैन्द्र : काव्यमाला । पृ० ८ कूम॑ १० जयदेव : गीतगोविंद सर्ग १, २ । 
4. पृथ्वीराज: रासो ० १८९-१९१ दूसरा समय । 
“रि कच्छप को रूप, भूप दानव संहारे । 
तइ लि सागर सुमथि, रिष्प आपन सुधारे । 
१०. तत्वन्य ए० ११२-११३ | 
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की 'सुबोधनी व्याख्या! में मत्स्य, हयग्नरीव और चराह के साथ इन्हें देहाभिमान- 
रहित माना है ।* “'लघुभागवतारूत” और" 'सात्वततन्न्न? में) इनके भागवतानु- 
मोदित रुप ग्रहीत हुये हैं । ह 

इससे स्पष्ट है कि परवर्ती पुराणों तथा उनके भाष्यों में विशेषकर भागवत” 
का ही रूप सर्वाधिक प्रचलित हुआ जिसका प्रभाव सगुण सम्प्रदायों पर 
लक्षित होता है। अतः मध्यकालीन कवियों ने कूर्मावतार के तत्कालीन 
युग में प्रचलित भागवत? के ही रूपों को अहण किया है। सूरदास के कथना- 
ज्ुसार कूर्मावतार का सम्बन्ध तो समुद्र -मन्थन से ही रहा है परन्तु उसके 
प्रयोजन को देवहित से सम्बद्ध किया गया है। सूरदास के एक पद में कहा 
गया है कि प्रहलाद-पौत्र बलि! ने देवताओं को बहुत कष्ट दिया। फरूतः 
देवता हरि की शरण सें गये । तब देवताओं के कल्याण के लिये हरि ने 
कूर्म-रूप धारण किया और समुद्र मथ कर अमृत निकाछा ।” पुनः पौराणिक 
रूप की चर्चा करते हुये कहा गया है कि समुद्रमन्थन के समय मन्द्राचक 
डूबने छगा । तब देवताओं की आर्थना सुनकर हरि ने कूर्म-रूप घर कर 
पीठ पर पव॑त रखा ।£ 'सूरसारावली' सें इंसका सारांश अस्तुत करते हुये कहा 
गथा है कि देवता और दानवों ने मिककर जब चौदृह रत्न निकाले थे तब 
हरि ने कूम-रूप धारण कर पवत को अपनी पीठ पर,रखा था.।" “अवतारछीला' 
के रचयिता नरहरिदास बारहठ ने भी कूर्म की कथावस्तु “भागवत” से ही अहण 
की है | समुद्र-मंधन के साथ-साथ देवताओं का उद्धार यहाँ भी प्रमुख प्रयोजन 
माना गया है | राम-भक्ति-शाखा के कवियों में तुलसीदास, कान्हरदास और 
द्रबारी कवि केशवदास ने मन्द्राचल धारण करने वाले राम के कूर्म-रूप का 
चर्णन किया है ।* इस प्रकार कूम भी अन्य अवतारों के. साथ मध्यकालीन 
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१. सुबोधिनी मा० १०, २, ४० और ११, ४, १८ की व्याख्या । 
२. लघुभागवतामृत पृ० ६२-६१ । ३. सात्वत तंत्र ० ९। 
४. बलि सुरपति को बहु दुख दयौ, तब सुरपति हरि. सरने गयौ। , 

हरि जू अपने विरद संभारयौ, सूरज प्रम्नु कुरम तनु धारयो॥ 

सूरसागर ९०.१७२, पद ४३५। 

५. सूरसागर ५० १७२, पद ४३५। . ६. सूरसागर १० १७१ पद ४३५। .. 

सुर अरु अघुर मथन कीन्हों निधि चोदह रल विंकार.। | 

पर्वेत पीठ धरेड हरि नीके लियो कूम अबतार | सूरसारावछी प्र०:पृ० ४ । 
<, उद्धरेरत्र क्रीडा उदार, हरि करयो तहाँ कमठावंतार | 

अवतार लीला हु० लि० पू० २७-३० 'समुद्रमन्थन कौनो. समंथ? 
९. (क ) तु० ग्र० विनयपत्रिका पू० ४० पद ५२ | ' 
कमठ, अति विकट तनु, कठिन पृष्ठोवरि भ्रमत, मंदर कंडु सुख मुरारी । 


8२२ मध्यकालीन साहित्य में अवतारवाद 


उपास्यों के अवतार माने गए हैं। किन्तु सगुण कवियों में इनके स्वतन्त्र 
उपास्य रूप का वर्णन नहीं मिलता है। पर नि्गुण पनथी कबीर मत के 
साहित्य में एक नव निर्मित कूमे-रूप का उल्लेख हुआ है जिनके पेट में पड़े 
हुए मसाले से निरज्ञन ने सष्टिरचना की । फलतः कूर्मावतार के सगुणवादी 
और निर्गणवादी दो रूप भालोच्यकालीन साहित्य में मिलते हैं । 


तसिह 


नसिहावतार की कथा का रूप पुराण और वेष्णव साहित्य में प्रायः एक 
ही प्रकार का मिलता है। पुराणों के अनुसार हिरण्यकशिपु के पुत्र की रक्षा 
एवं उनके बध के निमित्त विष्णु का यह पशु मानव संयुक्त अवतार माना 
गया है । यों तो भारोपीय देवताओं में पशु या पशु-मानव (थेरियोएन्थ्रोपिक) 
देवताओं का रूप स्वथा दुर्ूभ नहीं है? जिनका वदिक साहित्य में भी यत्र-तत्र 
दर्शन होता है। परन्तु नुसिहावतार से सम्बद्ध पुराणों की कथा के अनुरूप 
उसके निश्चित मूछलोत का वेदिक साहित्य में अभाव है। नृसिंह शब्द 
पुरुष सिंह के सदृश स्पष्ट ही किसी पुरुष विशेष के बल एवं पराक्रम का 
द्योतक प्रतीत होता है। प्राचीन साहित्य में साधारणतः देवताओं के बरकू और 
शौर्य की अभिव्यक्ति के लिये सिंह, व्याप्र आदि पशुओं के पराक्रम से तुलना 
की गई है या विशेषणं के समान उपयोग किया गया है ।* विष्णु के पराक्रम 
की तुलना करते हुये ऋ० सं० के एक मन्त्र में कद्दा गया है कि चूँकि विष्णु 
के तीन पादक्षेप में सारा संसार रहता है इसलिये भयहूर, हिंख, पार्वतीय 
प्रदेश में रहने वाले स्ंग या अन्य वन्य जानवर के समान संसार विष्णु के 
विक्रम की प्रशंसा करता है। इस ऋचा के भीम मरूंग से पराक्रमी सिंह का 
बोध होता है। “नुसिंह तापनीय उपनिषद्‌” में भी इसे उद्धत किया गया है। 


( ख ) राग कव्पद्ुम जी १ ४० ६७९ । 
प्रशु कच्छप रूप बनायी मंदराचल पीठ धरायो । 
(ग) रामचंद्विका पूर्वांदध ० ३६०-३१६१, २४ । 

१. प्राइमर आफ हिन्दृइज्म में फकुहर ने शेजिप्ट, अस्तीरिया आदि देशों में मेन 
लोऐन मैन, वडे, और मैन फिश आदि रूपों में उपलब्ध देवताओं का उलछेख 
किया है । ४ 

२. शुद्ध यजुर्वेद १९५, ९१, ९२ में इन्द्र की सिंह भादि पशुओं से तुलना की गई दे । 

३, ( क ) ऋ० १, १५४, २, प्रतद्‌ विष्णुः स्तवते वीयंग मृगो न भीमः कुचरों गिरिष्ठाः। 
(ख ) नूृ० पू० ता० उ9 २, ४ में नुलिह को भो श्न ऋचाओं के विशेषणों से 

अभ्निद्दित किया गया है। 


चोबीस अवतार ४२३: 


इस विशेषण का सम्बन्ध 'यजुसंहिता? में इन्द्र से स्थापित किया गया है।?ै 
इन कथनों के आधार पर उक्त रूप का विशेष प्रचार विदित होता है ॥ 
स्रि० कीथ ने नुसिहावतार का बीज यजुवेंद्‌ २९५, « तथा श० ब्रा० ३३, २, 
४, २ में प्रयुक्त 'पुरुष ध्याप्राय! से माना है ।* विष्णु के विशेषण के रुप में 
'धपुरुष व्याप्र! का प्रयोग महाभारत! में भी मिलता है । किन्तु इन प्रयोगों से 
पोराणिक कथाओं के स्पष्ट सम्बन्ध का भान नहीं होता। कुछ विद्वानों ने कथा- 
तस्‍्वों के साम्य को छेकर नृ्सिह-कथा का सम्बन्ध वेदिक साहित्य में प्रचलित 
इन्द्र-नसुची कथा से माना है । “ऋग्वेद! एवं 'यजुवेंद! दोनों में कहा गया है 
छि-इन्द्र जिस समय तुमने सारे छात्रुओं को जीता था उस समय जल के 
फेन द्वाराही नम्न॒ुची का सिर छिन्न-भिन्न किया था ।* “शतपथब्राह्मण 
में इस आख्यान का विस्तारपूर्वक उल्लेख हुआ है। वहाँ नमुची इन्द्र 
से वर माँगता हे कि वे उसे वच्ध से न शुष्क स्थान में, न आद्; स्थान में, 
न रात में, न दिन में उसका शिर कार्टेगे ।/ इस कथा का यह अंश हिरण्य- 
कशिपु की वर प्राप्ति की कथा से साम्य रखता है। “भागवत के अनुसार 
हिरण्यकशिपु भी वर मांगता है कि 'में ब्रह्मा द्वारा निर्मित मनुष्य, पश, 
प्राणी, अप्राणी, देवता, देत्य और नाग से अबध्य होऊँ। तथा भीतर या 
बाहर, दिन में या राज्नि में, अख् या शख्त्र से, पृथ्वी या भाकाश में 
कहीं भी मेरी झत्यु न हो।!* किन्तु भागवत” में इन्द्र-नमुची-बध की कथा भी 
ग्रृहीत हुई है जिसमें नम्रुची सूखी या गीली वस्तु से नहीं मारा जा सकने 
के कारण इन्द्र द्वारा फेन से मारा जाता है । इस आधार पर हिरण्यकशिपु के 
वरदान की घटना को इससे केवल प्रभावित माना जा सकता है । 


इसके अतिरिक्त नाम साम्य की दृष्टि से “अथर्वेसंहिता' में हिरण्यकशिपु" 
का, तथा ऋ० सं० और “तैत्तिरीय संहिता? में हिरण्यकशिपु के पुरोहित शण्डार्मक 


१. शुक्ल यजुर्वेंद १८, ७१। 

२. रेलिजन ऐन्ड फिलोंसीफी आफ दी ऋ० वेद ऐन्‍न्ड उपनिवद्स प० १९३ तथा 
यजुबँद २५, ८ और श० ब्रा० १३, २, ४, २। 

३. महा० ३, १८८, १८ स एप पुरुष व्याप्र पीतवासा जनादनः ![ 

४, ज० रा० ८० सो ९ बम्बरे जी० २४-२५, १० १२९ । 

५, शुह् यज्गञु० १९, ७१ तथा ऋ० 5, १४, १३ । 

६, श७ ब्रा० १२, ७, है, १-४ | ७. भा० ७, हैं, ३५-३६ । 

८, भा० ८, ११, ३२-४० । 

०, अथव सं० ५, ७, १० | 





५७२७ भध्यकालीन साहित्य में अवतारवाद 


का उल्लेख मिलता है।* क्र॒० सं० के- अनुसार 'इन्द्र ने श्राभिमानी और 
स्पर्द्धावान्‌ शाण्डिकों के प्रधान शण्डामेंक को मारा था ।” उक्त उपादानों से 
नृसिह-हिरण्यकशिपु कथा के विभिन्न स्रोतों का अनुमान किया जा सकता है। 
परन्तु जहाँ तक नु्सिह-विप्णु का सम्बन्ध है 'तेत्तिरीय आरण्यक' के दसवें प्रपाठक 
के एक मन्त्र में ,बज्ञ नख वाले और तीचण दाँतवाले नुसिह का उल्लेख हुआ 
है। यहाँ नुलिंह के कथाव्मक रूप की अपेक्षा उपास्य रूप ही अधिक स्पष्ट है। 
अतः संभव है कि दक्षिण के प्राचीन नूसिह-सम्प्रदाय के प्रभावानुरूप इसका 
समन्वय किया गया हो । 


' महाभारत! 'नारायणीयोपाख्यान! के पश्चात्‌ नुसिह-कथा में हिरण्यकंशिपु के 
बध की चर्चा हुई है । कालान्तर में पुराणों में भी नृसिह-हिरण्यकशिपु की 
कथा में एकरूंपता रहती है। क्योंकि विष्णुपुराण की विस्तृत कथा में प्रह्माद 
की रक्षा के निमित्त विष्णु उक्त राक्तस का बंध करते हैं ।” वह्दी कथा भागवत! 
के तीनों विवरणों में, तथा विस्तृत रूप में किश्वित परिवर्तन के साथ ग्रुह्दीत हुई 
है ।* अन्य पुराणों में भी कथावस्तु एवं प्रयोजन में कोई उद्लेखतीय अन्तर 
छज्षित नहीं होता । फर्कुहर के अनुसार दक्षिण में नृसिह-सम्प्रदाय का प्रचार 
माना जाता है। सम्भवतः उसी सम्प्रदाय से सम्बद्ध रचना नृसिंह “पूर्व” और 
<उत्त तापनीयोपनिषद्‌” में नुसिंह के अबतार-रूप की अपेक्षा उपास्य-रूप 
इृष्टिगत होता है । 


नरसिंह पूष तापनीयोपनिषद्‌! के अनुसार भगवान्‌ विप्णु का क्षीरसागर 
में शयन करने वाला विग्मह नुसिंह रूप ह ।* ये ही पोड़श कला्णों से युक्त 
एवं त्रिविध ज्योतियों में व्याप्त रहते हें इसलिये महाविष्णु कहे जाते हैं ।*” 
जगत के कल्याण के निमित्त नर और सिंह दोनों संयुक्त रूप घारण कर प्रकट 


भा मम 


१. बेंदिक साहित्य । रामगोविंद लिवारी। पृ० ५९ तथा ऋ० २, ३०, ८ और 
ते० सं० ६, ४, १० । 

२. ऋ० २, ३०, ८ । 

३. बत्रजनखाय विब्नहे तीद्ण द्वंड्राय धीमहि, तन्नो नारसिह प्रचोदयात्‌ । 

तृ० आ० १०, १. ६। 

४. फकुहर ने १० १८८ में दक्षिण में एक नृरसिह सम्प्रदाय' का अस्तित्व माना है । 

७५, महा० १२, ३३९, ७८ । ६. वि० पु० १, १६-२०.। 

७. भा० पु० १, ३, १८, भा० २, ७, १४, सा० ७, २-१० । 

<, फकुहर से १० १८८ नृत्तिह सम्प्रदाय का प्रचार दक्षिण में माना है. तथा नृ० 
ता० उ० का समय ५५०-१००० ३० के मध्य में स्थिर किया है। -' 

९. नूसिह पू० ता० 3० १, ५ । १०, नृसिह पूवें० ता० छ० २, ४।' 


चोबीस अवतार. .- ४२५ 


होते हैं । ब्रह्मा, विष्णु और शिव तीनों रूपों ,में लीला करने के कारण नृसिंह 
कहे जाते हैं ।* 


परन्तु मध्यकालीन साहित्य में उनके साम्प्रदायिक एवं उपनिषद्‌ रूप की 
अपेषा पौराणिक अवतार-रूप ही विशेषरूप से ग्रहीत हुआ । क्षेमेन्द्र और जय 
देव दोनों ने पौराणिक रूपों का वर्णन किया है।* “धृथ्वीराजरासो' में देवता 
भगवान्‌ के इस अबतार के निमित्त पुकार॑ करंते हैं। जिसके फंलरंवरूप वे 
आविभूंत होकर हिरण्यकशिपु का नाश करते हैं । यहाँ प्रह्मद ने अपनी स्तुति 
में उनके पूर्व अवतारों में किये हुये विभिन्न अवतारी कार्यों का उद्लेख किया है। 
उनकी स्तुृतिके अनुसार वे देवताओं के कार्य के लिये तथा सभी के कल्याण के लिये 
युग-युग में अचतार घारण करनेचाले हैं ।! महाकवि सूरदास ने भागवत?! की 
नुसिह-कथा का विस्तार करते हुये कहा है कि हिरण्याक्ष के मारने के पश्चात्‌ 
हिशण्यकशिपु ने बंदुका लेने के लिये कठिन तप किया।” इस तपस्या के वरदान- 
स्वरूप रात या दिन, आकाश या पृथ्वी में, अख या शख््र सभी से वह अबंध्य हो 
गया है।” फिर भी अपने भक्त प्रह्मद की रक्षा के छिये और उसका बचन सत्य 
करने के लिये* खम्भ फाइकर नुसिंह प्रकट हुए” उन्होंने संध्या समय नख से 
उसका उदर फाड़ दिया । सूरदास के अनुसार भक्त की रक्षा ही इस अवतार 
का प्रमुख प्रयोजन है ।* यद्यपि देवता भी इससे सुखी होते हैं,” किन्तु उनका 
क्रोध शान्‍त करने के लिये वे भ्रह्मद से ही आग्रह करते हैं ।'* यहाँ नरसिंह 
अवतार ही नहीं अपितु उपास्य भी हैं। वे दीनानाथ, दयाछ, भक्तों के निमित्त 





१. नूसिह पूवं० ता० उ० २, ४ । 
२. दशावतार चरित नृस्तिहवतार, गीतगीविंद १, ४ । 
३, पृथ्वीराजरासी ४० २०२ दूसरा समय । 
पधारे निजधाम, काम छुर सेव किए सब । 
जुग जुग सब जन देत लिये अवतार तबहि तब। | 
४. सूरसागर .प० १६२ पद ४२१। ५. सूरसागर 9०१६२ पद ४२१। 
६, सूरसागर ४० १६४ पद ४२१ ॥। हर 
७. कटि तब खंभ भयो है फारि विकसे हरि.-नरह॒रि वपु धारि। 
' सूरसागर ४० १६४ पद ४२१। 
८. सू० .सा० पृ० १६५ पद ४२१। 
५, सूरसागर ४० १६५७५ पद ४२१ भक्त देत तुम असुर संहारी । 
१०. भुयौ असुर सुर भए खुखारी । तूरसागर ए० १६५ पद ४२१। 
११, तुम्हरे हेत लियो अवतार, अब तुम जाइ करौ मनुहार । 
सुरसागर ५४० १६५ पद ४२१। 
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असुरों का संहार करने वाले हैं ।' सूरदास ने 'सूरसागर” और 'सूरसारावली' 
दोनों में इस तथ्य पर बहुत बल दिया है कि निगुंण और सगुण दोनों दृश्यों से 
देखा, किन्तु प्रह्मद जेसा भक्त नहीं मिला ।* उन्होंने भक्त प्रहद को मन्वन्तर 
का राज्य प्रदान किया । सूरदास के अनुसार जहाँ-जहाँ भक्तों पर भीड़ पड़ती है 
वहाँ-वहाँ वे प्रकट हुआ करते हैं ।3 

नरहरिदास बारहट ने उक्त कथा का अनुमोदन करते हुये अन्त में कहा दे 
कि भसुरेश ने अह्वाद का उद्धार कर राज्य प्रदान किया तथा उसे अपना भक्त 
बना लिया ।” तुसीदास के कथनानुसार राम ने नृसिह-रूप घर कर 
हिरण्यकशिपु को मारा और भक्त ग्रह्माद को प्रसन्न किया |” कान्हरदास और 
केशवदास के अनुसार इस अवतार में राम ने प्रहद का दुःख दूर किया और 
उसकी प्रतिज्ञा पूरी की 

अतः यह स्पष्ट है कि नुसिह मध्यकाल में केवल अवतार ही नहीं रहे अपितु 
भक्तों की रक्षा करने वाले उपास्य भगवान्‌ के रूप में प्रचलित हुये । इस प्रकार 
इस युग के अवतारवाद में उपास्य प्रवृत्ति का अत्यधिक समन्वय लक्षित होता 
है। सगुणोपासकों के अतिरिक्त सन्‍तों में नृसिहाचतार अधिक लोकप्रिय 
विदित होता है। सनन्‍्तसाहित्य पर विचार करते समय इसका विवेचन 
किया गया है। 


वासमन 


नृतत्त्त विज्ञानवेत्ता टाल्यर ने पौराणिक कथाओं के विकास के श्रति लिखा 
है कि 'पौराणिक कहानियाँ सदेव अपना रूप और अर्थ बदरूती रहती हैं।! 
कथा-गायकों द्वारा उनका इस प्रकार परिवतंन होता है कि श्रत्येक युग में उनका 


१. सूरसागर १० १६५ पद ४२१ | 
दीनानाथ दयाल मुरारि मम हित तुम छौन्हों अवतार । 
२. सूरसागर पूृ० १६७ पद ४२४। 
निग्नुन सगुन होइ मैं देख्यौ, तोसों कहूँ नहिं पेहों । सूरसारावली एृ० ५, १३२ । 
३. सूरसारावली ए० ५, प० १३२। 
४. अरु कौनौ असुरेस, दास अपनों करि लीनौ | अवतार लीला।हु० ले० । प्‌ृ० ६२। 
५, अतुल मृगराज वपु धरित, विछरित अरि, भक्त प्रहदलाद अहााद कर्ता। 
तु० भ्रं० विनयपत्रिका णएद ५२ । 
६. ( क ) रा० च० पूर्वार्ड १० ३६०-३६१ 
तुम दी नरसिंह को रूप संवारो, प्रह्माद को दीरघ दुःख विदारों | 
(ख ) रा० कव्पदुम जी० १ पू० ६३७९ 
शुकर नरहरि बपुधारी, प्रदलाद प्रतिशा पारी । 
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एक नया रूप बन जाता है। क्योंकि कथा-गायक प्रत्येक युग की प्रश्नत्तियों के 
अनुसार उनमें कुछ न कुछ नया तथ्य जोड़ते रहते हैं ।९ 


इस धारणा का सर्वाधिक साम्य वामन आदि अवतारों के विकास में 
प्रतीत होता है । मध्यकालीन साहित्य में जिस वामन का परिचय मिलता 
है वे प्रारम्भिक वेदिक काल में सूथ के एक रूप विशेष मात्र छक्षित होते हैं । 
अन्य अबतारों की अपेक्षा सर्वप्रथम वामन ही विष्णु से अधिक सम्बद्ध दीख 
पड़ते हैं। इन दोनों का सम्बन्ध नाम की अपेक्षा 'तीन पर्गों! के पराक्रम को 
लेकर विशेष रूप से रहा है। क्योंकि वामन या विष्णु के “त्रिविक्रम? या 
“उरुक्रम' आदि नाम उनके तीन पदाक्षेप की ओर ही इड्डित करते हैं। 'ऋ० 
संहिता! में प्रायः कतिपय स्थर्ों पर विष्णु के तीन पदाक्षेप का उढ्लेख हुआ 
है। उन ऋचाओं के अनुसार वे सातों छुन्दों द्वारा विविध प्रकार के पादुक़म 
करते हैं,' तथा जगत की परिक्रमा करते समय तीन प्रकार से अपने पेर 
रखते हैं और उनके घूलियुक्त पेर से जगत छिप सा जाता है ।* वे जगत के 
रक्षक हैं । वे समस्त धर्मों को धारण करने वाले और तीन पग से विश्व की 
परिक्रमा करने वाले हैं ।* तीन पग से तीनों लछोकों को मापने के कारण वे 
कीर्तनीय हैं" तथा उसी तीन पग के बीच विश्व का निवास होने के कारण वे 
प्रशंसनीय हैं ।* क्‍योंकि अकेले ही उन्होंने तीनों छोकों को मापा था और 
अकेले ही तीनों को धारण कर रखा है ।* इस पअकार विष्णु के तीन पग से 
सम्बद्ध ऋचायें 'यज्ञ' एवं 'अथवं' संहिताओं में भी मिलती हैं। उक्त ऋचाओं में 
प्रयुक्त तीन पदाक्रम का भ्राव निरूक्तकार तथा दुर्गाचार्य ने क्रमशः पृथ्वी, 
आकाश, स्वर्ग तथा अप्नि, वायु और सूर्य से मानाहै और अरुणाभ ने सूय के उद्य- 
मध्य और अस्त से लिया है। किन्तु भाष्यकार सायण ने इन्हें विष्णु के वामना- 
बतार के तीन पग माने हैं ।* फिर भी कार्य साम्य के आधार पर यहाँ 
वामनावतार के मूल सूत्र देखे जा सकते हैं । बाद में चछकर वामन-विष्णु की 
कथा का "तैत्तिरीय संहिता! एवं ब्राह्मणों में चछकर विदोष प्रसार हुआ है । 
यों तो 'तेत्तिरीय संहिता! में विष्णु-सखा इन्द्र से भी एक कथा सम्बद्ध है । 





१. एन्श्रोपौलोजी, टायछर, पृ० ३९६-३९७ | 


२, ऋ० १, २२, १६ । ३. ऋ० १, २२, १७। 

४. ऋ० १, २२, १८ । ७५. ऋ० १, १५४, १। 

६. ऋ० १, १७४, २। ७. ऋ० १, १५४, ३ और ऋ० १, १५४, ४। 

८. यजु ३, १७ और ३४, ४३ तथा अथवे ७, २६, ४ में ऋ० १, २२, १८ का मंत्र 
पुनः प्रयुक्त हुआ है । 


९. ओरिएंटल संस्कृत टेक्स्ट । जे म्योर । जी ४ पृ० ६५ । 
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उसमें कहा गया है कि यह सम्पूर्ण प्रथ्वी पूर्वकाल में असछुरों के अधीन थी। 
देवताओं को केवछ इसका उतना ही भाग प्राप्त हुआ था जितनी दूर तक 
एक मनुष्य बेठकर देख सकता है | जब देवताओं ने असुरों से पृथ्वी पर अपना 
भाग माँगा तब असुरों ने पूछा कितना भाग दें | तो देवताओं ने उत्तर दिया 
कि लछोमड़ी तीन पग में जितना जा सकती है। इन्द्र ने छोमड़ी का रूप 
धारण कर तीन ही पग में सारी पृथ्वी माप दी। इस प्रकार देवताओं ने 
पृथ्वी ग्राप्त की ।* 


किन्तु इस प्रकार की कथाओं का सम्बन्ध विष्णु से भी मिलता है। 
तैत्तिरीय संहिता' में ही तीन पग से विष्णु वामन रूप घर कर तीनों छोर्कों को 
जीत लेते हैं । इसके अतिरिक्त इस उपाख्यान में विष्णु को देवताओं में श्रेष्ठ 
प्रमाणित किया गया है ।* 'ऐतरेय ब्राह्मण” में कहा गया है कि इन्द्र और विष्णु 
एक साथ असुरों से युद्ध में छड़े थे । बाद में असुरों और देवता्ों सें यह तय 
हुआ कि विष्णु तीन पग में जितना साप छेंगे उतनी ही घरथ्वी देवताओं को 
मिलेगी । विष्णु ने विश्व, वेद और वाक्‌ को माप लिया ।? यहाँ विष्णु और 
इन्द्र दोनों एक साथ लघ्चित होते हैं। “शतपथ ब्राह्मण! के अनुसार असुर और 
देवता दोनों में परस्पर श्रेष्ठर होने की भतिद्वन्दिता थी इससें देवता पीछे 
हट रहे थे और असुर समस्त विश्व को परस्पर बाँट लेने का प्रयत्न कर रहे 
थे। अतः देवता भी यज्ञ रूप दिष्णु .को अपना नेता बना कर उनके पास 
पहुँचे. और. अपना साग उनसे माँगा। असुर देवताओं से ईर्ष्या करते थे । 
उन्होंने कहा कि जितनी पृथ्वी में विष्णु सो सकते हैं उतनी पृथ्वी हम दे 
सकते हैं । विष्णु सम्भवतः इसलिये चुने गये क्योंकि विष्णु वामन थे ।* देबता 
इससे बहुत असन्‍्तुष्ट हुये फिर भी उन्होंने विष्णु को मन्त्रों द्वारा प्रसन्न किया 
ओर इस भ्रकार सारी पृथ्वी प्राप्त की ।* 


उक्त प्रसज्ग में विष्णु का वासन से स्पष्ट सम्बन्ध होने के अतिरिक्त प्रथ्ची 
से भी सम्बन्ध विदित होता है। इसमें सन्देहं नहीं कि असुर-राज बलि का 
इन असुर-देव संघषों में नाम वहीं लिया गया है। फिर भी इतना कहा जा 
सकता है कि उपयुक्त तथ्य महाकाव्य एवं पौराणिक कथाओं के मूछ उपादान 


0०७७७॥७७७७७॥७७॥/७४ए््ररश"श७-७४ए७एए"ए"शननन"श"श"शशनशणशाआआआआआआआआआआआआनणशणणाथआ््णणणणााणााााभभााााामाााणा५9 आम मल मल ला चल अल कब नल आल मल नल कु 


१, ज० रा० ए० सो०] लंदन १८९१०। १६९ और तें० सं० ६, २, ४ तैं० 
सं० १, ६, १ । * । 

२, तं० सं० ११, १, ३, १। | है, ऐ० ब्र[ू० ६, १५। ' 

४. रा० बआा० १९, २; ५, ५ | े ह कओ 

७, हिसस्‍्द्री आफ इंडियन फिलोसोफो दास गुप्त। जी २, ५३५-५३६, और 
हा०तब्रा० १, २. ५। ' 
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अवश्य रहे हैं। क्योंकि बलि-वामन की पौराणिक कथा के अतिरिक्त विष्णु 
पुराण ( ३, ३, ४३-४३ ) ओर भा० ४, १३, ६ की मन्वन्तरावतार-कथाओं 
में जिस वामन का उल्लेख हुआ है उनका असुर राज बढछि से कोई सम्बन्ध 
नहीं प्रतीत होता,' फिर भी ब्राह्मणों के वामन-विष्णु अछ्ुत ढड़ से अपने को 
इतना बढ़ा लेते हैं कि सारा विश्व आच्छादित हो जाता है।* वे वहाँ झुख्य 
रूप से कश्यप और अदिति के पुत्र कहे गये हैं। इस दृष्टि से वे पौराणिक 
वामन की अपेक्षा वेदिक वामन-विष्णु या सूर्य-रूप के अधिक निकट हैं । 
'भअहासारत' 'नारायणीयोपाख्यान! की कथा में वामन का एक ओर तो सम्बन्ध 
अदिति एवं आदित्यों से है और दूसरी ओर देवताओं का काय करने के लिये 
तथा बलि को पाताल में भेजने के निमित्त अवतीण् होने से है ।” इस प्रकार 
महाभारत” में वामनावतार का सम्बन्ध बलि से भी हो जाता है। पद्म या 
भभागवतः आदि पुराणों में यही पौराणिक रूप विशेष रूप से ग्रृहीत हुआ है । 
“भागवत पुराण! के तीनों अवतार विवरणों में अद्ति-पुत्र ओर बलि से सम्बद्ध 
घटनाओं का ही समावेश हुआ है ।£* पाछ्रात्रों मे वामन और त्रिविक्रम दोनों 
नाम ३९ विभर्रों में ग्रहीत हुये हैं ।४ 


मध्यकालीन कवियों में ज्षेमेन्द्र जयदेव आदि संस्कृत कवियों ने दशा- 
बतारों में बकि-वामन की पौराणिक कथा का ही वर्णन किया है। जिनमें 
वामन सुख्य रूप से बलि को छुलनेवाले माने गये हैं ।” “पृथ्वीराजरासो!? में 
कहा गया है कि हरि के साथ-साथ देवता और ऋषि आदि सभी ने बहुत 
सुख किया। कालान्तर में बलि के सत्य से इन्द्र का सिंहासन डोलने 
लगा जिसके फलस्वरूप देवताओं की ग्राथना से नृ्सिह-विष्णु ने वामन अवतार 
धारण किया ।* 

सूरदास ने वामनावतार की चर्चा करते हुए कहा है कि अमृत सन्‍्थन के 


१. वि० पु० ३, १, ४२-४३ और भा० ८, १३१,६। २. ते० ब्रा० ३, २, ९, ७ । 
३. वि० पु० ३, १, ४२। ४. मह|० १२, ३३९, ८१, ८३। 


७५, पद्म पु० सूष्टि खंड २०वाँ अध्याय, उत्तर खंड, २६६, २६७ कश्यप अदिति पुत्र 
वामन और वलि का छलना । 
« भा० १, ३, १९, भमा० २, ७, १७-१८ भा० ८, १८, २३ | 
 देवो वामन देहस्तु सबंव्यापी त्रिविक्रमः । अहि० सं० ५, ५५ | 
 दशावतार-वामनावतार और गीत गोविंद प्‌ू० १, ५, & | -. 
 भेथ्वीरा जरासो ए० २०२ दूसरा समय । 
जाइ जयाए श्रीपती, बलि आसुर अनपार । 
तथ हु पधारे नरहरी, धरि वामन अवतार । 


४7. ७ (&छ ४7 
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पश्चात्‌ बलि और असुर बहुत दुःखी हुये ।" बलि के ९९ यज्ञ करने के 
फलस्वरूप देवता भी उनसे बहुत भयभीत हो गये ।* अतः अदिति की 
तपस्या एवं देवताओं के कारण हरि ने वासन रूप धारण किया ।) उन्होंने 
बलि के यज्ञ में जाकर पर्णकुटी छाने के बहाने तीन पद्‌ बसुधा माँगी ।* दो 
पग में ही तीनों छोक समाप्त हो जानें के कारण बलि ने विश्वेश को अपनी 
देह नापने के लिये कहा और पाताल का राज्य पाया ।£ 

इस अवतार की कथा पर भी तत्कालीन युग की भक्तिजनित प्रवृत्तियों का 
रड् पर्याछ रूप से चढ़ चुका था। जिसके फलस्वरूप सूर्य के पादक्कतम ओर 
असुर-सुर इन्द्र के रूप में विकसित होता हुआ बलि-वामन का रूप सेवक- 
सेब्य भाव में परिणत हो जाता है। सूरदास के पदों से इसका भान 
होता है ।* 

बारहट के कथनानुसार वामन ने बलि को बाँधते समय अपने इदारीर का 
विस्तार किया जो तीनों छोकों में भी नहीं अंट सका।* अष्टछाप के कवि गोविन्द 
स्वामी ने वामन-जयन्ती के उपलक्ष में वामनावतार का वर्णन करते हुए कहा है कि 
आदिति के जीवन-आधार चतुझुंज विष्णु-वामन बढुक होकर बलि के द्वार पर खड़े 
हैं।* एक दूसरे पद में वामन-छीला का विस्तार पूर्वक वर्णन करते हुए कह्दा है कि 
वामन ने बलि की भक्ति से प्रसन्न होकर उन्हें बेकुण्ठ का राज्य प्रदान किया ।*” 


१, हरि जब अमृत सरनि पियायौ, तब बलि असर बहुत दुशख पायो । 
ह सूरसागर ४० १०६ पद ४३९ । 
२. सूरसागर १० १७६ पद ४३९ । 
३. हरि हित उन पुनि बहुतप करयौ, सूर श्याम वामन बपुधरयो । 
सूरसागर प० १७६ पद ४३९ । 
४. सूरसागर ९० १७६ पद ४४० | ५. सूरसागर ४० १७७ पद ४४१। 
६. सूरसागर १० १७७ पद ४४१ । 
७. सूरदास स्वामीपन तजि के, सेवक पन रस भीन्‍्यौ | 
सूरसागर ए० १७७ पद ४४२ । 
८, बलि बांधत बपु विस्तरयों । तिहुपुर मेंन समाइ । 
अवतार लीला | हु० लि० । पृ० ६२ | 
९, गोविंद स्वामी पद संग्रह पद ४८ | प्रगंठे श्री वामन अवतार । 
निरखि अदिति करत प्रसंसा जुग जीवन आधार | 
गोविंद प्रश्न बढ़क बामन है ठाढ़े है बलि द्वार । 
१०. गोविंद स्वामी पद संग्रह ४९। 
तीसरे ठीक ठोकि गोविन्द बैकुण्ठ दे रिझ्यो । 
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तुलसीदास के कथनानुसार राम ने वामत-रूप में बलि से छुछ किया। पहले 
उससे तीन पर पृथ्वी माँगी पर लेते समय तीनों छोक ही तीन पेर से नाप 
लछिये। नापते समय इनके चरण नखसे जो जल निकला वही 'गड्ा! के नाम से 
प्रसिद्ध हुआ । 'दोहावकी? के कतिपय दोहों में वामन के छुली रूप की 
चर्चा हुई है ।* सन्‍तों में कबीर पन्‍्थ के परवर्ती कवियों ने भी बहि-चरित्न के 
रूप में वामन अवतार का वर्णन किया है। बलि के अश्वमेध यज्ञ में बाधा 
पहुँचाने के लिए तीन छोर्कों के स्वामी ने वामन-रूप घारण किया। इस 
प्रकार सगुणोपासकों के वामसन अवतार की प्रचक्तित कथा का इनमें 
वर्णन हुआ है।? 

चोबीस अवतारों के अतिरिक्त वामन का वि० पु० ३, १, ४२ तथा भा० 
८, १४, ६ में मन्वन्तरावतारों में भी गुहीत हुआ है। सम्भवतः इसी से 
'सूरसारावछी' में वामन का वर्णन चौबीस अवतारों में न होकर मन्वन्तरावतारों 
के क्रम सें हुआ है ।४ं 

इस प्रकार दशावतारों में ग़हीत मत्स्य, कूम, वराह, नृसिह और वामन 
पूर्णतः पौराणिक तत्त्वों (मीथिक एलिमेंटस ) के आधार पर विकसित एंवं 
परिवर्द्धित पौराणिक अवतार हैं । जिस प्रकार जनश्रुतियों के विकास में कोक- 
कल्पना का हाथ रहता है उसी प्रकार पुराणों में एवं उनसे सम्बद्ध साहित्य में 
ग्रहीत होने पर कल्पनाओं के योग से युगनयुग में इन्हें नये रूपों से 
सुसज्तित किया गया । 


परशुराम 
दशावतारों में पाँच पौराणिक अचतारों के अतिरिक्त परशुराम, राम, कृष्ण, 
चुद्द, कलिक आदि जिन महापुरुषों को अहण किया गया हे वे इतिहाप- 
चेत्ताओं के अनुसार ऐतिहासिक महापुरुष हैं। अतः मत्स्यादि पोराणिक 
अचतारों की अपेक्षा इनका अवतारवादी विकास अपना विशिष्ट स्थान 
रखता है। क्योंकि इनके ऐतिहासिक रूपों में जिन अवतारपरक तथ्चों का 





१. तु० आअं० विनयपन्निका ५२ । 
छलन बलि कपट बढ़ रूप वामन ब्रह्म, भुतन पर्जत पद तीन करन । 
चरन-नख-नीर त्रेठोक-पावन, परह, विवुध-जननी-दुसह-सोक हरन । 
२. तु० अं० दोहावली दो ० ३९४-३५६ । 
३. ज्ञानसागर पु० २७-२८ । 
जानी तीन लोक के भूपा, तब पुनि कौन्हों बावन रूपा । 
४. सूरसारावछी ए० १२ पद ३२९-३१४५ । 
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समावेश हुआ है उनका जनश्रुतिगत या साहित्यगत अभिव्यक्तियों से अधिक 
सरबन्ध रहा है। 


साहित्य में व्यक्तिगत वेशिष्टय के मूल्यक्लन में गुण और चरित्र का विशेष 
योग होता है। प्रायः विभिन्न कालों में साहित्यकारों द्वारा इसके विभिन्न 
मापदण्ड प्रस्तुत किये जाते रहे हैं। वेदिक काल में देववाद का प्राधान्य 
होने के कारण मानवी गुणों का देवी और आसुरी दो भागों में विभाजन 
किया गया था।* अवतारबाद की दृष्टि से साधु एवं धर्म की रक्षा तथा दुष्टों के 
नाश के लिये बल, तेज ओर पराक्रम पुरु्षों के प्रधान गुण या चिन्ह थे | ये 
गुण सामान्यतः चेदिक देवता इन्द्र या मुख्यतः विष्णु में माने गये थे ।* यही 
कारण है कि वीर पुरुषों को प्रायः विष्णु के समान बलवान या पराक्रमी कहा 
जाता था |) वही धीरे-धीरे रूपकात्मक अभिव्यक्तियों के फलस्वरूप अवतार! 
नामक शब्द रझढ़ि के रूप में प्रचलित हुआ । उक्त ऐतिहासिक महापुरुषों में 
परशुराम, रास और क्ृष्ण के प्रारम्भिक अवतारवादी विकास सें इन भवृत्तियों 


का विशेष योग रहा है । 


ऐतिहासिक 

परशुराम अपने युग के सबसे अधिक ग्रभावशालली व्यक्तियों में रहे हैं । 
अतः अबके इतिहासकार उस कार को परशुराम कार से अभिहित करते हैं तो 
आश्चर्य नहीं होता । भार्गव परशुराम का प्राचीन भार्गव वंश से सम्बन्ध 
रहा है। शुक्थंकर के कथनानुसार वेदिक साहित्य में इनसे सम्बद्ध अनेक 
पौराणिक कथाये एवं दुन्तकथायें मिलती हैं ।। जिनसे इनके पौराणिक रूपों 
का विकास होना सम्भव है |. राम जमद्ग्नि का उल्लेख. ऋ० १०, ११० में 


२७ ७-७ 4००७० ।>-+ २० 'कमलेलके- ५32 न के मकान ७०७ ०)०७ २००म ५७ करता फनमनका वन, 


१. गीता--१६ अध्याय ३, दैवी गुण और १६, ४, आसुरी गुणों को ही देवी या 


आपसुरी सम्पत्ति कहा गया है । 

२. विष्णु ऋ० वेद में उरुक्रम, त्रिविक्रम के नाम से प्रसिद्ध होने के अतिरिक्त बलवान 
यथा वीयैवान भी माने गये हैं। ऋ० १, १५४, १ के । 'विष्णोनु वीयाणि प्रवोच॑,? 
या: । ऋ० १, १५४, २ के प्रदत्त विष्णुः स्तवते वीयंण” से इनके बल वीये का 
भान होता दे । 

३, वब[्‌० र[० १, १, १८ “विष्णुना सदृशो वीर्य? में राम को विष्णु के समान वीर्यवान 


कहा गय। दे । 
४. दी वैदिक एज जी० १। सं० १९५१। पृ० २७९ में २५५०-२३५० इं० पू० 


को परशुराम काल माना गया है| ि 
७५. ऐ० भ० औ० री० इं० जी० १८, प० २ निबन्ध । एपिक स्टडिज़, छठा ले० 


शुकथंक्र । 
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मिलता है । तथा ऋ० १०, ९३, १४ के राम को भी इच्चाकु या पृथुवंशी 
राम की अपेक्षा विद्वानों ने जामदग्नेयराम साना है ।* श्री कें० एम० मुंशी के 
अनुसार “अथवंवेद' में परशुराम के अवतारत्व के प्रमुख प्रयोजनों में से एक न्हगु 
ओर दैहयवंशी कोगों के संघर्ष और गो सम्बन्धी कथाओं का उदलेख मिलता 
है ।* मि० इकछियट ने भी परशुराम को वेदिक काल के व्यक्तियों सें माना है । 
इनके मतानुसार ब्राह्मणों एवं ज्षत्रियों के संघ में परशुराम ने ज्षत्रियों को 
भगाकर मालावार तट पर ब्राह्मणों को बसाया ।* 


इन तथ्यों के आधार पर परशुराम को ऐतिहापिक व्यक्तियों में माना जा 
सकता है । ः 


अचता रत्व का विकास-- 


रास-कृष्ण आदि के सहश परशुराम भी प्रारम्भ में विष्णु के अंशावतार 
माने गये । सम्प्रदायों में गृहीत होने के अनन्तर राम और कृष्ण तो पूर्णावत्तार 
ओर अवतारी ब्रह्मा के रूप में मान्य हुये। किन्तु परशुराम में एक विशेष 
बात यह रछत्षित होती है कि विष्णु तेज और वीय॑ से युक्त होने के कारण 
परशुराम विष्णु के अवतार तो बनते हैं, पर वहो तेज चीये ओर पराक्रम राम 
द्वारा हरण कर लिये जाने पर वे अवतारत्व से हीन हो जाते हैं ।” यह युग 
सत्य इतिहास एवं दर्शन की अपेक्षा साहित्यक अधिक है ।. क्योंकि सहसरों 
वर्षों का अन्तर होने पर भी कवि अपने प्रतिपाद्य पान्न का महत्त्व पूर्ववर्ती 
पात्र का छघुत्व दिखा कर व्यक्त कर सकता है। अवतारवाद के इस रूप से 
यह अनुसान किया जा सकता है कि महाकाव्य काल के प्रारम्भ में यदि कोई 
रूपकात्मक या अंशावतार की भावना विद्यमान थी तो वह दुशंन या सम्प्रदाय 
की अपेक्षा काव्य या साहित्य में थी। या ऐतिहासिक दृष्टि से प्रारम्भिक 
भमहामसारत' में इन्हें अमी हाल ही के वीर पुरुष के रूप में चित्रित किया 
गया है ।” श्री शुकथंकर एवं के० एम० मुंशी का कथन है कि गीता ( १० ) 
में ज्लिस राम को विभूतियों में ग्रहण किया गया है वे भागंव राम हैं। गीता के 





१. ऋ० १०, ९३१, १४ । में प्रयुक्त राम और न्यु० ई० एन्टी० ( बम्बई ) जी० ई 
पू० २२० । 

२. न्यु० ई० एन्टीक्रेरी जी० ६ प० २२०, और दी अलीं आयेनन्‍स इन गुजरात 
पूृू७ ५९ | 

३, हिन्दूइज्म ऐन्ड बुद्धिज्म जी० २ पृ० १४८ । 

४. वा० रा[० १, ७६, ११-१२॥। 

५, न्यु० इ० एन्टीकेरी जी० ६ पू० २२० | महा० ७, ७०, ४-१४ | 

२०५ स० आअ० 
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उस सम्बन्ध ने बाद में उन्हें विष्णु के अवतार होने में सहायता प्रदान की ।* 
जो हो साम्प्रदायिक राम, कृष्ण, बुद्ध आदि की तुलना में परशुराम ही एक 
ऐसे ऐतिहासिक अवतार हैं जिनका पौराणिक से अधिक साहित्यिक अवतार- 
बादी रूप सुरक्षित है। क्योंकि पुराणों में उन्हें पर्णाववार कमी नहीं कहा 
गया । उसके विपरीत उनका एक मात्र कार्य रह गया किसी अवतार ( रास ) 
की परीक्षा लेना, किसी ( कृष्ण ) को परामश देना) तथा किसी ( कह्कि ) 
को धनुर्वेद की शिक्षा श्रदान करना ।* 


;.. किन्तु इतिहासकारों ने इनके अवतारत्व से भी प्राचीन इनकी पूजा का 
अस्तित्व माना है । पश्चिमी भारत में दूसरी शती के एक शिलालेख के अनुसार 
परशुराम की पूजा प्रचलित थी। “नासिक अभिलेख! ( १९२४ ई० ) में 
'रामतीर्थ! की चर्चा हुई है जो महाभारत! के अनुसार जामदग्नेय राम की 
तीर्थभूमि थी ।* इस आधार पर परशुराम से भी सम्बद्ध किसी सम्प्रदाय की 
सम्भावना की जा सकती है । द 


या तो 'महाभारत” में कतिपय स्थर्कों पर परशुराम के प्रासंगिक वर्णन 
आये हैं परन्तु सवंत्र इन्हें विष्णु का अवतार नहीं कहा गया है। महाभारत! 
धन पर्व” के एक प्रसड़' के अनुसार कात्तंवीय के अत्याचार से घबरा कर इन्द्रादि 
देवताओं ने विष्णु से उसके वध की प्रार्थना की ।* चहाँ पुनः कहा गया है कि 
हेहयराज ने इन्द्र पर आक्रमण किया, जिसके फलस्वरूप किष्णु ने उसके 
विनाश के निमित्त इन्द्र से मन्त्रणा की ।* समस्त प्राणियों के कल्याण के 
निमित्त या सम्भवतः अवतार लेने के निमित्त ही उन्होंने बदरिकाश्रम की यात्रा 
की । यहाँ उनके अवतार का स्पष्ट उल्लेख नहीं हुआ है। इसके अतिरिक्त 
“नारायणीयोपाख्यान! में कहा गया है कि 'मैं त्रेता युग में भ्॒गु-कुछ का उद्धार 
करने वाला परशुराम-रूप से अवतरित होकर सेना तथा वाहनों की वृद्धि 
करने वाले क्षत्रियों का संहार करूँगा ।* 'किष्ुपुराण! में कात्तवीय अज्जुन के 
बध करने वाले परशुराम को नारायण का . अंशावतार माना गया है।* पुनः 
दूसरे स्थक पर नारायण-अंशावतार परशुराम समस्त जत्नियों का ध्वंस करने 
वाले कहे गये हैं ।*” उक्त विवरणों में सहस्ा्लुन-बध और ज्षत्रियों का संहार 





. १. ऐं०भ०री० इं०जी० १८५०३८-३९ तथा न्यु० इ० एन्टीक्केरी जी० ६, ५० २२० । 
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दो प्रथक्‌ प्रयोजन अतीत होते हैं। किन्तु बाद में भागवत” में दोनों प्रयोजनों का 
समन्वय हो गया है। “भागवत? के अनुसार परशुराम अंशावतार ने ही हैहयवंश 
का नाश किया और ज्षत्रियों का इक्कीस बार संहार किया था ।* 


सध्यकालीन कवियों में क्षेमेन्द्र ने कात्तवीय अर्जुन और ज्ञत्रियों के साथ 
हुये संघ का विस्तृत वर्णन किया है तथा सहसख्राजुन-बध को इस अवतार के 
प्रमुख प्रयोजनों में ग्रहण किया है । जयदेव के अनुसार इस अवतार में 
परशुराम ने ज्ञत्रियों के रूघिर में जगत को स्नान करा कर संसार के पापों और 
तीनों तार्पों का नाश किया ।* पृथ्वीराजरासो? में भी उक्त प्रयोजनों का 
समावेश हुआ है।* 


“नसागवत! के आधार पर वर्णन करने वाले तत्कालीन कवियों में सूरदास 
ने सहस्राजन के अत्याचारों का विस्तृत वर्णन किया है। उनके कथनानुसार 
सहस्नाजुन ने एक दिन जमदग्नि ऋषि के आश्रम पर आकर कामघेलु को 
बलपूर्वक छेना चाहा । परशुराम ने यह समाचार पाते ही आकर सहखाजुन को 
मार डाला। सहखाजन का मारा जाना सुन कर उसके वंशर्जो ने जमदगरिन को 
मार दिया । 


फलतः रेणुका की पुकार सुनकर परशुराम ने इक्कीसवीं बार क्षत्रियों का 
संहार किया ।* 'सूरसारावली” में कहा गया है कि एथ्वी पर दुष्ट क्षत्रियों की 
ब्रद्धि हो जाने पर, कृष्ण ने परशुरामावतार लेकर भूभार-हरण किया ।* बार- 
हुठ ने भी भागवत की कथा के आधार पर इनके द्वारा किये गये मातृबध 





- भा० ९, १७, १०) तथा भा० १, ३, २०, भा० २, ७, २२ और ११, ४, २१ 
में भी यही प्रयोजन माने गये हैं । 
२. दशावतार चरित, परशुरामावतार । 
३. गीतगोविद १, ६ । 
४. जमदपि सुतत दुज घर दियन, परसराम अवतार घर । 
क्षत्रियन मारि बूंदह वरिय, करी टूक अज् सहस कर । 
पृथ्वीराज रासो पृ० २०५ दूसरा समय । 


न 


७५. मारे छत्री इसइस आर, यौ भयो परशुराम अवतार । 
सुक नूप सौं ज्यों कह्ि समुझायौ, सूरदास, त्यों ही कहि गयौ। 
सूरसागर ५० १९० पद ४५७। 
5. सूरसारावली पृ० ११ । 
दुष्ट नूपति जब बेठे भुव पर घरि भ्गुपति को रूप । 
क्षण में सुवको भार उतार ये परशुराम द्विज भूप । 
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एवं इक्कीस बार ज्ञत्रियों के बध की चर्चा की है।' किन्तु इनके पदों के अनुसार 
परबतह्म ने धर्म की रक्षा के निमित्त स्वयं देह धारण किया।* उक्त कथन 
से स्पष्ट है कि इन्होंने परशुराम को विष्णु की अपेक्षा परबरह्म का अवतार 
माना है। इसके मूल में दो तथ्य दृष्टिगत होते हैं। एक तो यह कि विष्णु 
आलोच्यकाल में परब्रह्म के पर्याय के रूप में ग्रचकछित थे और दूसरा अधिक 
सम्भव यह जान पड़ता हैं कि “विष्णु! या परब्रह्म! प्रस्धति ईश्वरवादी शब्दों 
के प्रयोग के अति ये उतना अधिक रूठ़िग्रस्त नहीं दीख पड़ते हैं जितना कि 
उन्हें प्रायः अवतारों के वर्णन-क्रम में देखा जा सकता है । 

राम-भक्ति-शाखा में प्रचलित रामायणों में परशुराम की प्रासड्विक कथा 
का वर्णन हुआ है । सामान्यतः थे विष्णु के अवतार भी माने जाते रहे हैं । 
किन्तु 'अध्यात्मरामायण! में इन्हें विष्णु के अवतार होने के पूर्व. नारायण या 
विष्णु का परम भक्त कहा गया है ।) तुलसीदास ने 'राम-चरित-मानस' में 
राम-लच्मण के साथ परशराम का विस्तृत सम्बाद दिया है। वहाँ इनके 
अवतार होने का विस्तृत उल्लेख नहीं किया गया है ।* पर 'विनयपतन्रिका? की 
दशावतार-स्तुति में सहखवाहु ओर ज्ञत्रियों के नाश करता परशुराम के 
अवतार-रूप के प्रति कहा है कि उन्होंने आाह्मण रूपी धान हरा-भरा करने के 
लिए मेघ बन कर परशुराम-अवतार धारण किया ।” गोस्वामी तुलसीदास के 
उक्त अवतार-हेतु में ग्राचीन पुराणों में प्रचक्तित ब्राह्मण-च्षत्रिय संघर्ष की 
प्रतिध्वनि भी मिलती है। इसके अतिरिक्त राम के दशावतार-रूप के ही 
प्रसंग में कान्हरदास और केशवदास ने भी क्षत्रिय-दक के नाशक परशुराम-रूप 
का उल्लेख किया है ।* 





१. मातबध पितु वचन हृति चऊ पाप अलेपित । 

क्मक्षत्र द्विजुगेह, ब्रह्मचारी ब्रत पारीय। 

कोय निक्षत्र इकक्‍्यौस, बार भूव भार उतारीय | 
अवतार लीला | हू० लि०। १० .८३ । 

२, ब्रह्म गेह पर ब्रह्म धरयो, निज देह घम हित । 
अवतार लीला । हु० लि०। १० ८३॥ 


३. अ० रा० १, ७, २१-२२ । 
४. सहस बाह्ु भुज छेदनिदारा, परछु बिलोकु मह्दीप कुमारा । 
रा० भा० । ना० प्र० स० । ए० १३५७५ ॥। 
५. 'छत्रियोंधीस-करि विक्रि-वर-केसरी, परसुधर-विप्र-ससि जरूद रूप॑ । 
तु० ग्रं० विनय पत्रिका पद० ४५२ | 
, ६. राग कव्पद्ुम, गीत १, ६७९५ और रामचंद्रिका। केशव को सुदी । पूर्वाह्न 
पृ० 2ै६०-३६१ । 
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कप 


संत कवियों में गुरु गोविंद सिंह ने विचितर नाटक' में परशुरामाचतार का' 
चर्णन करते हुये क्षत्रियों को ही असुर बताया है।* 


इस प्रकार मध्यकालछीन काब्यों में पशुराम का अधिकांशतः पौराणिक रूप 
चर्णित हुआ है। किसी सम्प्रदाय से सम्बन्ध न होने के कारण ये करेवछ विष्णु 
के द्शावतार या चौबीस अववार-परय्परा से अंशावतार या शावत्यावेशावतार 
के रूप में प्रचलित रहे । द 

रामावतार--दसझे अध्याय सें द्ृष्टच्य । 

क्ृष्णावतार--ग्यारहवें अध्याय में द्ृष्टच्य । 


चुद्ध 


देशावतारों में जिस बुद्ध को स्थान समिछा है उनका अवतारवाद की दृष्टि 
से भारतीय साहित्य में विचित्र स्थान है। क्योंकि मूलतः बुद्ध के पौराणीकृत 
रूपों के प्रचलित होने पर मी वेष्णवेतर बोंद्धघर्म एवं बौद्ध अवतारबाद से 
उनका घनिष्ट सम्बन्ध रहा है । 

कृष्ण आदि ऐतिहासिक अवतारों के सदश बुद्ध भी ऐतिहासिक महापुरुष 
हैं। इनका जन्म ४४८ ई० पू० इतिहासकार मानते हैं । कृष्ण ओर महावीर 
के सदृश थे नये घामिक आन्दोलन के प्रवर्तकों में रहे हैं । 


तीनों के धर्म परस्पर एक दूसरे से कितना अभावित हैं आज भी यह कहना 
क़ठिन है | कुछ लोग तो छुठी शती पूर्व के भागवत धर्म की अपेक्षा बोंदड धम 
से ही वेष्णय अवतारबाद का विकास मानते हैं ।* किन्तु श्री गोखुल डे ने 
बौद्ध और भागवततों के संबंध पर विचार करते हुये सिद्ध किया है कि बोद्धों की 
भक्ति जनित मान्यतायें भागवत धर्म से ही प्रभावित हैं। फिर भी इतना तो 
माना ही जा सकता है कि वेष्णव अवतारों में ग्रहीत होने के .पूर्व बुद्ध, बोड 
धर्म में अवतार, अबतारी एवं उपास्य तीनों रूपों में प्रचलित हो चुके थे । 
क्योंकि बौद्ध स्तूपों में तीसरी शती पूर्व ही इनकी पूजा के उह्लेख मिलते हैं ।३ 


बोद्धधर्म में अवतार बुद्ध 
यों तो बुद्ध के जीवन में ही देवता के सदृश छोग इनकी पूजा करने लगे 
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१. चौबीस अवतार प्‌ृ० ३०, २। 

क्षत्री रूप धरे सब असुरन, आवत कहा भूप तुमरे मन । 
२. दी बोधिसत्त्व डाक्टरीन ९० ३१-३२ । 
३. सिग्नीफिकेस ऐन्ड इम्पारटेंस आफ जातकाज्‌ १० १५६-१७५८ । 
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भे ।* परन्तु बाद में चलकर विभिन्न बौद्ध सम्प्रदायों में इनके अवतार-रूपों का 
भी विकास हुआ प्रारम्भ में छुद्ध ने साधना के बल पर ही बुद्धत्व प्राप्त किया 
था। विशेष कर भागवर्तोंके असिद्ध षड़गुर्णो के सदश महायानी बोढ्ों में 
जिन दान, शीरू, शान्ति, वीय, ध्यान, ग्रज्ञान, आदि ६ पारमिताएं मानी 
गई हैं.' वे बौछू साधना के उत्कर्षप्रधान छः सोपान हैं। बुद्ध इसो 
साधना के द्वारा सिद्ध हुए थे। अतः सिद्ध छुद्ध के जीवन काछ में 
ही लोगों ने उन्हें छोकोत्तर शक्तियों से युक्त एवं सर्वेज्ष कहना शुरू किया। 
फलतः उनके परिनिर्वाण के पश्चात्‌ उनके जीवन के साथ अनेक लोकोत्तर एवं 
चमत्कारी बातें जुड़ गई बोधिसत्त की धारणाओं के विकास होने पर बुद्ध 
बोद्धिसत्व माने गये । महायान साहित्य के 'छलित विस्तर! के अनुसार विष्णु 
के नित्य छोक के समान इनका भी निवास स्थान तुषित स्वर्ग” में माना गया । 
वहाँ इनकी सेवा में सहस्नों देव-दासियाँ निरत रहती हैं । सर्वप्रथम उनको ही 
इन्होंने धर्म का उपदेश दिया ओर बारह वर्षो के पश्चात्‌ पृथ्वी पर अवतरित 
होने का निश्चय किया । देवताओं ने इसकी सूचना दी कि छुद्ध ब्राह्मणों को 
शिक्षा देने के लिये तथा अत्येक बुद्धों को सूचित करने के लिये अवतरित होने 
वाले हैं। इन्होंने स्वर्ग से अवतरित होने के पूर्व अपना स्वर्ण मुकुट मंत्रेय के 
सिर पर रख कर उनको अपना उत्तराधिकारी बनाया ।* राम-क्ृष्ण आदि की 
अपेक्षा बुद्ध का यह आविर्भाव जेन तीर्थंकरों के अचतरण से साम्य रखता है । 
क्योंकि तीथंकरों के सदश इनके जन्म लेने के पूवे भी इनकी माता विशेष प्रकार 
के प्रतीकात्मक स्वप्न देखती हैं ।४ इस प्रकार बौद्ध धर्म में भी ज्यों-ज्यों पौरा- 
णिक तर्तों का समावेश होता गया बुद्धों पु बोद्धिसत््वों की कल्पना में वृद्धि 
होती गई । पहले एक बुद्ध से छः बुद्ध, तदनन्तर सात तथा “बुद्धवंश? में चौबीस 
बुद्"ों का वर्णन किया गया । 'छछित विस्तर”ः और “सद्धम पुंडरीक” में विष्णु के 
अनन्त अवतारसें के समान इनकी संख्या भी करोड़ों तक पहुँच गई । बुद्धवंश 
में इनके पूर्ववर्ती २४ बुद्धों का वर्णन हुआ है और वहाँ गौतम बुद्ध पच्चीसवें 
तथा मेत्रेय बुद्ध २७वें माने गये हैं ।* परिनिर्वाण के पश्चात्‌ छः या चौबीस बुद्धों 
की उपस्थित नहीं मानी जाती थी किन्तु परवर्ती साहित्य में उनकी स्थिति 
अनेक कढपों तक बतलाई गई ।* बौद्ध मत के अनुसार ये बुद्ध और बोद्धिसत्त्व 
केवल जम्बूद्वीप के मध्यदेश में द्वी उत्पन्न होते हैं ।* जब पृथ्वी ज्षत्रियाक्रान्त 

१. दी वेदिक एज, जी० १-५० ४५० ।.. २. बौद्धवशैन १० १२८ । 

३, महायान १० ६० । क्‍ ४. दी स्पीरिट आफ बुद्धिज्म ९० १८४ । 

५. दी स्पीरिट आफ बुद्धिज्म पृ० १८४ ६. दी स्पीरिट आफ बुद्धिज्म पृ० १८४ । 


७. पालि साहित्य का इतिहास ए० ५८५। ८..दो बोषिसत््व डाक्टरीन ९० ३६ । 
९, महायान ५० ८४। पा 
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होती है तब वे ज्षत्रिय कुल में उत्पन्न होते हैं ओर जब पृथ्वी ब्राह्मणाक्रान्त होती 
है तब ब्राह्मण कुल में उत्पन्न होते हैं ।* | 


उपयुक्त कथर्नों से स्पष्ट है कि कालान्तर में बौद्ध साहित्य में भी पौराणिक 
तत्वों 'मिथिक एलिमेंट्स”' का समावेश प्रचुर मात्रा में होता गया। साथ ही 
उसमें वेष्णव अवतारबाद के अनेक विचार तत्त्व किश्वित परिवर्तित रूप में 
ग्रहीत हुए।इस दृष्टि से 'महावस्तु” का इृष्टिकोण विशेष रूप से ध्यान देने योग्य, 
है। इसमें प्रतिपादित 'ज्त्रियाक्रान्त! और “बाह्मणाक्रान्त? पदों में 'यदा यदा हि 
धर्मस्य ग्लानिर्भवाति भारत” की भावना विद्यमान है। अतएव निश्चय ही बौद्ध 
साहित्य भी अवतारवाद की अत्यन्व लोकप्रिय और व्यापक भावना से आच्छुन्न 
होने छूगा था । 


अचतारी एवं उपास्य 


वेष्णव अवतारवाद जो बौद्धों को कभी मान्य नहीं था उसका आश्रयंजनक 
रूप इस धर्म में लक्षित होता है। जो बुद्ध पहले केवछ अहंत्‌ मात्र थे वे साज्षात 
परबह्म हो गये । महामति ओर बुद्ध की वार्ता में दी हुई परिभाषा के अनुसार 
वे स्वयंभू, सर्वशक्तिमान, अहंत्‌ या बुद्ध हैं। वे ही बह्मा, विष्णु, ईश्वर, 
तथा सूर्य-चन्द्र के रूप हैं। वे कहते हैं कि मुझे कुछ छोग प्राचीन ऋषियों 
का अवतार, कुछ मुझे दशबर, कुछ छोग राम तथा कोई इन्द्र या वरुण 
कहते हैं; तथा कुछ छोग मुझे धर्मकाय, निर्माणकाय आदि शाश्वत रूपों में 
भी देखा करते हैं ।* पांचरात्रों के पर विष्णु के अनेक कल्याणमय गुर्णों के 
सदश अब बुद्ध के धर्मकाय में भी दृश प्रकार के बल, चार प्रकार की योग्यता, 
तीन प्रकार की स्म्ृतियों का अस्तित्व माना गया। इन अवबतारी या नित्य 
बुद्धों के बोद्ध धर्म में तीन काय माने जाते हैं। जिनसें बलदेव उपाध्याय के 
अनुसार धसकाय वेदान्त ब्रह्म का, प्रतिनिधि तथा सम्भोग काय ईश्वर-सत्तव 
का निर्देशक है । परन्तु भद॒न्‍त शान्ति मिकु के अनुसार यह साधनात्मक एवं 
विकासोन्म्मुख अवस्थाओं का परिचायक है |” पर “अवतंसक सूत्र” में उपलब्ध 
तथा श्री सुज्ञकी द्वारा प्रस्तुत धर्मकाय के प्रति कहा गया है कि धर्मकाय 


०५४ 


यद्यपि इस त्रिगुण विश्व में स्वयं प्रकट होता है, तथापि यह इच्छा ओर 
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१. महायान १० ८४, महावस्तु २ पृष्ठ १, २ । 

२. बुद्धिस्ट बाइबिल | गौडाडे । पू० १५८ । 

३, बौद्ध दर्शन । ब० उपाध्याय | पृ० १६२। । 

४. बोद्ध दशेन पृ० १६५। ७, महायान पृ० छशएा....' 
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न इसका वेयक्तिक स्वरूप है न इसका अस्तित्व भिथ्या है। अपितु यह 
विश्वव्यापी एवं विशुद्ध है। यह न कहीं आता है, न जाता है, न कहता 
है, न नष्ट होता है। यह निर्मल और शाश्वत तथा अनेक संकलपों से प्थक्‌ 
और अक्रेछा है। पांचरात्रों के अन्तर्यामी के सलद्श यह सभी के शारीर में 
निवास करता है। वह प्रकृति और कर्म की अवस्थानुसार किसी भी स्थूछ 
शरीर में प्रकट होकर सारी सृष्टि को ज्योतित कर सकता है। वह ज्ञान-स्वरूप 
है फिर भी विलक्षण वेशिष्टथ से युक्त है। सृष्टि उससे उत्पन्न होती है किन्तु 
वह निल्‍्य स्वरूप में स्थित रहता है। वह किसी भी अकार के विरोध और 
विपयंय से परे है, तो भी जीवों को निर्वाणोन्मुख करने में प्रय्नशीक है !* 
इन निष्कर्षों से उसके अवतार एवं उपास्य दोनों रूपों का स्पष्टीकरण घर्मकाय 
में ही हो जाता है । 


बुद्ध के निर्माणकायथ का नारायण के अनन्त अवबतारों की तरह अंत नहीं 
है।* विचारकों ने निर्माणकाय को ऐतिहासिक बुछू शक्यसिंह का अवतार- 
काय माना है। जो घर्मककाय का अवतरित रूप है।* दीपंकर, कश्यप, 
गोतमचुद्, मेत्रेय, एवं अन्य मानुषी बुद्ध निर्माणकाय का ही प्रतिनिधित्व करते 
हैं।” बुद्ध का संभोगकाय बुद्ध या बोधिसत्वों का उपदेशक रूप विदित 
होता है ।* जिसे पांचरात्रों के व्यूहवादी उपदेशक-रूप के समानान्तर कहा 
| ज़ा सकता है। 


वैष्णव अवतार एवं विष्णु से संबंध . 

बोद्ध' जातकों में उपलब्ध राम-कथाओं में राम के विचिन्न प्रसंग ही नहीं 
आये हैं अपितु बुद्ध क्रो राम का पुनरावतार माना गया है ।* इसके अतिरिक्त 
विष्णु के अवतारों में जिल प्रकार एक भावी अवतार कल्कि की कढपना की 
गई है, वेसे दी बौद्ध धर्म में भी भविष्य में होने वाले अवतारों में मेन्रेय चुद्ध 
कहे जाते हैं। भदनन्‍त शान्तिभिक्षु के कथनानुसार अभी मंत्रेय बुद्ध होने के 
लिये प्रयल्नशील हैं । वे बोधिसत्व शक्यम्ुनि के सेवकों में हैं। उन्हीं से 
भावी बुद्ध होने की भविष्यवाणी भी उन्हें मिलती है ।* 'कल्किपुराण! में 


१. इन्ट्रोडक्शन टू तांत्रिक बुद्धिज्म ० १२-१३ में उद्धुत । 

२. बोदूंदर्शन १० १६२ । ३. इन्ट्रोडक्शन टू तांत्रिक बुद्धिज्म ए० १४। 

४. महायान प्‌ृ० ७४ । ५. बोद्धदशन पर० १६४-१६५ । 

६. र|।मकथा बुल्के ए० १०४ और पालि साहित्य का इतिहास १० २९३ में. दशरथ 
जातक ४६१ और देवधस्म जातक ५१३३. . |: 

७. महायान पृ० ७८॥ ' 
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कहिक के प्रतिह्वन्दी के रूप में एक शक्यसिंह बुद्ध का उल्लेख किया गया है 
जो अपनी विशाल सेना के साथ कल्कि से युद्ध करते हैं ।* मेन्रेय के स्थान में 
शक्यसिंह का यहाँ अनोखा सामंजस्य कल्कि से किया गया है | फिर भी वेष्णव 
धर्म और बौद्ध धर्म एक दूसरे के विरोधी होते हुये भी पूर्व मध्यकाल में एक 
दूसरे से अत्यधिक प्रभावित हुये थे।* राय डेविड्स के अनुसार तत्कालीन 
बौद्ध सम्प्रदायों में अनेक हिन्दू देवताओं और देवियों के बौद्धीकृत रूप अहण 
किये गये थे ।) सूर्तियों और देवताओं के इस आदान-पअदान ने महायान और 
ब्राह्मण धर्म को अत्यन्त निकट कर दिया था। विग्रहपाल द्वितीय जो परम 
सोगत कहा जाता था चन्द्रश्नरहण के अवसर पर बाह्मणों को भी दान देता था । 
इससे सम्बद्ध एक लेख में शिव, विष्णु, तारा और बुद्ध की एक खाथ स्तुति 
की गई है ।* उड़िया में 'दारु बह्म! के नाम से एक कविता प्रचलित है जिंसमें 
पुरी के जगन्नाथ की जुद्ध-रूप में स्तुति की गई है ।* 


इसके अतिरिक्त कतिपय बोझ लेखकों के अनुसार बुद्ध के अन्य रूप या 
अवतार अमिताभ से उत्पन्न अवलछोकितेश्वर में रूप ओर गुण की दृष्टि से विष्णु 
से झाम्य अतीत होता हे 

सिद्ध सम्प्रदा्यों या अन्य बोछ देशों में व्याप्त अवतारवाद की दृष्टि से 
अवलोकितेश्वर का विशिष्ट स्थान है। ये पाँच ध्यानी बुद्धों में अमिताभ से 
आविभूत होते हैं। ओर बोद्ध सम्प्रदार्यों में करुणा के मानवीकृत रूप हैं । 
असीम करुणा से पूरित होने के कारण ये दुखियों और त्रस्तों की सहायता के 
निमित्त सदेव तत्पर रहते हैं। ये किसी भी धर्म के किसी भी देवता के रूप 
घारण कर सकते हैं । थे छोकनाथ तथां लोकेश्वर के नाम से भी प्रसिद्ध हैं । 
इनके साथ तारा ओर हयप्रीव रहते हैं |? हरि-हरि-हरि वामनोद्धव भर्थात्‌ 
ये तीन हरि के वामन रूप हैं । भदनन्‍्त शान्तिभिज्षु ने लोक्रेश्र को बौड और 
ब्राह्मण धर्म का मिश्चित, बह्या का परिमार्जित रूप माना है।' इनके मतानुसार 
आदि बुद्ध विष्णु के दोषहीन स्वरूप हैं ।*“ 


किन्तु सामान्यतः अवलो कितेश्वर में कुछ ऐसे चिह्न मिलते हैं जिनके आधार 








- कैल्कि पुराण २, ७, ३८ । 
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पर ये विष्णु के अधिक निकट प्रतीत होते हैं । उदाहरण के लिये “करण्ड व्यूह? 
के अनुसार ये स्वर्ग में एक शहद की झील का निर्माण करते हैं, जिनमें अद्भुत 
रथ-चक्र के आकार वाछे कमर खिलते हैं ।* इनके लड़ा में जाने पर राक्षसियाँ 
इनसे प्रेम करने छगती हैं किन्तु ये उन्हें सद्धमं का उपदेश देते हैं ।* ये 
बनारस में मधुमक्खी का रूप धरकर कीड़ों मकोड़ों को उपदेश देकर उनका 
उद्धार करते हैं । यह ज्ञातज्य है कि “दशरथ जातक? के अनुसार बुद्ध राम के 
रूप में बनारस में ही जन्म लेते हैं | “'करण्ड व्यूह? के अनुसार ये योग्यता, ज्ञान 
और अभाव की दृष्टि से बुद्ध से भी बड़े हैं ।? थे सभी के माता पिता हैं ।* 
इनके भक्तों में जो भी इनका नामोच्चारण करता है वह विविध कष्टों से मुक्त 
हो जाता है। जो पुष्प, पत्र द्वारा पूजा करता है वह देवयोनि में जन्म लेता 
है।* इसके अतिरिक्त किष्णु के समान “करण्ड व्यूह! में इनक्रे विराट रूप का 
भी वर्णन मिलता है। थे सहखबाहु और सहसख्राक्ष हैं। सूथ और चन्द्र इनके 
नेत्र हैं। ब्रह्मा ओर अन्य देवता इनके कन्घे और नारायण इनके हृदय हैं । 
सरस्वती इनके दाँत हैं; इनके अनन्त रोमों के प्रत्येक विचर में अनेक बुद्ध हैं ।* 
इनका “ओम मणि पदमे हुँ” मन्त्र से जप किया जाता है। तिब्बत के दुकाईलामा 
अवलोकितेश्वर के तथा पंचम छामा इनके अवतारक अमितास के अवतार 
माने जाते है ।* संभवतः नेपाली घारणा के अनुसार नेपाल के राजे भी अवछो- 
कितेश्वर के अवतार माने जाते हैं | श्री गिलसन ने इन्द्र, ब्रह्मा, नारायण, आदि 
से किंचित परिवर्तित रूपों का बोद्धों में उल्लेख करते हुये कहा है कि सूर्य 
ने अमित आभा वाले अमिताभ का और विष्णु या पद्मननाभ ने अवलोकितेश्वर 
या पश्मपाणि का रूप धारण कर लिया । 


अतः उक्त तथ्यों में अवलोकितेश्वर के विष्णु के सदश पर्याप्त चिहृ, विशेष 
कर उपास्य एवं अवतारी रूर्पो के मिलते हैं; जिनके आधार पर गिरलूसन का 
मत समीचीन ग्रतीत होता है । निष्कषंतः परवर्ती बोद्ध सम्प्रदायों में बुद्ध के 
जिन अवलोकितेश्वर, अमिताभ, मश्लुश्री, मेत्रेय प्रभ्तति रूर्पों का सर्वाधिक 
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प्रचार हुआ, उनमें अवलोकितेश्वर का नाम उद्लेखनीय है । अवलोकितेश्वर 
केवकछ भारत में ही नहीं बल्कि नेपाछ, तिब्बत, चीन, जापान प्रभ्ठति अन्य 
बोद्ध देशों में भी अत्यन्त विख्यात एवं प्रचलित हुये। विचित्रता तो यह है 
कि वहाँ भी विष्णु के सदश इनके उपास्य रूप के साथ-साथ अवतारी रूप 
का बहुत अधिक अचार हुआ। उन देशों के श्रमुख महापुरुष, धर्मप्रवर्तक 
ओर धमंग्रचारक, बौद्ध राजे तथा सम्राट इनके अवतार के रूप में डसी तरह 
मान्य हुये जिस अकार भारतीय वेष्णव धर्म में विष्णु के विभिन्न अवतार ॥ 
इससे स्पष्ट है कि परवर्ती बौद्ध धर्म ने केवल विष्णु के ही परवर्ती रूप को 
नहीं ग्रहण किया अपितु उनसे सम्बद्ध अवतारवादी श्रवृत्तियों को भी अपने 
विश्वार्सों में आत्मसात कर लिया । ह 


हिन्दू पुराणों में बुद्ध का रूप 

बुद्ध के साम्प्रदायिक एवं अवलोकितेश्वर रूप का सम्बन्ध विशेष कर सिद्धों 
एवं नाथ सम्प्रदाय से रहा है। परन्तु दशावतारों था चौबीस अवतारों में जिस 
बुद्ध का उल्लेख हुआ है वे हिन्दू पुराणों के बुद्ध हैं। महाभारत” के दशावतारों 
में;बुद्ध का नाम नहीं जाता है। “विष्णुपुराण” में कल्कि का उल्लेख तो हुआ है 
किन्तु बुद्ध का नहीं, पर “भागवत?” के तीनों विवरणों में बुद्ध के नाम का उल्लेख 
हुआ है । भागवत! १, ३, २४ के अनुसार कलियुग आने पर मगध देश में, 
देवताओं के ह्वेषी देत्यों को मोहित करने के लिए अजन के पुत्र रूप में बुद्धावतार 
होगा ।* पुनः भा० २, ७, ३७ में कहा गया है कि देवताओं के शन्नु देत्य 
लोग भी वेद-मार्ग का सहारा लेकर मय दानव के बनाये हुये दृश्य वेग वाले 
नगरों में रहकर छोगों का सत्यानाश करेंगे। तब भगवान उनकी बुद्धि में 
मोह और छोम उत्पन्न करने वाले धर्मों का उपदेश करेंगे ।* भा० ११, ७, २२ 
के विवरण के अनुसार भी बुद्ध विविध वादों या तर्कों से मोहित कर असुर्रो 
को चेद विरुद्ध करने वाले कहे गये हैं ।३ 


मध्यकालीन कवियों द्वारा वर्णित दशावतारों एवं चोबीस अवतारों में 
उनका यही वेद एवं यज्ञ-विरोधी रूप गशुहीत हुआ है। इसमें सन्देह नहीं है 
कि बुद्ध वेदों एवं यज्ञों के विरोधी थे किन्तु हिन्दू पुराणकारों ने उनको देत्यों 
एवं असुरों या सूरद्वेषियों से सम्बद्ध कर विलक्षण रूप दे दिया । साथ ही 
अजन का पुत्र होने के कारण उनका ऐतिहासिक रूप भी अत्यधिक पौराणिक हो 
जाता है। किन्तु बौद्ध छेखक चेमेन्द्र ने उन्हें शक्‍य-कुछ में उत्पन्न शुद्रोद्ध न 


१, भा० १, ३,, २४। , २. भा० २, ७, ३२७। ३, भ[० ११, ४, २२ । 
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का पुत्न माना है? और उनके बौद्धधर्म सम्मत जीवनी का ही विवरण दिया है । 
जयदेव के अनुसार इस अवतार सें केशव ने यज्ञ और पशु-हिंसा की निन्‍्दा 
की है ।' “प्ृथ्वीराजरासो”? सें पुराणों के अनुरूप कीकट देश में असुरों को 
यज्ञविहीन करने के छिये इनका अवतार हुआ ।? सूरदास ने बुद्धावतार की 
चर्चा करते हुये कहा है क्लि अद्व्ति पुत्रों के काय के निमित्त हरि ने बौद्ध रूप 
धारण किया ।* क्योंक्ति असुर देवताओं के समान उन पर विजय पाने की 
इच्छा से शुक्र की आज्ञा पाकर यज्ञ करने छगे। देवों से यह वृत्ान्त जानकर 
हरि ने तुरन्त सेवरी का सेष धारण किया और असुरों क॒ पास जा कर कहने 
लगे कि जो यज्ञ में पशुओं का संहार करते हैं. उनकी विजय नहीं होती अपितु 
जो दया-धर्म क। पान करते हैं वही विजयी होते हैं। यह सुनकर असुरों ने 
यज्ञ त्याग कर दया-धम-मार्ग का अनुसरण किया ।* 'सूरसारावली! के अंज्जुस्तार 
हरि ने बुद्ध-रूप में कलिघरम का प्रकाश करते हुये दया-घर्म को खूछ बताया . 
और भक्तों के अनुकूल पाखण्डवाद को दूर किया ।* तुरूसीदास के एक दोहे 
में कहा गया है कि अतुलित महिमा वाले वेद्‌ की निन्दा के निमित्त बुद्ध का 
अवतार हुआ । “विनयपत्रिका? के दशावतार-क्रम सें आये हुए पद्‌ के अनुसार 
बुद्ध ने पाखण्ड और दुम्भ से व्याकुछ संसार में यज्ञादि कर्सकाण्डों का खण्डन 
कर उन्हें तिर॒स्क्ृृत कर दिया । यहाँ बुद्ध निमेल बौद्ध स्वरूप, |ज्ञानघन, सर्वंगुण 
सम्पन्न, जन्मरहित ओर कृपाछु बताये गये हैं ।* सन्‍्त कवियों में गुरु गोविन्द 
सिंह ने सम्भवतः अरहंत देव के रूप में बुद्धावतार का ही वर्णन किया है। 
क्योंकि असुरों के यज्ञ में विश्न डालने के निमित्त विष्णु का यह अवतार कहा 
गया है ।* “अचतार-लीला' में भी असुरमोह, अहिंसा का उपदेश और पाखण्ड- 
१. दशावतार चरित में बुद्धावतार छो० २। २. गीत गोविंद १, ९ । 
३, उतपन कैकट देस कलि, असुर जग्य जय हारि । 


जय जय बुद्ध सरूप सजि, है सुर सिद्धि सुधारि । 
पृथ्वीराज रासो ए० २५२ दूसरा समय । 
४. सूरसागर ५० १७२१ पद ४९३३ । 


बौद्ध रूप जसे हरि धारयो, अदितिसुतनि कौ कारज सारयो। 
५. सूरसागर ९० १७२१ पद ४९३३।. ६. सूरसागर ६० १७२१ पद ४५३३ । 
७. सूरसारावली ४० ११ बुद्ध रूप कलि धर्म प्रकाइयो दया सवन को मूल । 

दूर कियो पाखंडवाद हरि भमक्‍तन को' अनुकूल ॥ 
८. अतुछित महिमा वेद की तुलती किए विचार । 
जो निंदत निहित भयो विदित बुद्ध अवतार ॥ तुलसी ञं० दोहावलछी दो० ४६२ । 
९, तु० आं० विनय पत्रिका पद ५२। 
. १०, विज्िंतर नाटक से संकलित चौबीस अवतार १० ५६ । 

: विशन नवीन, कहो वपु धरिदहो, जग्ग विधन असुरन को करिहों । 
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नाश का वर्णन किया गया हैं।* परशुराम कवि ने बुद्ध के स्थान में जगन्नाथ 
जी का वर्णन किया है ।* इस प्रकार बोद्ध अहिंसा एवं यज्ञ विरोधी विचारधारा 
से सम्पृक्त होने पर भी बुद्ध का विचित्र ढड्ढ- से वेष्णवीकरण हुआ है। 

इस प्रकार चौबीस अवतारों में ग्रहीत चुद्ध का अस्तित्व अन्य अवतारों 
की अपेज्ञा अधिक भिन्न और विलक्षण है। इनमें सबसे पहली बात तो यह 
है कि बुद्ध उस धर्स या सम्प्रदाय से गहीत हुये हैं जो न तो वेद्क परम्परा 
को स्वीकार करता है न तत्‌ साहित्य में व्याप्त बहुदेवतावाद और बह्मवाद 
को तथा महाकाच्यों में प्रचक्तित ईश्ववरवाद और उपास्यवाद को । 


किन्तु ठीक इसके विपरीत दूसरी विशेषता यह भी है कि एक ओर तो 
वेष्णव अवतारवाद बुद्ध को अवतारों में मान कर अपनी पौराणिक शैली में 
उनसे सम्बद्ध कथाओं और रूर्पो का निर्माण करता है और दूसरी ओर बौद्ध 
देववाद भी विष्णु के अवलोकितेश्वरवत्‌ रूप की उनके अववारवादी कार्य के 
साथ ग्रहण करता है। 

जिसके फलस्वरूप बुद्ध मध्यकालीन साहित्य में अपने बौद्ध रूप से प्रथक्‌ 
होकर वेष्णवीकृत पौराणिक रूप में वर्णित होते हैं। विष्णु और बुद्ध के समन्वय 
की यह परम्परा चुद्ध और जगन्नाथ तथा बड्डाल के धर्म ठाकुर सम्प्रदाय के 
लउपास्य, बौद्ध रूप धर्म ठाकुर, विष्णु और जगन्नाथ के समन्वय के रूप में और 
इृढ़तर होती हुई छक्षित होती है। जिसका यथेष्ट प्रभाव तत्कालीन साहित्य 
पर पड़ा है । द 

कल्कि 

विष्णु के दुशावतारों में कल्कि मेत्रेय के समान भविष्य में होने बारे 
अवतारों में माने जाते हैं। महाभारत” के व्ृहत्‌ रूप में कढ्कि का उल्लेख मिलने 
छूगता है। किन्तु इन्हें अभी तक भावी अवतार की कल्पना समझ कर अधिक 
विद्वानों का ध्यान इनके ऐतिहासिक रूप के अन्वेषण की ओर समुचित रूप, 


से नहीं जा सका था। जिसके फलस्वरूप इनके ऐतिहासिक रूप का निश्चय, 
प्‌॒व॑वेष्णव धर्म से इनका सम्बन्ध दोनों का यथोचित निरूपण अभी तक 


१, प्रगंट रूप पाखंड देह, असुर मोह उपजाई । 
निगम मष कीने बंद एक अहिंसा धम, विदित सुर सोक निषंदन ॥ 
अवतार चरित्र । ह० लि० । बोद्धावतार । 
२. जगनाथ जगदीस सकलपति भोग पुरंदर बेठि आई । 
पूरण ब्रह्म सकल सुख की निधि प्रगट जड़ीसे है हरिराई ॥ 
परशुराम सागर । हु० लि० | दशावतार को जोड़ो + 


8४६ मध्यकालीन साहित्य में अवतारवाद 


अस्पष्ट और दुरूह रहा है। क्योंकि कल्कि से सम्बद्ध ऐेतिहासिक और साहि- 
त्यिक तथ्यों में एक ओर तो कढ्कि सम्बन्धी राजाओं के नाम मिलते हैं और 
दूसरी ओर वेष्णवों के अतिरिक्त कल्कि के जेन और बौद्ध रूप भी इस समस्या 
को और गुरुतर कर देते हैं । 


ऐतिहासिक रूप 

इनके ऐतिहासिक रूप की गवेषणा करने के पश्चात्‌ श्री काशी प्रसाद 
जायसवाल ने कक्कि को ऐतिहासिक यशोवर्मन से स्वरूपित किया है । उनके 
अनुमानानुसार कल्कि के भावी अवतार की कल्पना परवर्ती है।* किन्तु इलियट 
ने कल्कि का महाभारत? 'वन पर्व! १९०, १९१, और “नारायणीयोपाख्यान! 
में मिलने वाले उललेखों के आधार पर यह सन्देह उपस्थित किया है कि क्‍या 
महाभारत! के अंश यशोधर्मन से भी परवर्ती हैं? साथ ही यह अनुमान किया 
है किया तो भावी अवतार की कोई परम्परा रही है या हूर्णो के हराने के 
पश्चात्‌ यशोधमन ने इस नाम को धारण किया है ।* किन्तु यश्योधर्मन का 
कल्कि से किसी ऐतिहाखिक सम्बन्ध का, या उसकी प्रशस्तियों में नाम या 
चरित्र सम्बन्धी पुष्ट प्रमाणों का अभाव है। 

इसके अतिरिक्त श्री के० वी० पाठक ने जेन ग्रन्थों के आधार पर एक ऐसे 
सार्वभौम एवं सत्ताधारी शासक का उल्लेख किया है जो अत्यन्त अत्याचारी 
तथा “चतुसुंख कल्किः, 'कह्कि?, एवं 'कल्किराज” के नाम से विख्यात था। जेनों 
ने इसे अत्याचारी इसलिये कहा है क्योंकि इसने जेनों पर कर लगाया था। 
फछतः निम्न॑न्थों को भूखे मरते देख एक राक्षस ने उसे मार डाछा । कल्कि 
राज रल्रप्रभा नामक नक में अनेक वर्षो तक कष्ट भोगता रहा । इसी प्रकार 
ड्रेनसांग ने मिहराकुर द्वारा बौद्ध भिक्षु्कों पर किये गये अत्याचारों का वर्णन 
किया है। अतः कढ्िकि और मिहराकुछ दोनों के समान रूप से अत्याचारी 
होने तथा जेनों और बौद्धों पर अत्याचार करने और दोनों का राज्यकाल 
७२० ई० के रूगभग दोने के कारण कल्कि को मिहराकुंछ का ही दूसरा 
नाम माना है । 

श्री के० जी० दाह्डर ने अपने एक निबन्ध में तोरामन ओर उसके पुत्र 
मिहराकुछ-सम्बन्धी अमिलेखों के आधार पर यह सिद्ध करने का यज्ञ किया 

१. हिन्दूइज्म ऐन्ड बुद्धित्म | इलियट। जो० २ ९० १४८ में उद्धृत सारांश और 

नौरमंस इन ट्रांस थडे इन्टरनेशनल कांग्रेस आफ रेलिजंस, २ ४० ८५ इंडियन 
एन्टीक्वेरी १९१८, पृ० १४५ । 
२. हिन्दूइज्म ऐन्ड बुद्धिज्म । इलियट। जी० २ ए्‌० १४९ । 
: (2. इंडियन एन्टीक्वेरी जी० ४७ ( १९१८ ) १० १८-१९ । 
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है किनतो दोनों अत्याचारी थे न बौद्धों को नष्ट करने वाले थे ।* कल्किराज 
भी केवल जेन महन्तों पर कर छगाने के कारण अत्याचारी कहा गया था ।* 
इन्होंने कतिपय तकों के आधार पर उसके पिता तोरामन से ही कल्किराज 
को अभिहित किया है। इनके कथनानुसार कल्किराज तोरामन था और वह 
पाटलिपुत्र के राजा शिशुपाल का पुत्र था । इन तथ्यों में 'कल्किः नाम से 
राजाओं के अभसिहित किये जाने का अनुमान किया जा सकता है। 

श्री डी०ण आर० मनकड ने विशेषकर 'कल्किपुराण” के कल्कि को अपने 
विस्तृत विश्लेषण तथा तत्कालीन राजाओं की वंशावलियों के आधार पर कल्कि 
को ऐतिहासिक व्यक्ति सिद्ध किया है। इनके मतानुसार “कर्किपुराण में 
वर्णित विशाखयूप, महिष्मती का राजा तथा सूर्यवंशी और चन्द्रवंशी राजा 
मरू ओर देवापी, जो सुमित्र और क्षेमक के नाम से असिद्ध हैं”, ऐतिहासिक 
व्यक्ति हैं कल्कि का सहयोगी विशाखयूप अवन्तिराज श्रद्योत का पुत्र था। 
इसी के काल में कल्कि ने सभी हिन्दू राजाओं को मिलाया और मगध की 
राजधानी कौकट पर हमछा कर बौद्ध राजाओं को हराया । साथ ही काशझ्ञी, 
ओर वेशाली के राजा भी इनके साथ सम्मिलित हो गये । इन सभी शक्तियों 
के मिल जाने से कल्कि बहुत प्रभावशाली हो गया था ।? फरूतः विशाखयूप 
और अवन्तिवर्द्धन की झूत्यु कल्कि के जीवन काल में ही हो जाने के कारण 
कल्कि महिष्मती और अवन्ती के राजा हुये । अन्त में इन्होंने 'म्च्छुकटिक! के 
शुद्रक को ऋल्कि माना है क्योंकि ब्राह्मण शुद्रक अवन्ती का राजा चुना गया 
था* इससे कह्कि के ऐतिहासिक होने की सम्भावना की जा सकती है। 

श्री वासुदेव उपाध्याय ने कल्कि को बौद्ध धर्म से गुहीत माना है ।* परन्तु 
उन्होंने इसके प्रमाण नहीं दिये हैं। सम्भव है बोझ नरेश पालवंशी राजाओं 

(आठवीं शती ) के काछ की दशावतार की मूर्तियों के आधार पर या भावी 
मेत्रेय बुद्ध के अनुकरण के आधार पर कल्कि के बौद्ध होने की सम्भावना 

न्यु इंडियन एन्टीक्वेरी जी० ४ 7० ३९ । 

 न्‍्यु इंडियन एन्टीक्वेरी जी० ४, ४० ४० । 

, विष्णुपुराण में कलियुग की वंशावलियों का वर्णन करते हुये मागधवंशी राजाओं 
में (वि० पु० ४, २४ । इक्ष्वाकु वंशी राजाओं में ) वि० पु० ४, २२, १०, में 
सुमित्र का नाम आया है। करिक ५० १, २, ३३, में विशाखयूप, क० पु० ३, 
४, ४ में मरू-सुमित्र तथा क० पु० ३, ४, १९ में देवापि का उछेख हुआ है । 

५, न्यू इन्डियन ऐन्टीकेरी जी० ४ 9० ३३७-३४१ | 

६. ख् 9. ९३ १० २११-२१२ ॥ 

७. पूवमध्यकालीन भारत ५० २१३१ । 


व [क [० (७ 
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इन्होंने की हो । परन्तु बोद्ध साहित्य में कल्कि से सम्बद्ध उपादानों का अभाव 
प्रतीत होता है। 'सेकोद्रेशटीका! में कल्‍ल्क (पाप ) का विचित्र सम्बन्ध 
मेत्रेय से स्थापित करते हुये कहा गया है कि, बाह्मणादि वर्णों में एक ही 
कहक (पाप ) होता है जिसका निवारण मेत्रेथ आदि चतुबंह्म विहारों की 
परिषूि से माना गया है। इसमें बाह्मणों के कल्क या पाप का भावी अवतार 
मेत्रेय से विछक्षण सम्बन्ध दृष्टिगत होता है | फिर भी कल्कि का इससे निरा- 
करण नहीं होता । 
किन्तु जेनों के 'प्रभावकचरित? में कल्काचाय नामके एक ब्राह्मण का 
'कल्कासूरिचरितझ? नाम से एक संक्षिप्त चरित मिलता है ।* इस कढ्कि का 
भी पौराणिक या अवतारबादी कल्कि से न्यूनाधिक ऐक्य दृष्टिगत होता है । 
इस कथा का कल्कि, बुद्धि में ब्राह्मण और पराक्रम सें क्षत्रिय है। ये मध्यप्रदेश 
की धारानगरी के निवासी बतलाये गये हैं। जब कि पौराणिक कल्कि का जन्म 
स्थान जिस सम्भल प्राम में माना जाता है उसे इतिहासकारों ने अभिलेखों 
के आधार पर मध्यप्रदेश के दमोह जिले में बतकाया है ।* 'दुमोह दीपिका?” के 
अनुसार विजयसिंह नाम के राजा ने सम्मल ग्राम की स्थापना की थी। कहा जाता 
है क्कि उजयिनी राज गद्धभील की कुदष्टि कल्काचाय की वहन सरस्वती पर होने के 
कारण दोनों में परस्पर मनम्ुटाव हो गया था | फलतः कल्कि उससे बदला लेने 
के लिये वहाँ से बाहर जाकर सिन्ध देश के शाही नामक शक राजाओं का सद्भ- 
ठन बनाते हैं। ओर उन्हीं की सहायता से गद्धभीक को हराते हैं । 'प्रभावक 
चरित्र” में वर्णित इनकी कथा में बाद में इन्हें जेन सम्प्रदाय में दीक्षित होना 
बतलाया गया है । किन्तु उसके पू् इनके ब्राह्मण धर्मावलम्बी होने का अनुमान 
किया जा सकता है। उस “चरित्र” में पौराणिक कल्कि के क्षत्रिय गुर्णों के सदश 
इनके अश्वारोही ओर धजुर्विया में दक्ष होने का भी स्पष्ट उल्लेख हुआ है ।* 
१, सेकीयशटोीका ४० २१॥ 
ब्राह्मगादिवर्णनामैककल्कत्वासिप्रायेणमुकबञ्ज इति 
नामकरणान्मैत्याहिचतुब्नेह्मविद्दार परिपूर्त्यां सवकारू राग- 
हेषादिविशिद्धिनिवार णत्वेनेति नामाभिषेकः पष्ठ: । 
२. प्रभावक चरित्र, कल्कासूरि चरितम्‌ ४ ५० २२-२७ । 
३. न्यू इण्डियन एन्टीक्वेरी जी० १ ५० ४६३ । 
४. न्यू इण्डियन एन्टीक्रेरी जी० १ पृ० ४६३, और दमोह दीपिका ५० ११। 
७५, दी एज आफ इम्पिरियल युनिटी । द्वि० सं० १९५३ | पृ० १०५ । 
६. (क) कालको5धकलाकेलि कलणयान्यादा बहि; | 
पुरस्य सुवमायासीदनायासी हयअर्ते॥  प्रभावक चरित्र पृ० २२, ४ $ 
(ख) ए० २२। ह 
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मध्यकाल के प्रारम्भ में कढ्कि के अश्व से विशिष्ट सम्बन्ध का पता चलता 
है। ११ वीं या १२ वीं शती की एक विष्णु की पश्चमुखी मूर्ति में एक मुख 
अश्व का है। इसे इतिहासकारों ने हयग्रीव का सुख नमान कर कह्कि का माना 
है। क्योंकि इनके कथनानुसार 'वेखानस आगम' में कल्कि का मुख अश्वसुख 
तथा “अप्निपुराण! में अश्व अप्रि के वाहन कहे गये हैं ।* निष्कर्षतः साम्प्रदायिक 
रूप में गृहीत होने के पूर्व ऐेतिहासिक किक की सम्भावना की जा सकती 
है। इनमें से विशेषकर विभिन्न नाम के व्यक्तियों की अपेक्षा प्रभावक चरित्र! 
की कल्कि-क्था, चरित्र और व्यक्तिगत गुर्णों की दृष्टि से पौराणिक अवतार 
कल्कि के अधिक निकट प्रतीत होती है । अतएव पुराणों में कढ्कि की जिस 
कथा का विकास हुआ है उनका कुछ न कुछ सम्बन्ध 'अभावक चरित्र! से भी 
अवश्य माना जा सकता है। 
पोराणिक 

उक्तरूपों के अतिरिक्त कल्कि का एक पौराणिक रूप भी मिलता है । 
'महाभारत” से छेकर 'कछ्कि पुराण” तक इप्तकी एक ही कथा मिलती है । उनमें 
अधिक वेषम्य दृष्टिगत नहीं होता । महाभारत”! “बन पे! में कलियुग की 
दुरावस्था का चित्रण करते हुये कहा गया है कि कलियुग में पाप के अत्यधिक 
बढ़ जाने पर युगान्त में किसी ब्राह्मण के गृह में एक महान शक्तिशाली बालक 
अवती्ण होगा, जिखक्रा नाम होगा 'विष्णुयशा कल्कि!। वाहन, अख, शस्त्र, आदि 
उसकी इच्छा के अनुसार उसके पास पहुँच जायेंगे।' उसके अवतार का प्रयोजन 
स्लेच्छीं का नाश एवं कलियुग का अन्त बतलाया गया है ।? 

यहाँ कहिक के ही विष्णुयशा नाम होने का आभास मिलता है ।* तथा 
विष्णु, वासुदेव या नारायण आदि में से स्पष्टठटः किसी का अवतार नहीं बतकाया 
गया है किन्तु “विष्णु पुराण! में सम्भलनिवासी विष्णुयश के पुत्र स्लेच्छों का 
नाश करने वाले वासुदेव के अंशावतार कल्कि हैं ।* भागवत पुराण! में कल्कि 
का 'भागवत' के तीन विवरणों और एथक्‌ कलछियुगी राजाओं के वर्णन के प्रसद्ग 
में प्रायः एक ही प्रकार का रूप मिलता है । इनमें वे विष्णुयश के पुत्र कलियुग 


जि 





१. ज० बो० ओ० री० सो० जी० ३७ पृ० ५१ और प० ६१३ । 

२. महा० ३, १९०, ९३-९४ | 

३. महा० ३, १९०, ९६, ९७ मह० १२, १४५, २९-३८ में भी उपयुक्त कल्कि को 
कथा मिलती है । 

४. तै० सं० ५, १, १, १ में यज्ञ कर्ता के लिये प्रयुक्त 'यज्ञयशा? के सदृश 'विष्णुयशार 
भी कल्कि का विशेषण प्रतीत होता है । 

७५, विं० पु० ४, २४ ९८ । 


३० म० अ० 
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के अन्त में दस्युदल के विनाशक एवं वेदिक धर्म के संस्थापक्र तथा सत्ययुग 
के प्रवतक माने गये हैं ।* 

मध्यकालीन कवियों ने कल्कि के उक्त रूर्पों एवं प्रयोजनों को ही अहण 
किया है। क्षेमेन्द्र ने कल्कि-अवतार के साथ कलियुग का वर्णन किया है और 
म्लेच्छों और दुष्ट राजाओं का वध उनके अवतार का प्रयोजन माना है।* 
जयदेव के कल्कि-रूप केशव का भी यहीं प्रयोजन रहा है ।* 'पृथ्वीराजरासो? सें 
दुष्ट राजाओं का वध तथा कलिमरछ का नाश मुख्य प्रयोजन साना गया है।* 


सूरदांस ने 'सूरसागर” में कल्कि-अवतार के प्रयोजन में पुराणों की परम्परा 
से आती हुईं कह्कि की दुरावस्था का चित्रण किया दे । उनके पदों के अनुसार 
कि के राजा अत्यन्त अन्यायी होंगे। वे कृषकों से बलपूर्वक अन्न वसूल 
करेंगे ।* प्रजाओं में भी घर्म-पाछन की भावना का अभाव हो जायगा ।* अतः 
इस प्रकार अधर्म बढ़ जाने पर विष्णुयश के घर में कल्कि अवतरित होंगे ।* 
वे दुष्ट राजाओं का संहार करेंगे, जिसके फलस्वरूप सम दृष्टि वाले तथा अन्य 
लोग दुष्टभाव-हीन होकर ईश्वर का नाम लेंगे ।* 'खूरसारावछी” के अनुसार 
कलियुग के अन्त तथा कृत युग के आदि में कल्कि अवतरित होकर, म्लेच्छों 


को मार कर पुनः धर्म कीं स्थापना करेंगे । 


.  तुरूसीदास के अनुसार कलिकाल के पार्पों से मरिन हुये संसार का अविद्या 
रूंपी रात्रि में म्छेच्छु रूपी सघन अन्धकार का नाश करने के विमित्त वे विष्णुयश 
के पुत्न-रूप से प्रकट होंगे ।* नरिहर दास बारहठ के पर्दों के अनुसार वे अखिल 
भ्रुवत का भार उतार कर कलि का प्रभाव निम्मूल करेंगे और अवनीगत धर्म 
का उद्धार करेंगे ।*?, कबीर पन्थ के परचर्ती सनन्‍्तों में सी कल्कि अवतार की 
चर्चा करते हुए कहा गया है कि वे स्लेच्छु रूपी तृण के लिये अभि के सदश 


१, भा० ३, ३, २५, भा० २, ७, ३८, भा० ११, ४, २९ और भा० १२, २, १८-२३ 
. २, दशावतार चरित, कल्क्यवतार छोक ३७। ३० गीत गोविन्द पृ० १, १०। 
'. ४, पृथ्वीराजरासोी १० २५३ । ५, सूरसागर भा० २ ए० १७२१ पद ४९३४ | 
5६. सूरसागर भा० २६० १७२२ पद ४९३४ | 
७. सूरसागर भा० २ १० १७२२ पद ४९३१४ । 
<. सूरसागर भा० २ ए० १७२२ पद ४९३४ । 
९. कलि के अन्त आदि कृतयुग के हैं कलकी अवतार । 
मारि स्लेच्छ धमं फिर थप्यो भयो जग जय जयकार ॥ सूरसारावली, ए० ११। 
५ १% काछ कलि जनित मल मलित मन सर्वे नर-मोह-निसि-निविड़ जमान्धकार । 
'विष्णु-पुत्र कलकी दिवाकर उदित दास तुसी हरन विपत्ति भार ॥ 
तु० ग्रं० विनय पत्रिका पद ५२। 





११. बूरहठ-भवतार लीला । 
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अवतरित होंगे। कढ्कि की ज्योति से युक्त होकर निरक्षन राम अनेक प्रकार 
के कौतुक करेंगे ।* 

.. इस गकार मध्ययुगीन साहित्य में भी कह्कि का पौराणिक रूप ही लिया 
गया है। तत्कालीत प्रभावों का उनपर किद्वित असर दीख पड़ता है। भावी 
जाशा के सूचक तथा आगामो सत्ययुग के प्रवतेक कल्कि का कलियुग की 
तत्कालीन दशा से घनिष्ठ सम्बन्ध माना गया है। अतः कल्कि मध्यकालीन युग 
की उस आज्ञावादी धारणा के भी द्योतक हैं जिसके मूल में तत्कालीन दासता 
ओर दुमन का निवारण और भविष्य के आदृशंवादी समाज की कल्पना सेँजोई 
गई है। इससे सारतीय अवतारबादु की आशावादी प्रवृत्ति की भी पुष्टि होती 
है। यो तो अत्येक युग में अवतारवाद स्वतः एक नयी आज्ञा का आविर्भावक 
रहा है, किन्तु इंसकी विशेषता यह है कि भविष्य की आश्या को भी वह उसी 
हृढ़ विश्वास के साथ घारण करने में सक्षम है । 


हयग्रीच 


किष्णु के दशावतारों में पौराणिक ( मीथिक ) एवं ऐतिहासिक दो प्रकार 
के अवतारों का विकास हुआ है। उसी प्रकार भागवत! और मध्यकाछीन 
साहित्य में प्रचलित अन्य चोदह अवतारों सें भी कुछ अवतार तो ऐतिहासिक 
महापुरुष हैं और कुछ चेद्क साहित्य के प्रतीकात्मक उपादान हैं, जिनका 
पौराणिक पद्धति से अवतारात्मक विकास हुआ है। इन प्रतीकात्मक रूपों में 
हयग्रीव का उल्लेखनीय स्थान है। विष्णु का हयग्रीव रूप यद्यपि दक्ावतारों 
में उतना प्रचलित नहीं हो सका फिर भी इसी आधार पर उसे अर्वाचीन 
या परवर्ती नहीं कहा जा सकता | “विष्णुपुराण' में मत्स्य, वराह, कूर्म के साथ 
हयग्रीव का उल्लेख हुआ है", परन्तु आलोच्यकाछ में उसे चोबीस अवतारों में 
ही ग्रहण किया गया। 


अन्य पौराणिक अवतारों की अपेक्षा हयग्रीव या हयशीष का विकास 
कथात्मक तत्वों से न होकर कुछ वेदिक पद्धतियों या श्रक्रियाओं से हुआ प्रतीत 
होता है। ऋ० एवं अन्य संहिताओं में “हय॑श्र” का प्रयोग विभिन्न अर्थों में हुआ 
है।? किन्तु उनमें हयग्रीव के विकास सूचक सझ्लेतों का अभाव है। वेद्िक 





१. पावक रूप निकल्‍ूंक अवतारा, तृन समान म्लेच्छ संहारा । 

बहुर कलंकी ज्योति समाई, कौतुक करे निरंजन राई | जश्ञानसागर ए० ५५ । 
२. वि० ५, १७, १० में मत्स्य, कूमे वराह आदि के साथ हयग्रीव का मी उछेख हुआ है 
है, ऋ० ७, ३१, १ ऋ० ८, २१, १०, अथवे सं० २०, १४, ४, ओर २०, ६२, ४। 
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काल के यज्ञों में अश्वमेध का प्रमुख स्थान रहा है। सम्भवतः इसके प्रभावा- 
नुरूप इस साहित्य में अश्व एवं यज्ञ तथा ऋचाओं से सम्बंधित रूपकात्मक 
उक्तियों के प्रयोग हुये हैं। बुहदारण्यक उपनिषद्‌” में यज्ञ की अश्वरूपात्मक 
कल्पना का विराट रूप प्रस्तुत किया गया है । उससे उसकी हिनहिनाहट को 
वाणी से अभिहित किया गया है।* उसी क्रम में पुनः कहा गया है कि उसने 
हय होकर देवताओं को, बाजी होकर गन्धवों को, अर्वा होकर असुरों को 
और अश्व होकर मनुष्यों को वहन किया है । समुद्र ही उसका बन्धु है और 
समुद्र ही उसका उद्गम स्थान है ।* इस उक्ति सें हवय देवताओं का वहनकरतोां, 
समुद्ध का बन्घचु ओर समुद्व से उत्पन्नबताया गया है । अतएव इसमें समुद्र से 
सम्बद्ध हयग्रीव अवतार के बीज देखे जा सकते हैं। “महाभारत” में गरुड़ की 
स्तुति करते समय उन्हें प्रजापति, शिव, विष्णु आदि के साथ हयमुख भी 
कहा गया है | इससे देवताओं में हयमुख नाम के प्रचछन का अनुमान किया 
जा सकता है। महाभारत” में हयग्रीव का सम्बन्ध वेदिक उच्चारण एवं प्रजापति 
से छक्षित होता है । इस स्थरू पर कहा गया है कि 'स्वर और वर्णों के उच्चारण 
मेरे ही किये हुये हैं और वरदान देने वाला हयग्रीव अवतार भी मेरा ही 
अवतार है ।' इस कथन में वेद एवं हयग्रीव का साहचर्य विदित होता है। 
पर महाभारत की एक दूसरी कथा में हयग्रीच के प्रचढित पोराणिक रूप का 
इस प्रकार उल्लेख हुआ है कि जब जलशायी हरि ने पुनः सृष्टि की इच्छा 
की तो उसी समय अहड्लार से ब्रह्मा उत्पन्न हुये । उनके साथ ही जल की 
दो दूँदोँ में तमोगुणी मछु और रजोगुणी कीटभ उत्पन्न हुये । दोनों ने ब्रह्मा 
से चेद छीन लिया और वेदों को लेकर रसातल में घुस गये। उन्होंने वेदों 
के लिये हरि की स्तुति की । यहाँ ब्रह्मा के क्रमशः मन, यज्ञ, चचन, कर्ण, 
नासिका, ब्रह्माण्ड और पद्म से होने वाले सात जन्मों का वर्णन किया गया 
है। नारायण ने वेदों की रक्षा के निमित्त 'हयशिर!ः का रूप धारण किया ।* 
'बुहदारण्यकोपनिषद्‌! के सहश यहाँ 'हयशिर? के विराट रूप का वर्णन हुआ 
है उन्होंने रसातल में घुस कर 'उद्बीथ' नामक स्वर का उच्चारण किया ।४ 
वे दोनों असुर वेदों को छोड़कर स्वर वाले स्थान पर दोड़े इसी बीच 'हयशिर* 
ने उन वेदों को छाकर ब्रह्मा जी को दे दिया ।7 


१, बु० उ० १२, १, १५ । २. बरु० उ० १, १, २ । 


३. सहा० १, २३, १६ । ४. मह।० १२, हैं४२, ५६-१०२। 
५. मह० १२, ३४७, १९-७१ । ६, मह० १२, ३४७, ४९-४३ । 


७. महा० १२, ३४७, ५५ । ८. महा[्‌० १२, १४७, ७०। 
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३ 
है] 


उपर्युक्त उपादानों में हयग्रीव का सम्बन्ध यज्ञ, प्रजापति एवं चेदिक 
उच्चारण से स्पष्ट ज्ञात होता है। सम्भवतः इन्हीं उपादानों के आधार पर इन्हें 
पौराणिक कथा का रूप दिया गया। भा० २, ७, ११ के अनुसार बह्मा जी 
कहते हैं कि यज्ञ पुरुष ने मेरे यज्ञ में हिरण्यमय हयग्रीव के रूप में अवतार 
लिया । भा० ७, ९, ३६-३७, में हयग्रीव के विराट रूप का भी वर्णन किया गया 
है। मघुकेटभ को मारकर वेदों का उद्धार ही इस अवतार का श्रमुख प्रयोजन 
रहा है। भा० ८, २४, ७७ में मत्स्य-रूप में भगवान हयग्मीव नामक एक असुर 
को मार कर वेदों का उद्धार करते हैं ।' इस कथा की उपस्थिति में भी हयग्रीच 
का स्व॒तन्त्र प्रतीकात्मक विकास हुआ है। क्योंकि हयग्रीव, मछु और केटस 
अहड्जार, तम और रज के प्रतीक रूप में भी गरृहीत हुये हैं ।* पांचरात्रों में 
हथग्रीव का वागीश्वर-रूप में उल्लेख हुआ दै।) निष्कर्षतः चोबीस अवतारों 
में हयग्रीव ही एक ऐसा अवतार है जिसका पूर्णतः उद्बम और विकास विभिन्न 
अतीकात्सक उपादानों के संमिश्रण से हुआ है। इसका आरम्भिक रूप तो 
कुछ वेदिक ऋचाओं के विशेष स्वरोच्चार में दृष्टिगत होता है, जिनका रूप काल- 
क्रम से किप्ती न किसी रूप में परिवर्तित होते-होते पौराणिक कथा ( मिथिक 
फार्म ) का रूप धारण कर लेता है । जब उस कथा का अवतारीकरण होता है 
तब उसका सम्बन्ध केवल वेढ़ों की रक्षामात्र से रह जाता है। इसी से 
हयग्रीव के पौराणिक कथा-क्रम में ग्रायः वैसी सड़ति दृष्टगत नहीं होती जो 
सामान्यतः अन्य अचतारों की कथाओं में मिलती है । 


सध्यकाछीन कवियों में हयग्नीव की पौराणिक कथा विशेषकर प्रचलित है 
सूरदास ने 'सूरसारावली? में हयग्रीव के प्रति कहा है कि चारों वेदों या सम्भवतः 
ब्रह्मा ने यज्ञ में जब वेदों का उच्चारण किया था तभी परबह्म हयग्रीव के रूप 
में अवतीण हुये थे ।” इसी समय श्जासुर वेदों को लेकर जछ में छिप गया । 
हयप्रीव ने उसे सार कर वेदों को मुक्त किया । नरहरि दास बारहठ ने 
हयग्रीव अवतार के क्रम में भागवत की कथा का ही वर्णन किया है। वेदों 





रॉ 


«» भा० ६, १०, १९ में हयग्रीव नाम के दानव का भी उछ्लेख हुआ है। 
. मह्दा ० १२, ३५४७, २१, २५ और २६। . ३, श्रेंडर पृ० ४५। 
चारबेद यज्ञ कियो जब करन वेद उच्चार । 
प्रकट भये हयग्रीव महानिधि परब्रह्म अवतार ॥ 
सूरसारावली । व्यं० प्रेत । पूृ० ३, पद ८९। 
“४, लेगो संखासुर जल मे रह्यो छिपाय । 
थरि हयग्मीव रूप हरि मारयो लीन्दे वेद छुड़ाय ॥ 
सूरसारावली । व्यं० प्रेस । ए० ४ पद ९०। 


ल्‍्पं 


हे 
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के उद्धार के पश्चात्‌ वे कहते हैं कि वेकुण्ठनाथ ने इस प्रकार पृथ्वी पर सुधर्म 
का अरकाश किया और हयपग्रीव-रूप में ढुष्टों को मार कर उनकी माया नष्ट 
की । दे सदेव देवताओं के आनन्द तथा वेदों के हित में तत्पर रहते हैं । 
उन्होंने ब्रह्मा को भी भपनी इस कृपा से सनाथ किया ।* 


व्यास 

परवर्ती काल में कतिपय विभूति-सम्पन्न व्यक्तियों को अवतारों की कोटि 
में ग्रहण किया गया। उनमें क्ृष्णहेपायन व्यास का सी नाम आता है। 
भारतीय साहित्य में क्रेवल व्यास शब्द से एक व्यक्ति विशेष का ही नहीं 
अपितु एक वर्ग विशेष का बोध होता है। व्यास के साथ ही प्राचीन नाम 
चादरायण को' पौराणिक वेद व्यास से अभिदित किया जाता है। जहाँ तक 
इनका सम्बन्ध परादार से है, ते० आ० में व्यास, पाराशर्य का उल्लेख हुआ 
है।) 'सामविधान बाह्मण” ३, ९, ३ में प्रस्तुत एक परम्परा में पाँचवे व्यास 
पाराशय और नौवें वाद्रायण बतलाये गये हैं |” इसमें वे विभिन्न व्यक्ति 
विदित होते हैं। परन्तु भारतीय परम्परा में शझ्डर, गोविन्दानन्द, वाचस्पति, 
आनन्दगिरि, आदि ने ब्रह्मसूत्र के वाद्रायण और व्यास को एक ही माना 
है. तथा रामानुज, मध्व, वज्ञलम और बलरूदेव ने व्यास को ही उसका कर्ता 
माना है ।* इन विषमताओं के होते हुये भी व्यास के ऐतिहासिक व्यक्ति 
होने का भान होता है। क्योंकि भारतीय साहित्य में व्यास इस प्रकार व्याप्त 
हैं कि एकाएक उन्हें अऐतिहासिक सिद्ध करना अत्यन्त कठिन विदित होता 


कट ननाननन न नननननन न न पननगोनलीलोन जनविननामनन लि लनन-+-नीननका असम. 











१. प्रथवी सुधर्म प्रकटे प्रकास- वेकुण्ठ नाथ वेकुण्ठ वास । 
इहि प्रकार अधिलेष, पुरुष इहयग्रोव प्रगटीय ॥ 
दुष्ट मारि संघारि, असुरमाया ओऔदइट्टरीय । 
अमरबृन्द आनन्द, निगम हित रहते निरंतर ॥ 
विधि सनाथ कृत विश्वनाथ पर ब्रह्म दया पर। अवतार लीछा पृू० २५-२७ 

२. व्यास से सम्बद्ध कतिपय नाम वेदिक साहित्य में मिलते हैं। कृ० प्रातिशाख्य 
१४, २ ४ में वादरायण का नाम मिलता है | ये अथवे सं० ४, ४, ७, ६१ तथा 
७, ३९ सुक्तों के तथा ब्ह्ममृत्र के रचयिता वादरायण नाम के व्यक्ति माने गये हैं 

३. ते० आ० १, ९, २। 

४. वेदिक वाद्यय का श्तिह्यास जी० २ प्रृ० ८८ प्रजापति, बृहस्पति, नारद, विष्वक- 
सेन, “व्यास पाराशये, जेमिनि, पोरिपराब्य, वारशायण, वादरायण, ताण्डि, 
शास्य|नि । ० । 

५. हिस्ट्री आफ इण्डियन ' फिलोसोफी । राधाकृष्णनू ॥ जी० २। सं० -१९२७। 
'पु० ४३३॥ 
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है। फिर भी उक्त तथ्यों से यह प्रकट है कि व्यास के सम्बन्ध में सबसे 
विचारणीय कठिनाई उनके ऐतिह्ाय की अपेक्षा उनके व्यक्तित्व को लेकर है। 
बेदिक साहित्य सूत्र, महाकाव्य, पुराण, स्मघत्रि आदि सभी साहित्य में आयः 
व्यास और वादरायण के इतने नाम आते हैं, जिससे निश्चय ही व्यास विशेष के 
व्यक्तित्व की स्थापना का म्श्न अत्यन्त दुरूह हो जाता है। अतएव व्यास के 
अवतारवादी विकास का क्रम उपस्थित करने के उपरान्त भी इस समस्या का 
समाधान नहीं होता कि इतने व्या्सों में किस व्यास को चौबीस अवतारों 
की कोटि में ग्रहण किया गया । 


महाकाव्यों एवं पुराणों में एक ओर तो सत्यवती ओर पराशर से उत्पन्न, 
महाभारत! के रचयिता और वेदों के विभाजनकर्ता व्यास) को “विष्णु? एवं 
'भागवत” आदि पुराणों में अवतार माना गया और दूसरी ओर “विष्णुपुराण! 
में व्यासों की एक अबतार-परम्परा भी प्रचलित है जिसमें क्रमशः २८ व्यासों 
के नाम आये हैं।* 


अवतारवाद की दृष्टि से सबप्रथम गीता में, मुनियों में व्यास को विभूतियों 
में माना गया है ।* “विष्णुपुराण” के अजुसार प्रत्येक द्वापर युग में वेदों के 
विभाजन के लिये भगवान व्यास रूप से अवदीर्ण होते हैं ।” भा० १, ४, १४ 
में इन्हें योगी और भगवान का कछावतार कहा गया है। मध्यकालीन 
प्रवर्तकों में संभवतः इसी आधार पर माध्वमत में इन्हें गुण, बल और ज्ञान 
की दृष्टि से साज्षात्‌ विष्णु-स्वरूप” निम्बाक मत में “शाक्त्यावेशावतारः तथा 
वज्ञभभत में 'विशेषावेश” और 'ज्ञान शक्‍्त्यावतारों' की कोटि में माना गया 
है ४४ पांचरात्रों के ३९ विभवों में इन्हें 'वेद्विद! कहा गया है । ह 


कन्‍__ 





२१, महा० १, ६३, ८६ । 

२. वि० पु० ३, ३, ८, २०, में क्रमशः ब्रह्मा, प्रजापति, शुक्राचाये, बृहस्पति, सूये, 
मृत्यु, इन्द्र, वसिष्ठ, सारस्वत, त्रिधामा, तिशिख, भरद्वाज॑ं, अंतरिक्ष, वर्णी, 
ब्ययारुण, धनज्ञय, क्रतुकझय, जय, भरद्वाज, गौतम, हंर्यात्मा, वाजश्रवा, तृणबिन्दु, 
कृश ( वाल्मीकि भी नाम हे ) शक्ति, ( पराशर के पिता ) पराशर, जातुकर्ण और 
क्ृष्णद्वपायन नाम आये हैं। इन २८ व्यासों की परम्परा वायु पु० अध्याय १०४ 
शिव पु०, वायवीय संहिता अध्याय ८, लिंग पु० अ० २४ में भी न्यूनाधिक 
परिवतेन के साथ मिलती है। 

३, गी० १०, २७। ॒ ४. वि० पु० ३, ३, ५। 

५. महाभारत-तात्पये-निणेय पु० ७ अ०.२ छो० २६-२९ । 

६: बे० पा० सो० और वे० कौ० जी० ३ पृ० ७६ ।' 

७, त० दौ० नि० भा० प्र० पृ० २६-२७ । <. तत््वत्रय ए० ११५३॥। / 


दे मध्यकालीन साहित्य में अवतारवाद 


आलोच्यकाल में भागवत! १, ३, २५ और २, ७, ३६ में व्यासावतार के 
रूपों का वर्णन हुआ है। दोनों में पराशरनंदन व्यास का ही वेद-विभाजन के 
निमित्त अवतार कहा गया है। 'सूरसागर' में सूरदास ने व्यास की जन्म-कथा 
का विस्तृत वर्णन किया है।* उनके पदों में कहा गया है कि हरि ने व्यासा- 
चतार में संहिताओं और वेदों पर विचार किया और पुनः अट्ठारह पुराणों 
की रचना की फिर भी उन्हें शांति नहीं मिली ।' तब उन्होंने नारद द्वारा 
परम्परा से चार छोकों में प्राप्त 'भागवत'” का व्याख्यान किया।* यहाँ 'सागवत? 
_ का निर्मांण भी उनके अबतार का एक प्रयोजन प्रतीत होता है। 'सूरसारावली” 
में बेद-विस्तार और पुराणों की रचना के द्वारा या नाना प्रकार की अभि- 
व्यक्तियों के द्वारा ये धर्म की स्थापना कर विश्व का और पृथ्वी का भार हर 
लेते हैं।” नरहरि दास बारहट के अनुसार धर्म के निरूपणकर्त्ता, महाभारत! 
के रचयिता वेद-ब्यास अखिलेश के अंशावतार हैं ।* इस प्रकार इस काछ 
के कवियों ने व्यास के पोराणिक रूपों का विशेषकर 'भागवत' के ही प्रचलित 
अवतारवादी रूपों को अभिव्यक्त किया है। इससे यहाँ किसी विशेष ऐतिहा- 
सिक व्यास की अपेक्षा पौराणिक व्यास को ही अचतारों की कोटि में मानना 
अधिक युक्तियुक्त प्रतीत होता है | ये पौराणिक व्यास, वेद व्यास, क्रप्णद्वेपायन 
ब्यास तथा भागवतकार व्यास प्रायः सभी के समन्वित रूप माने जाते रहे हैं । 


3 


गीता में राजा ईश्वर की विभूति* और पुराणों में विणु का अवतार माना 
१३, सू० सा० जी० १ पद २२९ | 
२. तातें हरि करि व्यासडबतार करो संहिता बेद विजार । 
बहुरि पुरान अठारह किये, पे तठ सांति न आईं हिये ॥ 
सूरसागर जी० १ पद २३० । 
३, नव नारद तिनके दिग आइ, चारि छोक कहे समझाइ । 


ऋषस्क | हर क्ष्फ 
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अननलजण ओओओ, 





व्यास देव तब करि हरि ध्यान, कियो भागवत को व्याख्यान । 
सूरसागर जा० १ पद २३० । 
४, व्यास रूप है वेद विस्तारें, कॉन्‍्हें प्रकट पुरानन। 
नाना वाक्य घमं थापन कों, तिमिर हरण झ्ुबव सारन ॥ 
सूरसारावली । व्यं० प्रेस । ४० ११। 
७. घरम निरूपण करयौो, महाभारत सुष भाध्यौ । 
वेद विचारि धरवि मंगल राख्यो बेद न्यास विख्यात्‌ । 
अवतार अंस अषिलेस को, व्यास नाम जग विस्तरयौ ॥ अदतारलीछा ए० ८३-८६ 
६. गीता ९१०, २७। ः 


चोबीस अवतार ७५७ 


गया है।" परन्तु पौराणिक राजाओं में राम-कृष्ण के अतिरिक्त प्रथु को विशेष 
रूप से विष्णु के अवतार-रूप में अरहण किया गया है । प्राचीनता की दृष्टि से एथु 
राम-कृष्ण आदि से भी प्राचीन विदित होते हैं। वे ऋ० संहिता काल से 
ही पृथ्ुु वेन्य के रूप में प्रसिद्ध हैं ।* पुराणों में अध्याचारी वेन की भ्रुजा से 
इनकी उत्पत्ति बतछाई गई है ।? विष्णु के अंशावतार होने के पक्ष में कहा गया 
है कि उनके दाहिने हाथ में चक्र का चिह्न विद्यसान था ।* प्रायः राम-कृष्ण 
आदि अवतारों में पृथ्वी गो रूप में पुकार करती रही है । किन्तु इस अवतार 
में उसके विपरीत प्रथु स्वतः पृथ्वी को ही भयभीत कर उससे औषधियों 
का दोहन करते हैं ।। अतः यहाँ पृथ्ुु के प्रथम कृषि एवं खनिज के अन्वेषक 
होने का भान होता है। “भागवत पुराण? के विभिन्न स्थलों पर उनके इन्हीं 
रूपों एवं कथाओं का विस्तार किया गया है ।* परन्तु एक स्थऊ पर महत्वपूर्ण 
परिवर्तन दृष्टिगोचर होता है। 'भागवत' के चोपे 'स्कंधच! में कहा गया है कि 
चेन की भ्ुज्ञार्ओी से एक ख्री-पुरुष का जोड़ा प्रकट हुआ जिन्हें भगवान विष्णु 
कोर छच्मी का अंशावतार माना गया ।* किन्तु 'विष्णुपुराण! में केवछ प्रथु का 
ही अविर्भाच बताया गया है ।“ “भागवत? के उक्त रूप में गुघ्कालीन युगल 
उपासना का श्रभाव स्पष्ट विदित होता है। पूर्व मध्यकालू या मध्यकाल में 
भी एथु का राम या कृष्ण के सह सम्प्रदायीकरण नहीं हुआ जिस के 
फलस्वरूप वे अंशावतार या लीलावतार ही रहे । पांचरात्र विभवों में एथु 
का उल्लेख नहीं हुआ है । अतएवं ऐसा विदित होता है कि एथु को जिस 
अचतार-परम्परा में ग्रहण किया गया है वह पौराणिक उपास्यों की न होकर 
ज्ञान, विज्ञान के उन प्रवर्तकों की रही दे जिन्होंने भारतीय साहित्य, दर्शन 
और विज्ञान को नई दृष्टि प्रदान की है । यों तो 'सनुस्यति! और “विष्णुपुराण! 
के अनुसार प्रायः सभी राजाओं में पंचदेवांश की कह्पता की जाती रही 
है क्षीर उनको विप्णु का अवतार भी समझा जाता रहा है। परन्तु चोबीस 
अवतारों दी कोटि में सभी गाज़े ग्रहीव नहीं हुए हैं। इस वर्ण सें केबल उन्हीं 
राजाओं का नाम जाता रहा है जो सांस्कृतिक उन्नयन के नेता तथा क्िल्ली 
न किसी प्रकार के ज्ञानया विज्ञान के क्षेत्र में युग-प्रवतंक रहे हैं । राम, 





१, बि० पु० ४, २४, १३८ | २. ऋ० १०, १४८ | 

३. वि० पु० १, १३१, वायु? पु०.६२-६१, अध्याय, अज्ि पु० १८ अ०», ब्रह्म पु० 
४ अ०. मत्स्य पु० १० अ०। 

४. वि० पु० १, १३, ४७५ । “५ वि० पु० १, १३, ८७-८८ | 

६. भा[० १, ३, १४, भा[्‌० २, ७, ८, स[० ४, ९४-२६ । 

७. भा० ५, १५, १०६१। . <. वि० पु० १, १३, ३८-३९। 


४०८ मध्यकालीन साहित्य में अवतारवाद 


कृष्ण, परशुराम, बुद्ध इत्यादि के प्रारग्मिक अवतारीकरण के मूर में भी यहीं 
भावना काय करती है। इस दृष्टि से एथु ने सी कृषि और खनिज को अवश्य 
ही.अपना महत्त्पूर्ण अवदान दिया होगा । इसके फलस्वस्ूप राजा की अपेक्षा 
एक युग प्रव्तक नेता के रूप में पाकर ही उन्हें चौबीस अवताएों में स्थान 
प्रास हुआ । किन्तु उनका सम्बन्ध राम, कृष्ण या बुद्ध की तरह किसी महकाव्य 
या धर्म-सस्प्रदाय से न होने के कारण चौबीस अचतारों में वह स्थान नहीं 
प्रा हुआ जो उपयुक्त अवतार अपने सस्प्रदायों में प्राप्त कर सके हैं। जो 
हो यहाँ अवतारवाद के एक सम्यक वैज्ञानिक इष्टिकोण का कम से कम पता 
चलता दै--वह यह कि ऐसे व्यक्ति भी ईश्वरीय अंश से संवलतित हैं, जिन्होंने 
युग परिवत्तनकारी कार्य किया है । 


मध्यक्रालीन 'सागवत? की परम्परा में मान्य लघुभागवतारंत' या 'सात्वत 
तंत्र! में भी वे छीलावतार मैं गृहीत हुये हैं ।* अतएव पृथु इष्टदेव या उपास्य 
की अपेक्षा प्रवतंक रूप में विशेष रूप से वर्णित हुये हैं । 'सूरसागर? के 
पदों के अनुसार हरि ने प्रशु का रूप धारण कर राज्य किया। उन्होंने विश्व 
में विष्णु-भक्ति का प्रवर्तन किया और प्रजा को सब प्रकार से सुखी चनाया। 
सूरदास ने भागवत! की कथा का विस्तारपूर्वक वर्णन करते हुये वेन की 
दक्षिण भुजा से उनके युगल प्राकव्य की चर्चा की है ।* सूरदास ने उनके 
भक्त-रूप का भी वर्णन किया हैं। यज्ञ पूर्ण होने के अनन्तर हवन कुंड से श्रकट 
हुए पुरुष से प्रथु एक मात्र भक्ति की याचना करते हैं।? 'सूरसारावछी! में 
उनके अन्वेषक रूप का उल्लेख .हुआ है। वे प्रशु-रूप में एथ्वी से विविध 
प्रकार के रसों के अन्वेषक तथा विश्व के आनन्ददाता हैं ।” नरहरि दास 
बारहट ने भी 'भागवत' की कथा एंवं प्रयोजनों को ग्रहण किया है और पृथु 





न्‍अिलकयपता फिनबन रथ 


१२, लघुभागवतामत १० ६१, सात्वत तंत्र २, १५ ) 
२. धारि प्थु रूप हरि राज कीन्हो । 
विष्णु की भक्ति परवते जंग में करि, प्रजा की छुख सकल भांति दीन्दी। 
बहुरि जब रिपिन भ्ुज दछिन कौन्ही मत्थन, लच्छमी सहित पथु दास दीन्ही ॥ 
सूरसागर जी० १ प्‌ू० १४४-१४५ पद ४०५ । 
३, पृथु कह्नौ नाथ मेरे न कछु शबरुता, अरु कछु कामना,भक्ति दीजे। 
सूरतागर जी० १४० १४५ ) 
४. यह भुक मंडल को रस काढ्यो, भांति भांति निज हाथ । 
धरि पृथु रूप कियो जग॑ आनन्द अखिल -लोक॑ को नाथ ॥ 
सूरसांरांवली । व्यं० प्रेस । ए० ४ । 


चोबीस अवतार क्‍ ५९, 


को अनादि ईश्वर का अंशावतार माना है।* इस प्रकार भध्यकालीन कवियों 
ने प्रायः भागवत? और 'पश्म पुराण” में वर्णित उनके अन्वेषक ओर सक्त-रूप 
को ग्रहण किया है । सूरदास ने 'सूरसारावली” में तो प्रथु को अन्वेषक माना है 
किन्तु सूरसागर में उन्हें विष्णु-सक्ति का प्रवतंक बतलाया है। सम्भवतः 
चोबीस अवतारों में ग्रहीत होने के अनन्तर परवर्ती पुराणों में उन्हें विष्णु- 
भक्ति के अ्रवतंक-रूप में सी प्रचारित किया गया, जिसका आश्रय .सध्यकालीन 
कवियों ने लिया है। पर बेष्णत अवतारबाद की यह विशेषता रही है कि 
युग प्रवर्तकों के अतिरिक्त विष्णु के मान्य भक्तों को भी उनके अवतारों में 
परिगणित किया जाता रहा है। परवर्ती 'पञ्म पुराण! में प्ृथु विष्णु के भक्त भी 
माने गये हैं जिसके फलस्वरूप उनके विण्णु-भक्ति-जन्य पअ्वर्तेक रूप का 
भी प्रचार हुआ । 


किन्तु 'विष्ण! और 'भागवत पुराण? में इनका कृषि और खनिज दा अन्वेषक 
रूप ही प्रधान रहा है। भागवत! ( ४, १७, हे ) में इन्हें विष्णु की भुवन- 
पालिनी कछा का तथा उनके साथ उत्पन्न उनकी पत्नी अर्चि को रूच्मी-शक्ति 
का अवतार कहा गया है। चौबीस अवतारों में इस युगल आविर्भाव के 
कारण पृथु-अवतार का विछज्षण स्थान है। क्योंकि इस युगल उत्पत्ति से 
गुप्तकाछीन युगरू-उपासना की पुष्टि होती है । 


गजेन्द्र -हरि 

चीबीस अवतारों में गजेन्द्र और भव के उपास्य हरिया विष्णु को भी 
अवतारवाद की सीमा में समाविष्ट किया गया है। इन साक्षात्‌ उपास्य रूपों 
तथा उत्पत्ति से सम्बद्ध रूपों में रूपात्मक वेषस्य होने के साथ-साथ प्रयोजना- 
त्मक अंतर भी रूछित होता है । क्योंकि इस अवतार का प्रयोजन देवता 
आर पृथ्वी से सम्बद्ध न होकर पूर्णतः भक्तोद्धार या भक्त की कामना-प्राप्ति 
से है। एथवर्ती अबतारों में उपास्य विष्णु के तत्वों के संन्निविष्ट हो जाने पर 
भी उनसे वंदिक विष्णु का देवपक्षीय रूप स्पष्ट प्रतिभासित होता है। किन्तु 
मस्तुत रूप में विष्णु या हरि पूर्णतः उपास्य एवं विद्यह रूप हैं। 

महाभारत! में विष्णु के 'हरि! अवतार की चर्चा हुई ह। एक स्थल 
पर कहा गया है कि नारायण के पश्चात्‌ कृष्ण ने 'हरि? का अबतार लिया। 


जज तल ने अििाओिनर 





१. जिहि आदि न मध्य न अंत कऊ कवि नरहर यो वेद कहि । 
पृथु॒ भयौ देव त्रयछोक पत्ति महाराज अवतार महि। 
। अवतार लीरहा । हू० ले० | पू० २७ । 
२. मदह्दा, ३२, २१२, २२ ) 


६० मध्यकालीन साहित्य में अवतारवाद 


“नारायणीयोपाख्यान' सें वर्णित चार धर्म के चार पुत्रों सें “हरि! का नाम भी 
लिया गया है ।? नारायण हरे रंग के होने के कारण हरि कहे जाते हैं ।* 
गीता में विश्व-रूप के पसंग में “हरि! का श्रयोग हुआ है ।) “विष्णुसहलनाम! 
में शंकर ने अविद्या एवं अज्ञान हर छेने के कारण विष्णु को 'हरि! कहा है ।* 
“विष्णुपुराण” के अनुसार तामस मन्वन्तर में 'हर्या? के गर्भ से हरि का अवतार 
बतकाया गया है । पर 'सहाभारत” और 'विष्णुपुराण? के इन रूपों में हरि 
का गज-ग्राह की कथा से संबंध नहीं स्थापित किया गया है। 'भागवत' १, दे 
के विवरण में भी गजेन्द्र-हरि के अवतार का उल्लेख नहीं हुआ है । 
इससे विद्त होता है कि गज एवं ग्राह की अनुश्वुतिपरक या प्रतीकात्मक 
कथा का बाद में चछकर हरि से संबंध हुआ । साथ ही यह भी सम्भव है 
कि गज' के पर्यायवाची हरि शब्द से भी गज के उपास्य को 'हरि! से अभिहित 
किया गया हो । जो हो “भागवत? के २, ७ के चोबील अवतारों की कथा में 
जिस हरि का उल्लेख हुआ है वे गज-ग्राह से सम्बद्ध हरि हैं। वे गरुड़ पर 
चढ़ कर ओर चक्र हाथ में छेकर गज की रक्षा करने जाते हैं |“ इससे उनके 
अदतारात्मक प्रादुर्भाव की अपेक्षा विग्नहात्मक् प्राकव्य का अधिक आभास 
मिलता है। 'भागवत' में वर्णित मन्वन्तरावतार क्रम में भी गजेन्द्र-हरि का ही 
विस्तृत वर्णन हुआ है, जिसमें वे 'हरिमेधा? की पत्नी हरिणी से उत्पन्न 
कहे गये हैं।? इस भरकार भागवत! २, ७, १५-१६, में एक भोर तो 
हरि के उपास्य एवं विग्नहप्रधान रूप का वर्णन हुआ है और दूसरी ओर 
न्वन्तरावतारों में ८, २, २९-३०, हरिणी के गे से उनकी उत्पत्ति भी 
बतकाई गई है। इस घेषस्य के जाधार पर उक्त अवतार की कथा का रूप 
विभिन्न कथाओं ( फ्रेगमेंट्ल ) के योग से निर्मित हुआ प्रतीत होता हैं । फिर 
भी चोवीस अवतारों में गजेन्द-हरि के जवतार की अपनी विशेषजायं हैं जो अन्य 
क्रिसी भी अवतार में लक्षित नहीं होतीं। सबप्रथम इस अवतार-दैतु में गो के 
अतिरिक्त, देवता और पृथ्वी के स्थान में एक पशु-विशेष की प्राथंना है, जिसकी 
परम्परा अन्यत्र धिरर है। दूसरा यह कि इस अवत्तार में विष्णु की अन्य पशु 
या सानवीय रूप में उत्पत्ति नहीं होती है अपितु उनका साक्षात्‌ प्राकव्य होता 
है। थे अपने पुराण-विख्यात चतुभुंज रूप में सुदर्शन चक्र इत्यादि आयुधों 





१, महा[० १२, रे३४, ८-९%। २. महा[्‌० १२, ३१४२, ६८ । 
३ गीता ११, ९, भीर १८. ७७ । 
४. वि० सहसख्तननाम शां० भा० ९० १९५ छो० ८२। 
' ७५, वि० पु०-३, '२, २९ । ६. भा० २, ७, १५-१६ । 
७, भ[्‌० ८, १, २९-३० । 


चोबीस अवतार ४६१ 


से युक्त गरुढ़ पर सवार होकर उपस्थित होते हैं। तीसरी विशेषता यह है कि 
मन्वन्तरावतार में भी इस अवतार को ऐसे रूप में उपस्थित किया गया दै 
जिसमे हरि का विग्रहात्मक ग्राकत्य नहीं होता बल्कि उत्पत्ति होती है । 


प्रतीकात्मक व्याख्या 

परन्तु गजेन्द्र-हरि का सर्वाधिक महत्त्व उसके प्रतीकात्मक रूप के कथात्मक 
रूप में परिवर्तित होने से है। यों अभी तक गजेन्द्व-हरि के प्रतीकाव्मक विश्ले- 
घण का अयास नहीं हुआ है किन्तु उक्त रूपान्तर के वेज्ञानिक अध्ययन के. 
निमित्त मुझे इसका विश्लेषण समीचीन जान पड़ता है। सामान्यतः पुराणों 
में ऐसी अनेक कथाओं का प्रचछन दीख पड़ता है जिनका सम्बन्ध किसी 
न किसी प्राकृतिक काय-व्यापार से रहा है। इस दृष्टि से सत्स्य, वराह, कम, 
बासन, नसिंह, हयग्रीव का भी महत्त्व आँक़ा जा सकता है, जिनका स्थल विशेष 
पर विचार किया गया है। 

मेरे मत से गजेन्द्र-हरि की कथा का सम्बन्ध भी एक प्राकृतिक व्यापार 
से ही रहा है। इसमें ग्राह-जल, गजेन्द्र-बादछ-हरि-सूथ और चक्र-किरणों के 
प्रतीक जान पड़ते हैं। भावार्थ यह है कि जल से बादलों के निर्माण के छिए. 
किरणों का जल में प्रवेश करना आवश्यक है। जो हो इन प्रतीकों का काव्य 
रूढ़ि के रूप में प्रचलित हो जाने पर इनका कथात्मक रुप में प्रचलित हो 
जाना अधिक असरभव नहीं विदित होता। पर मध्यकालीन साहित्य में 
गजेन्द्र -हरि का कथात्मक उपादान ही ग्हीत हुआ है | 


मध्यकाल के कवियों में सूरदास ने 'गजमोचन? नाम से 'सूरसागर” में इस 
अवतार का वर्णन किया है। भागवत-कथा का ही आश्रय लेते हुये सूरदास 
कहते हैं कि एक गंधव देवर ऋषि के शाप से ग्राह हो गया था। ऋषि 
के वचनानुसार गजेन्द्र के पेर पकड़ने से ही उसकी मुक्ति होती थी।* समय 
पाकर उसने गजेन्द्र का पेर पकड़ा । फलतः गज की पुकार सुनकर हरि 
प्रकट होते हैं। सूरदास ने मन्वन्तरावतार के हरि की अपेक्षा “अष्टम स्कंध? 
के उपास्य हरि का वर्णन किया है। वहाँ ये निगमातीत तथा मन-वचन से परे 





१. गंधवे एक नदी में जाइ। देवल ऋषि को पकरयौ पाई । 
जब गजेन्द्र को पग तू गैहै, हरि जू ताको आनि छुटेदे ॥ 
सूरसागर जी० १ ४० १७० पद ४२९ | 
२. काल पाइ ग्राह गज गह्मौ । गज बल करि करिके थकि रह्यो । 
सरसागर जी० १ ४६० १७० पद ४२९ । 


७६२ मध्यकालीन साहित्य में अवतारवाद 


रहने वाले उपास्य बह्म हैं। वे करुणामय चक्र-सहित' गज के उद्धार के 
निमित्त उपस्थित होते हैं। 'सूरसारावछी” के अनुसार भी गज के स्मरण 
करते ही साँवले कृष्ण अपना सुखधाम छोड़कर भक्त को सुख प्रदान करते 
हैं।३ इस प्रकार मध्यकालीन साहित्य सें गजेन्द्र को अनन्य भक्त तथा हरि 
को करुणामय उपास्य के रूप में ही व्यक्त किया गया है। यह प्रवृत्ति इस काल 
की सर्वाधिक छोकग्रिय भावना के रूप सें कार्य करती रही है। इसके निरन्तर 
गतिशील होने का पाथेय भी परवर्ती पुराणों से अचचुर मात्रा में मिलता रहा 
है । यही कारण हे कि यह उपास्यवाद केवल गजेन्द्र-हरि ही नहीं अपितु सभी 
अवतारों की अभिव्यक्तियों को किसी न किसी रूप में आच्छादित कर लेता है । 
हंस 

हंसावतार का तत्कालीन रूप कतिपय ग्रतीकात्मक उपादानों का समा- 
विष्ट रूप हे। सामान्य रूप से विभिन्न प्रतीर्कों से विकल्तित अवतारों के 
पौराणिक रूपों में एकरूपता नहीं रहती । हंसावतार से भी इस प्रवृत्ति का 
दर्शन होता है । क्योंकि 'छान्दोग्योपनिषद्‌” से केकर भागवत” तक हंस द्वारा 
किये गये उपदेश की प्रवृत्ति तो समान रूप से मिलती है, किन्तु हंस का रूप 
धारण करने वाले कहीं आदित्य, कहीं प्रजापति, कहीं विष्णु या कृष्ण दीख 
पढ़ते हैं। वेदिक साहित्य में हंस का, पक्ती रूप के अतिरिक्त जीवात्मा और 
आदित्य के प्रतीकों के लिये प्रयोग हुआ है ।” “छान्दोग्योपनिषद्‌? में हंस सत्य- 
काम को त्रह्म के तीसरे पाद का उपदेश करते हैं ।? श्री शंकराचार्य ने शुक्लता 
तथा उड़ने में समानता होने के कारण इस मंत्र की व्याख्या करते समय हूं 


+ 
जनम निभा भ+ कत जनल्‍क. 


१. निगमनि हूं मन वचन अगोचर, प्रगट सो रूप दिखायो । 


चिंतत द्वी चित में चिंतामनि, चक्र लिये कर धायौ। 
अति करुता कातर करुनामय, गरूडहु कौ छुटकायो। 
सूरसतागर जी० १५४० १७१ पद ४३० | 
. २. गज हित धावन, जन सुकरावन्‌ वेद विमल जग गावत । 
सूरतागर जी० १४७० १७१ पद ४३१। 
३. गज अरु ग्राह लड़ेउ जल भीतर तब हरि सुमिरण कीन्हों । 
छोड़ि गरुड़ सुखधाम सांबरों भक्तन को सुख दीन्हों ॥ 
सूरतारावली | व्यं० प्रेत । ए० १२ । 
४. अथव सं० ८, ७, २४ पक्षी, १०, ८, १७ सं० जीवात्मा, अथवे सं० १०, ८, १८ 
आदित्य । 
७५, ट्द्[ू० ४, ७, २-४ । 


चोबीस अवतार. ४६३ 


को भ्रादित्य का प्रतीक माना है। “महाभारत! में हंस प्रजापति के अवतार-रूप 
में अवतीर्ण होकर साध्यों को उपदेश देते हैं ।* 'विष्णुसहखनाम' में विष्णु के 
लिंये प्रयुक्त हंस की व्याख्या करते हुए शंकर ने कहा है कि 'अहंस” (में वह हूँ) 
की तादात््य भावना से संसार का भय नष्ट कर देते हैं, इसलिये हंस हैं या 
आकाश में चलने वाले सूर्य के सदश सब दरोीरों में व्याप्त हो जाते हैं, इसलिये 
हंस हैं।' इन व्याख्याओं सें विष्णु से हंस का आत्म-रूपात्मक संबंध दृष्टिगत 
होता है। महाभारत” के दह्शावतारों में हंस को परिगणित किया गया है? 
ओर एक स्थर पर हंस के एक अवतार-विग्नह रूप का भी प्रसंग मिलता है। 
आदि पव' में चेदिराज वसु द्वारा, हंस के रूप में आविभूत इन्द्र भगवान की 
पूजा का उल्लेख हुआ है ।” इस प्रकार महाभारत? में हंस का प्रजापति, इन्द्र, 
विष्णु, नारायण प्रभ्ठति से सम्बद्ध विविध रूर्पो का पता चलता है। “श्रीमद्धा- 
गवत” के सभी विवरणों में हंसाववार का उढलेख नहीं मिकतता । फिर भी 
हंसावतार एवं हंस-उपास्य दोनों रूपों का वर्णन हुआ है। इस पुराण के 
द्वितीय विवरण के अनुसार भगवान नारद को 'भागवत' के उपदेश देने के 
निमित्त हंस-रूप में आविभूत होते हैं ।* जब कि भागवत” के एक दूसरे स्थल 
के अनुसार बह्मा ने नारद को भागवत” का उपदेश दिया था ।* पुनः "एकादश 
स्कध' के अनुसार श्रीकृष्ण ने ब्रह्माजी को परमतत्त्व का उपदेश दिया था ।* 
गसहाभारत! के अतिरिक्त इनमें सी हंस का बह्मा से क्रिसी न किसी प्रकार - 
का संबंध लक्षित होता है। इससे ऐसा प्रतीत होता है कि प्राचीनतम हंस 
रूप का ब्रह्मा या प्रजापति से संबंध था। वही किसी स्थान में ब्रह्मा या कहीं 
हंस-रूप से उपदेश देता है। ' 


इसके अतिरिक्त बह्म, ईश्वर या विशेषकर आत्मत्रह्म के प्रतीक या पर्याय- 
चाची शब्दों के रूप में भी 'हंसः सुपर्ण या वेकुंठ का उल्लेख मिछता है। झआा० 
११, ७, २३ के अनुसार सत्ययुग के मनुष्य का संभवतः वेदिक काछीन 
पुरुष हंस, सुपर्ण, बेकुठ, परमपद, धर्म, योगेश्वर, अमर, ईश्वर, पुरुष, अव्यक्त 


१, महा० १२, २९६, ३-४, छा० ३, १०, १-३ में कहा गया है कि जो पाँचवाँ 
अमृत है, साध्यगण ब्रह्म की प्रधानता से ढसके भाश्रित जीवन धारण करते हैं । 
यहां साध्यों के साथ त्रह्मा का सम्बन्ध दृष्टिगत होता है । 

. २, विष्णु सहल्लननाम । शां० भा० । १० ११६-११८। 

३, महा० ११९, ३३९, १०३-१०४, भा० १०, २, ४०, के भी दशावतार क्रम में 
इसका उल्लेख हुआ हे । 

४. महा० १, ६३, २१। ५, भ[्‌० २, ७, १९५०-२० | 

६. भ[० २, ९१०, ४२-४३ । ७. सा० ११, १३, १९५। 
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ओर परमात्मा आदि नामों से उपास्य का छीला-गान करते हैं ।* इनमें 
प्रयोजनीय हंस और सुपर्ण आदि पक्षी सूचक नामों का उपनिषदों में कतिपय 
स्थ्ों पर प्रयोग हुआ है ।* सुपण या गरुड़, पुराणों में विष्णु का वाहन 
माना गया है। अतएव उपास्य विष्णु को हंस नाम से अभिदित कर हंसावतार 
की कल्पना असंभाव्य नहीं जान पड़ती । 


मध्यकालीन कवियों में भा० ११, १३, १९ का रूप ही विशेष रूप से 
प्रचलित हुआ, जिसमें स्वयं हंस-रूप में उपदेशक ब्रह्मा स्वयं उपदेश-श्रोता 
हो गये हैं और उनका स्थान विष्णु या उनके अवतार कृष्ण ने झहण कर 
लिया है । 'सूरसागर' में हंसावतार का वर्णन करते हुये कहा गया है कि 
सनकादिक ऋषियों ने ब्रह्मा से जाकर एक प्रश्न पूछा कि विषय और चित्त 
में क्या संबंध है ।* ब्रह्मा से इसका उत्तर नहीं आ सका तब उन्होंने हरि का 
ध्यान किया भोर हरि ने हंस रूप में आकर इसका निराकरण किया और 
यह उपदेश देने के अनन्तर वे छुघ हो गये।” नरहरि दास बारहठ ने हंसा- 
वबतार के निमित्त भागवत के ही उक्त उपादान को ग्रहण किया है। इनके 
पदों के अनुसार बह्मा अपने सभा-भवन में सनकादि एवं नारद मुनि के 
सहित बेठे थे ।* इन्हें उपदेश देने के छिये अनाथ नाथ, बेकुंठनाथ, परत्रह्म ही 
हंस-रूप घारण कर वहाँ उपस्थित हुये । किन्तु यहाँ आकर ब्रह्म केवछ उनके 
प्रश्नों का उत्तर देते हैं ।* 


१. भा० ११, ५, २३ । 
हंसः सुपर्णो बैकुंो धर्मों योगेश्वरो5मलः, ईश्वरः पुरुषोडव्यक्तः परमात्ममैति गीयते 
२. परस्ताचशो गुद्दासु मम सुपर्णपक्षाय घीमहि । 
“हुंतः कठो उ० २, २, २, महानार[० उ० ९ रें नुपर्ण? मु० 3० ३, १, १, रवेत 
उ० ४, ६ महानारा पु० ६, ८ । 
३, सनकादिक ब्रह्मा पेजाइ, करि प्रनाम पुछयो या माइ । 
फिधौ विषय कौ चित गहि रह्यो, कै विषयानि दी चित को गद्मौ । 
सूरसागर जी० २ १० १७२० पद ४९३१ ॥ 
४. ज्ञान हमारो अतिसये होइ, ब्रह्म रह्मो निरुत्तर होइ। 
ब्रह्म हरिपद ध्यान लगाए, तब हरिहंस रूप धरिआए॥ सूर० जी० २, १० १७२० 
७५, सनकादिक सा कहि यज्ञ ज्ञान, परम इंस भए अंतर्धान । 
सूरतागर जी० २, ९० १७२० ॥ 
६. एक समे विधि लोक विधि, बैठे समा मवनाई । 
सनकादिक नारद सहित, सब सुत बेठे जाइ॥ अवतारलीछा हु० लि० १० ७२ | 
७, उतपति स्वय॑ अनाथ नाथ, वपु धर्‌यो हंस बेकुण्ड नाथ । 
माया अजीत इव्वा मुरारि, पर ब्रह्म हंस तहां पाव धारि ॥ अ० लौ० वही ६० 





चोबीस अवतार है, 3द५्‌ 


इस प्रशार हंसावतार का रूप, विभिन्न प्रतीकों एवं ब्रह्मा आदि से सम्बद्ध 
पौराणिक तत्तों से संयुक्त होकर तत्कालीन रूप में ग्रहीत हुआ है । उपयुक्त 
तथ्यों के क्रमिक अध्ययन से यह स्पष्ट है कि वेदिक एवं उपनिषद्‌ साहित्य. 
में हस प्रायः प्रतीकात्मक रूप में ही प्रयुक्त होता था। भारतीय परम्परा में. 
हंस को नीर-च्षीर-विवेकी माना गया है। नीर-क्ीर-विवेक से तात्पय है सत्य 
और मिधथ्या के पृथक-पए्रथक स्पष्टीकरण से । इस गुण से सन्निविष्ट होने के नाते 
यह विद्या या सरस्वती का वाहब कहा जाता हं। परन्तु वदिक साहित्य में 
हंस संभवतः संकल्प और विकल्प का विवेक करने के कारण जात्मा का- 
प्रतीक साना गया है। अंधकार और प्रकाश के विवेक की शक्ति से युक्त 
होने के नाते इसका आदित्य के छिए भी प्रयोग किया जाता रहा है। इसी 
प्रकार महाभारत में हंस का जो रूप प्रजापति या बह्मा के रूप में मिलता है 
वहाँ भी साध्य कोटि के देवताओं के वार्तालाप से. स्पष्ट है कि दोनों के अश्नोत्तर' 
में विहित और निषिद कार्यों और व्यवहारों का विवेकपूर्ण विश्लेषण किया 
गया है। श्रीमद्भागवत” के 'तेरहवें अध्याय! में प्रजापति के स्थान में कृष्ण ही 
हंस का रूप घारण कर ब्रह्मा ओर सनकादिक के अम का निवारण करते हैं ।. 
ब्रह्मा का स्थान कृष्ण द्वारा ग्रहण करने के मूल में परवर्ती पौराणिक साहिष्य 
की वह ग्रवृत्ति लक्षित होती है', जिसके अनुसार उस युग में यज्ञों का प्रभाव 
घट जाने के फलस्वरूप प्रजापति और इन्द्र की महत्ता भी अत्यन्त क्षीण हो 
गई थी । फिर भी उपनिषदों से लेकर पुराणों तक विविध परिवर्तरनों के होते 
हुए भी हंस का नीर-क्षीर-विवेकी स्वभाव सर्वत्र एक सा दीख पड़ता है । 


सज्ञु 


भागवत'” के अचतारों में मनुओं को चौबीस अवतारों में माना गया है । 
मनु एवं अन्य मनुओं का भागवत” के अवतारवाद से दो प्रकार का संबंध 
लक्षित होता है। एक ओर तो मनु व्यक्तिगत रूप में विष्णु के अंशावतारों 
में कहे गये हैं और दूसरी ओर विभिन्न मन्ुओं से प्रत्येक मन्वन्तर में विष्णु 
के भी विभिन्नअवतार माने गये हैं जिनका मन्वन्तरावतार से विशेष सम्बन्ध है। 
इन मनुओं के पुराणों से पूर्व रूप का पता वद्क संहिताओं में मिलता 


१. ब्रह्मादि करे पूजन बनाइ, कारण भूत प्रभु इंस काइ । 


जो कह्यौ ब्रह्म नारद. ऋषीस, उत्तर सोइ दौनो जगत इस ॥ 
अवतारलीला। हु० लि० | पूृ० ७३ | 


३१ मभ० अआअ6 
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है। 'ऋ:> संहिता! में 'मनु वेवस्वत”*, 'मन्नु संचरण”*, 'मनु आप्सव”) और “चक्तु 
मानव के रूप में संभवतः 'चाक्षुष मनु! के नाम सूक्तों के रचयिता ऋषियों के 
रूप में आये हैं ।” किन्तु ब्राह्मणों में ही उन पर पौराणिक रंग चढ़ने छगता है। 
शा० बा० १, ८, १, १ में प्रस्तुत मनु-मत्स्य-कथा इसका ज्वरूंत उदाहरण 
है। 'छान्‍्दोग्य” के मछुज्ञान की परम्परा में सनु का नाम लिया गया है ।“ गीता- 
ज्ञान की परम्परा में भी श्रीकृष्ण ने मनु को ग्रहण किया है ।* इसके अतिरिक्त 
भारतीय साहित्य सें मनु द्वारा रचित 'मनुस्झति! का पता चकता है। फक्हर 
के अनुसार जिसका रचनाकार २०० ई० पू० से २०० ई० तक माना गया 
है,* उपयुक्त तथ्यों से मनु के केवल राजा ही नहीं अपितु आत्मज्ञानियों 
और शासन सूत्र के उन्नायकों के रूप में भी विख्यात होने का अनुमान 
होता है। महाभारत” में मनु, कश्यप अदिति से उत्पन्न विवस्वान्‌ के पुत्र 
बतलाये गये हैं ।“ इन्हीं से सुर्यवंश या मानवों से सम्बद्ध मनुवंश विख्यात 
हुआ |" ब्राह्मण, क्षत्रिय आदि सभी इन्हीं से उत्पन्न हुये ।*' इसके अतिरिक्त 
पुराणों में एक मनु से ही उत्पन्न मनुबंश ओर अनेक मलनुओं के उल्लेख हुये 
हैं। गीता! सें चार समनुओं को ईश्वर की विभूतियों में गिना गया है ।** “विष्णु 
पुराण! में सभी राजाओं को मनुदंशी और विष्णु का भंशावतार कहा गया 
है ।* “भागवत” में वर्णित अवतारों के असंग में ऋषियों भौर देवताओं के साथ 
मनु और मलुपुत्रों को कलावतारों में भाना गया दे ।* इससे स्पष्ट है कि 
चौबीस अवतारों में गहीत होने के पूर्व ही मनु एवं मनुवंशियों को विभूत्ति, 
अंश एवं कलावतारों के रूप में माना जा चुका था परन्तु भागवत” के जिन 
चौबीस अवतारों में इनका उल्लेख हुआ है वे उक्त अवतारवादी रूपों के 
खाथ, उपास्य भगवान के प्रधान लीकावतार भी माने गये हैं ।*” इन लीछा- 
रूपों में वर्णित मनु-अवबतार के प्रति कहा गया है किये स्वायम्भुव आदि 
मन्वन्तरों में मनु-वंश की रक्षा करते हुये निर्विन्न राज्य करते हैं और समय- 
समय पर दुष्ट राजाओं का दमन भी करते हैं |?" 
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इससे पता चकूता है कि भारतीय सभ्यता और समाज के विकास में 
मनु वंश का श्छाध्य योगदान रहा है। प्रारम्भिक कार से ही इस वंश के 
राजाओं को केवल योग्य शासक ही नहीं अपितु ऋचाकार, मनीषी, विचारक, 
मंत्र-द्ृश, और आदि स्मृतिकार के रूप में उनके अस्तित्व का पता चलता 
है। इसके अतिरिक्त स्खृति में राज की देवी उत्पत्ति का प्रारम्भिक उल्लेख 
भी विद्वानों के मतानुसार 'मनु-स्मृति! सें ही मिलता है। संभवतः उसके पश्चात 
ही भारतीय राजाओं में व्याप्त देवांश या ईश्वराशावतार की भावना का 
प्रसार हुआ । इस आधार पर अप्रत्यक्ष रूप से मजु द्वारा प्रतिपादित अबता- 
रवाद के एक रूप विशेष के उद्गम का अनुमान किया जा सकता है। “किष्णु 
वायु! ओर अन्य परवचर्ती पुराणों में राजाओं के अंशावतार की जो भावना 
लक्षित होती है, उसकी परम्परा का आरम्भ 'मनुस्खति” से भी साना जा सकता 
है। महाभारत! ( १, ७५ ) के अनुसार तो समस्त मानवज्ञाति के उद्धव और 
असार का श्रेय मनु को प्राप्त है । 


किन्तु मनु-अवतार की उल्लेखनीय विशेषता यह है कि इस वंश के एक 
ही मनु नहीं अपितु समस्त मनुदंशी 'इंखा को ही अवतारबादी रूप अदान 
किया गया। इसी से चोबीस अबतारों को कोटि में भी किसी एक मनु के 
अवतारवादी रूप का स्पष्टतः पता नहीं चछता ब्रल्कि उसके विपरीत भागवत! 
और उसके बाद के पुराणों में मन्वन्तराबतार के रूप में प्रचक्षित एक एथक्‌ 
अवतार-परम्परा का ही उक्लेख मिलने रूगता है। फिर भी मनुओं के अवतारी- 
करण में देवी उत्पत्ति के सिद्धान्त' का योग होने के अतिरिक्त उनके युग 
प्रवर्तनकारी कार्यों का मूल्य अधिक माना जा सका है। इसके फछस्वरूप 
अन्य ऋषियोाँ और राजाओं के सहश वे का और विभूतियों के रूप में 
परिगणितं हुए। 

मध्यकालीन सम्प्रदायों में माध्व साहित्य में मनुओं को “विशेषावतार'), 
निम्बाक साहित्य में विष्णु के रक्षात्मक 'सत्व गुणावतार” ओर वच्चम साहित्य 
में 'विशेषाचतार? एवं 'ज्ञान शकक्‍त्यावतार” माना गया है। मध्यकालीन भक्त 
कवियों में सूरदास ने मनु का चौबीस अवत्तारों में तो नाम छिया है किन्तु 
इनका प्रथक वर्णन नहीं किया है। 'खूरंसारावछी? तथा नरहरिदास की “अवतार- 
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लीला? में इन्हें चोदह मन्वन्तरावतारों में समाविष्ट किया गया है।' संभवतः 
मन्वन्तरावतारों के रूप में अधिक प्रचलित होने के कारण . भध्यकालीन भक्त 
कवियों ने चोबीस अवतारों में इनका विस्तृत वर्णन नहीं किया । 


यज्ञ-पुरुष 

विश्णु के यज्ञावतार के एक ही रूप को 'भागवतपुराण! में चोबोस लीछा- 
वतार एवं मनन्‍्वन्तरावतार दोनों में वगन किया गया है। इस रूप के अतिरिक्त 
“विष्णुपुराण” में उनके जिस यज्ञ पुरुष रूप का वणन हुआ है, इन यज्ञ से 
सम्बद्ध रूपों का मूछ कारण किष्णु का यज्ञ से संबन्धित होना प्रतीत होता 
है। यो तो 'ऋ० संहिता! में यज्ञ के गर्भभूत विष्णु का उल्लेख हुआ है,* किन्तु 
तैक्तिरीय संहिता! एवं 'शतपथ ब्राह्मण! में स्पष्टनः उन्हें यज्ञ से स्परूपित किया 
गया है ।* इनके मंत्रों के अनुसार विष्णु यज्ञ-स्वरूप हैं | यज्ञ से स्वरूपित करने 
की यह परम्परा पुराणों में भी छक्षित होती है | 'विष्णुपुराण! में उन्हें भाद्य 
यज्ञ-पुरुष' और यज्ञ-सूर्तिधर! कहा गया है।' महाभारत! एवं पुराणों में प्रचक्तित 
(विष्णुसहखनाम? में यज्ञ तथा उसके अनेक अंगी और उपांगों के वाचक छाब्दों 
को विष्णु का पर्याय साना गया है।” '“मत्स्यघुराण” के अनुसार वह 'वेदमय 
पुरुष” यज्ञों में स्थित रहता दे ।* किन्तु भागवत! में जिस यज्ञावतार का वर्णन 
किया गया है वह स्वायम्भुव मन्वन्तर में रूचि प्रजापति की पत्नी आकूति के 
गर्भ से उत्पन्न यज्ञ है ।? अतः अवतारों के उद्लेख-क्रम में मन्वन्तरावतार-यज्ञ 
को ही चौंबीस छीलावतारों में भी ग्रहण किया गया है । 'सात्वत तंत्र” में इनकी 
माता आकृति के स्थान में 'आहूति', का प्रयोग हुआ है ।* इस प्रकार यज्ञ के 
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ही विभिन्न उपादानों के पुराणीकृत रूपों से यज्लाववार का विकास विदित 
होता है। 


मानवीकृत ( एन्श्रोपोमाफिक ) रूपो का विकास :--भतएवं यज्ञ 
का जो अवतार-रूप पुराणों में मिलता है, अवश्य ही अबतारों में गहीत होने 
से पूव यज्ञ के अभिधेय रूप से उसका विकास यज्ञ-पुरुष के रूप में मानवी- 
करण की ओर होता रहा है। सानवीकरण की यह प्रवृत्ति विभिन्न वेदिक 
देवों के आंशिक या सम्पू्ण आकृति और शरीर के वत्तमान क्रम में दृश्गित 
होती है । विशेषकर वेदिक साहित्य में अभि का आक्ृतिगत वर्णन प्रचुर मात्रा 
में मिलता है। इस दृष्टि से बृु० उ० ६, २, १२-१३ तथा छा० ५, 4, १-२ 
में अभि से सम्बद्ध मंत्र विचारणीय हैं | इन मंत्रों में पुरुषोत्पत्ति के जो रूपक 
प्रस्तुत किये गये हैं उनमें क्रमशः 'छान्दोग्योपनिषद! में आहति से गर्भ की 
उत्पत्ति और 'बइहदारण्यकोपनिपद्‌” सें स्लरी में आहति देने से पुरुष की उत्पत्ति 
बतलाई गई ह । इस प्रकार यज्ञ के प्रथक-एथक “यज्ञ-विष्णु! यज्ञ-पुरुष' तथा 
आहुति से उत्पन्न गर्भ! और पुरुष” के ऐसे खण्ड स्वरूप मिलते हैं, जिनके 
' आधार पर यज्ञ के मानवीकृत रूप का विकास सम्भव हे। काछान्तर में 
पुराणकारों ने इस पर कथात्मक आवरण चढ़ा कर पुराणों में इसे विष्णु के 
अवतार-रूप में प्रचलित किया । 


मध्यकालीन कवियों में सूरदास ने 'सूरसारावली” में आकृति-पुत्र यज्ञ का 
वर्णन किया है। उनके पदों के अनुसार यज्ञावतार में यज्ञ ने इन्द्रासन पर 
बेठकर सुख-भोग किया ओर पृथ्वी का भार दूर किया ।” नरहरिदास के पदों 
में कहा गया है कि 'स्वायंभू? मनु की रक्षा के निमित्त इन्होंने असुरों का संहार 
किया | यज्ञ-पुरुष का संसार में अवतरित होने का यही कारण है। वे छीला 
के कर्त्ता होने के साथ-साथ धर्म के आश्रय भी हैं ।* इसके अतिरिक्त सूरदास 
ने भागवत! ४, ७, १८ में वर्णित एवं यज्ञ में आविभूत यज्ञपुरुष अर्थात्‌ 
चतुभुंज विष्णु के यज्ञ-पुरुष अवतार का 'सूरसागर? में वर्णन किया है। इस 
रूप में उनका आविर्भाव यज्ञ की सफलता का सूचक ही नहीं अपितु 


१, आकूति दई रूचि प्रजापति भयो यज्ञ अवतार । 
इन्द्रातन बंठे सुख विछसत दूर किये सुवभार ॥ 
सूरसारावली ( ब्यं० प्रेस ) ४० २ पद ५०॥ 
२. स्वायंभू मनु राषीयों कौनो असुर संघार । 
यज्ञ पुरुष इरि अवतरे, इहि कारण संस्तार ॥ 
धर्म सहाइ निदान, निजइ बाल लीला करी । अवतार लीछहा पृ० ७। 
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चेष्णचीकृत दक्ष यज्ञ में उपास्य विष्णु के समावेश का परिचायक है। सभी 
द्वारा बंध होने का उल्लेख इसका यथेष्ट आभास देता है।* 


इस प्रकार इस काछ के कवियों ने यज्ञ के उन कथात्मक खरूपकों 
को ही अहण किया है जो परवर्ती पुराणों में किंचित भिन्न रूपों में प्रचलित 
हो चुके थे । 


ऋषभ 


“भागवत में कुछ ऐसे पौराणिक व्यक्तियों को भी विष्णु के अचतारों में 
माना गया है जिनका पूर्वकाल में अन्य धर्मों एवं सिद्धान्तों से संबंध रहा है । 
इस पुराण में राजा नाभि की पत्नी मेरूदेवी से उत्पन्न ऋषभ को विष्णु का 
अवतार कहा गया है। 'भागवत” के तीनों अवतार विवरणों और भा० ८, १३, 
२० में ऋषभ अवतार की चर्चा हुई है। इस अवतार में उन्होंने परमहंसों 
का मार्ग अशस्त किया ।* उन्होंने अपनी इन्द्रियों का निग्रह कर, समदर्शी 
होकर जड़ की भाँति योगचर्या का आचरण किया ।॥) भा० «८, १३, २० के 
अनुसार सर्वाणि मन्वन्तर में आयुष्मान की पत्नी भरबुघारा के गर्म से ऋषभ 
का करावतार बतलाया गया है। इसके अतिरिक्त भा० १, ४, १७ के विवरण 
में भी इन्हें अन्य साधनों के साथ कलछावतार कहा गया है। “विष्णुपुराण! 
में २, १, २७ में नाभिषुनत्न ऋषभ की चर्चा हुई है। किन्तु वहाँ ये विष्णु 
के अवतार नहीं बताए गये हैं। महा० १२।१२७-१२८ में 'ऋषभ गीता? के 
नाम से विख्यात ऋषभ ऋषि का वार्तालाप वर्णित है। किंतु उन अध्यायों 
में न तो ऋषभ के विषय में विशेष कुछ कहा गया है नवे वहाँ किसी के 
अवतार ही कहे गये हैं । इससे विदित होता है कि परवर्ती काल में ऋषभ 
का अवतारीकरण हुआ । भागवत” का रचनाकार फकुंहर के अनुसार ९०० ई० 
लक माना गया है। जब कि इसी काल के जेन पुराणों में अवतारों के सहश 
उनके दिव्य जन्‍म का विस्तृत वर्णन मिलने लगता है ।* अतः भागवत” में 
श्रवतार-रूप में ग्रहीत होने के पूर्व ही ऋषभ का अवतार जेन साहित्य में 
प्रचलित हो चुका था। ऋषभ के विस्तृत वर्णन में विष्णु का अवतार बतछाते 





१. कुण्ड ते प्रगटि जग पुरुष दरसन दियो, स्थाम सुन्दर चतुभुंज मुरारी ! 
सूर प्रभु निरखि दंडवत सबदिनिकियौ, सुर रिषिनि सबनि अस्तुति उचारी ॥ 
सूरसागर जी० १४० १४१ पद ४०० । 
२. भा० १, है, १३ । ३, भा० २, ७, १० । 
४. फरकुंदर १० २३२ | ५. जेन साहित्य में इसे स्पष्ट किया गया है । 


चोबीस अवतार छह 


हुये भी इनके जैन रूप की अवहेलना नहीं की गई है। अपितु भा० ५, ३, 
२०, में कहा गया है कि ये दिगरबर संन्यास्ती और उध्वरेता मुनियों का धर्म 
प्रकट करने के लिये शुद्ध सत्तमय विग्रह से प्रकट हुये थे । 

भागवत” के उपयुक्त प्रसंगों के आधार पर चौबीस अवतार सम्बन्धी एक 
विशेष धारणा की पुष्टि होती है। पूर्व अवतारों का विवेचन करते समय 
कहा जा चुका है कि 'भागवत' के चौबीस अवतारों की कोटि में जिन महा- 
पुरुषों को परिगणित किया गया है, उनमें विशिष्ट वर्ग के दाशनिक, धमंग्रव्तक, 
अन्देषक, आदर्श राजे, विचारक, तपस्वी, इत्यादि भी ग्रुहीत हुए ह्ं। इस 
दृष्टिकोण से विचार करने पर यह प्रतीत होता है कि ऋषम भी जेन दिगरबर 
मुनिर्यों के धम-प्रवर्तक होने के नाते चोबीस अवतारों की कोटि में ग्रहीत 
हुए हैं। अवतारवादी शेली में उनके अवतार-प्रयोजन को स्पष्ट करते हुए 
भा० ७५३, २० में उक्त कथन की ही पुष्टि की गई है। इससे उत्तरोत्तर बढ़ते 
हुए अवतारवाद के विस्तृत क्षेत्र और समन्वयवादी विचारधारा का भी आभास 
मिलता है। बौद्ध ओर जेन साहित्य में विष्णु और उनके अवतारों की रूपरेखा 
देखते हुए वेष्णय अवतारबाद का यह समन्वयात्मक दृष्टिकोण भी अपने 
ढंग का अकेला इृष्टिगत होता है। इसकी सीमा सें ऋषभ सास्प्रदायिक 
मनोवृत्ति से नहीं अपितु अपने विशिष्ट आचरण और महापुरुषोचित चरित्र 

के कारण विष्णु के अवतार-रूप में मान्य हुए हैं। 

आलोच्यकाल में सूरदास के 'सूरसागर” में उनके उक्त रूपों का वर्णन किया 
गया है। इनके पदों के अनुसार नाभि ने पुत्र के लिए यज्ञ किया और उसमें 
दर्शन देकर यज्ञ पुरुष” ने स्वयं जन्म लेने का वचन दिया, जिसके फलस्वरूप 
ऋषसभ की उत्पत्ति हुईं ।* 

'सूरसारावली” में कहा गया है कि प्रियच्रत के वंश में उत्पन्न हरि के ही 
दरीर का नाम ऋषभदेव था। उन्होंने इस रूप में भक्तों के सभी काय पूण 
किये ।) अनावृष्टि होने पर स्वयं वर्षा होकर बरसे और ब्रह्मावत में अपने पुत्रों 
को ज्ञानोपदेश कर स्वयं रून्यास ग्रहण किया । हाथ जोड़े हुए प्रस्तुत अष्ट- 


के अिलजलनिसलमपननअ>»»» अप मन" 


१. नाभि नृपति छखुत हित जग क्लियौ ; जज्ञ-पुरुष तब दरसन दियो।॥ 
' हे सूरतागर ९४० १५० पद ४०९ । 
. २. मैं हरता करता संत्तार मे छेहाँ नृप गृह अवतार। 
रिपिभदेव तब जनमे आइ, राजा के गृह बजी वधाइ ॥ सूरतागर ए० १५० । 
३, भ्रियत्रत धरेड३ हरिनित्र बपु ऋषभ देव यह नाम । 
किन्हें व्याज सकू भक्तन को अंग अंग अमिराम ॥ सूरसारावलछी पू० ४। 


४७४ मध्यकालीन साहित्य में अवतारवाद 


धन्वन्तरि क्‍ 

अवतारवाद के विकास-काल में बहुत से प्रवर्तकों, योगियों, आत्मज्ञानियों, 
अवधूतों, दाशनिकों, उपदेशकों और अन्वेषकों को विष्णु के अंश, करा या 
विभूति रुप में मान्यता दी गई । पुराणों में आयुर्वेद के अधिष्ठाता धन्वन्तरि 
को भी उसी कोटि के अबतारों में माना गया। यों तो आदिम काल में 
पुरोद्दितों और सरदारों के साथ वेच्यों के देवीकरण का पता चलता है। परन्तु 
सामान्यतः धन्वन्तरि की कथा का विकास इस प्रकार की किसी कथा से न 
होकर ससमुद्र-मंधन की कथा से सम्बद्ध है । इस कथा के निर्माण में पौराणिक 
एवं प्रतीकाव्मक ठत््वों का योग माना जाता है। भारतीय साहित्य में 
धन्वन्तरि नाम के व्यक्तियों के स्फुट उल्लेखों के साथ आयुर्वेद के अधिष्ठाताओं 
की परम्परा में भी धन्वन्तरि का नाम छिया गया है।* सुश्रुत के 
अनुसार ब्रह्मा, प्रजापति, अश्विनीकुमार, इन्द्र के पश्चात्‌ धन्वन्तरि का स्थान 
आता है ।* 


महाभारत” में वर्णित समुद्र -मंथन की कथा में स्वप्रथम दिव्य शरीरधारी 
धन्वन्तरि देव का उल्लेख हुआ है ।? पर यहाँ उन्हें विष्णु का अवतार नहीं 
कहा गया है। अम्ृत-मंथन के ही प्रसंग में 'वाल्मीकि रामायण” और “विष्णु 
पुराण” में भी क्रमशः आयुर्वेद पुरुष और श्वेत वखधारी धन्वन्तरि के प्रकट 
होने की चर्चा की गई है।' परन्तु इनमें भी उन्हें विष्णु से सम्बद्ध नहीं 
किया गया है। “मत्स्य पुराण” के अनुसार भगवान्‌ धन्वन्तरि आयुर्वेद प्रजापति 
हैं ।+ “भागवत! १, ३, १७ और २, ७, २१ में अरूत लेकर आविभूत एवं 
आयुर्वेद के प्रवतेक घन्वन्तरि को विष्णु के चौबीस अवतारों में माना गया है । 
पांचरात्रों के विभवों में इनके धन्वन्तरि नाम के स्थान में 'अम्रृतधारक' नाम 
का प्रयोग हुआ है ।* 

आलोच्यकाल में “भागवत” के आधार पर निर्मित 'छघुभागवताम्त! में 
मन्वन्तर भेद से चाक्षुष एवं वेवस्व॒त में दो बार धन्वन्तरि के अवतरित होने 
की चर्चा की गई है। प्रथम अवतार में वे अमृत के साथ प्रकट होकर आयुर्वेद 





१. अश्वकायन गृहसूत्र १, ३, २९ में पन्वन्तरि यज्ञ, शांख्यायन गृहसूत्र २, १४ में 
भरद्वाज धन्वन्तरि और सुश्रुव १, १, ७ में 'भहं हि पन्वन्तरिरादिदेवो? के 
उल्लेख हुये हें । 

२. हिन्दुत्व पृ० ९५ | ३. मह[० १, १८, ३८ । 

४. बा० रा० १, ४५, ३१, और विष्णुपुराण १, ९, ९८ | 

५, मत्स्य पुराण २५०, १। &. तत्त्वत्रय १० ११२ | 


चोबीस अव्रतार ४७५ 


का प्रचार करते हैं और द्वितीय में वे काशिराज के पुत्र-रूप में आयुर्वेद के 
प्रचारक रूप में विख्यात होते हैं।* सूरदास एवं. नरहरिदास बारहट ने 
“भागवत? के आधार पर ही आयुर्वेद के प्रवर्तक धन्वन्तरि का वर्णन किया है । 
'सूरसारावली! में कहा गया है कि धन्‍न्वन्तरि के रूप में करुणाकर एवं सभी 
ब्रह्माण्डों के स्वामी आयुर्वेद्‌ के विस्तार के निमित्त अम्गृत-कलरूश लेकर समुद्र से 
निकले ।* बारहट के पदों के अनुसार परत्रह्म ही धन्वन्तरि के रूप में पृथ्वी पर 
रोगनाश के निमित्त अवतीणण हुए ।र 


इस प्रकार महाकाव्यों, पुराणों और आयुर्वेद साहित्य में घन्वन्तरि के 
जिन रूपों का पता चलता है उनमें दो रूप प्रमुख हैं । इनमें प्रथम रूप का 
सस्वन्ध तो समुद्र-मंथन की उस अतीकात्मक पौराणिक कथा से है जिसमें 
चौदह रत्नों के साथ धन्वन्तरि भी अम्॒त-घट लेकर उत्पन्न हुए कहे गये हैं। 
इसके अतिरिक्त दूसरे रूप का सम्बन्ध आयुर्वेद के प्रवर्तक धन्वन्तरि से है; 
जिनका आयुर्वेदीय परम्परा में भी उल्लेख मिलता है। परवर्ती पद्म” इत्यादि 
पुराणों में तथा उन्होंके सारांश के रूप में 'रघुभागवताम्त? में आयुर्वेद के 
प्रचारक धन्वन्तरि को काशरिज का पुत्र कहा गया है। उपयुक्त दोनों रूपों 
में प्रथम पौराणिक तत्त्व से संवल्तित है ओर दूसरे में कुछ ऐतिहासिक सत्य 
का भी भान होता है। अतः यह कहना अत्यन्त कठिन है कि दोनों का 
सम्बन्ध एक ही धन्वन्तरि से है अथवा दोनों के प्थक-पएथक अस्तित्व रहे हैं । 
फिर भो आयुवद के प्रवर्तंक धन्वन्तरि का, काूगत अनिश्चितता के होते हुए भी 
उनके ऐतिहासिक अस्तित्व की अवहेलना नहीं की जा सकती । सम्भव है 
समुद्र-मंधन की कथा के बहुत प्रचलित हो जाने के पश्चात्‌ उसका सम्बन्ध 
धन्वन्तरि से भी जोड़ दिया गया हो। परन्तु जहाँ तक इन दोनों रूपों का 
सम्बन्ध अवतारवाद से है, प्रायः कहीं-कहीं दोनों रूपों का संयुक्त उल्लेख 
हुआ है और परवर्ती पुराणों में उनका प्रथक्‌ अवतारवादी अस्तित्व भी 
मिलता है । 


१. लूघुभागवतास्त पू० ६४ । 
२. करुणाकर जलनिधि ते प्रकटे सुधा कलूश ले हाथ । 
आयुर्वेद विस्तार कारण सब ब्द्माण्ड के नाथ ॥ सूरसारावछी पृ० ५ पद ११८ 
३. परब्ह्म भयो पृथ्वी प्रकाश । निज घाम धनन्तरि रोगनाश ॥ 
अवतारलीलछा ( हु० लि० ) पृ० ७६ । 


४७७६ मध्यकालीन साहित्य में अवतारवाद 


मध्यकाछीन कवियों में प्थक और संयुक्त दोनों रूप ग्रहीत हुए हैं। 
“छघुभागवताझत? में मन्चन्तरगत भेद्‌ स्थापित कर धन्वन्तरि के प्रथक्‌ अवतार 
का उल्लेख हुआ है, तो सूरदास ने दोनों घन्वन्तरि रूपों को संयुक्त रूप 
में प्रस्तुत किया है | इससे स्पष्ट है कि धन्वन्तरि इत्यादि गौण अवतारों के 
कथा-सूत्र क्रबदधू या एकरूप नहीं हैं । 


नर-नारायण 


भागवत' में नर और नारायण दो प्राचीन तपसवी ऋषियों को तीनों 
अवतार विवरणों में ग्रहण किया गया है ।" भारतीय साहित्य में इतिहासकारों 
ने केवल महाभारत” के आधार पर विभिन्न नारायणों का अस्तित्व माना है ।* 
इससे यह निश्चय करना कठिन हो जाता है कि ये एक ही नारायण के विभिन्न 
रूप हैं या विभिन्न ऋषि नारायण से अभिहित किये गये हैं। सर्वप्रथम वेदिक 
साहित्य में जहाँ सी 'पुरुषसूक्त! का उल्लेख हुआ है उसके निर्माता नारायण 
ऋषि ही हैं ।) इस प्रकार वेदिक साहित्य में ही नारायण ऋषि का 'पुरुषसूक्त/ 
के साथ अन्योन्याश्रित सम्बन्ध इृष्टिगत होता है। नारायण के साथ सम्बद्ध 
केवल नर का उल्लेख बेदिक साहित्य में नहीं मिक्ता | ऋ० ६, ३६७ और ३६ 
सूक्त के रचयिता 'नरभरद्वाज” नाम के ऋषि कहे गये हैं। पर नारायण से 
इनका कहीं सम्बन्ध न होने के कारण इनका अस्तित्व प्रथक मानना समीचीन 
प्रतीत होता है। अतः केवक नारायण ऋषि को ही बाद में चलकर ब्राह्मणों 
में पुरुष से स्वरूपित किया गया है ।” वही “पुरुष नारायण? पांचरात्र-यज्ञ का 
कर्ता होने के कारण सबको अतिक्रमण कर सवब्यापी और सर्वात्मा बन गया।* 
'तेत्तिरीय आरण्यक? में नारायण को विष्णु और वासुदेव से भी सम्बद्ध किया 


१. भा० १, ३, ९, भा० २, ७, 4 और भा० ११, ४, १६ । 

२, दी एज आफ इम्पीरियल युनीटी पए्‌० ४३६-४३७ । 
ऋषिनारायण, शिवपूजक नारायण, कृष्ण नारायण, धमपुत्र नारायण, रवेतदीप 
निवासी नारायण और सूयपूजक नारायण का उलछेख किया है । 

३, ऋ० १०, ९० यजु ०: ३१, अथवे० सं० १०, २ और १९, ६ साम पूर्वार्चिक, 
प्रपाठक ६. तृतीया्ध: ४ के ३ और ७ मन्त्र | इसके अतिरिक्त ऋ०८ १०, ९०, ८ 
यजु ११, ६ और अथवे १९, ६ के पुरुषसूक्तः से सम्बद्ध मन्त्रों में 'नारायण? का 
प्रयोग हुआ है । 

४. पुरुषी ह नारुयणो5कामयत्‌ ] श० ब्रा० १३, ६, १, १ | 

५. श० बा० १३, ६, १, १। 
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गया ।* इस प्रकार वेदिक साहित्य में ही नारायण उपास्य विष्णु या वासुदेव 
के पर्याय बन चुके थे। महाभारत” में अज्जुंन और कृष्ण प्रायः नर और नारायण 
के अवतार बतलाये गये हैं । इनसें कृष्ण ओर नारायण का सम्बन्ध तो सर्वत्र 
एक-सा है परन्तु अज्जुन नर के अतिरिक्त इन्द्र के भी अवतार माने गये हैं ।* 
इस स्थल के कुछ ही बाद कहा गया है कि “नर! जिनके सखा नारायण हैं, 
इन्द्र के अंश से भूतलछ में अवतीर्ण होंगे। वहाँ उनका नाम अजुन होगा और 
वे पाण्हु के प्रतापी पुत्र माने जायेंगे ।? यहाँ नर, इच्द्र और अजन तीतों का 
अभिन्न सम्बन्ध विदित होता है।. विशेषकर नर और इन्द्र का सम्बन्ध यहाँ 
उदलेखनीय है । क्योंकि 'इन्द्रस्य शुज्यः सखा' के रूप में वेदिक काल में ही 
विष्णु उनके सखा माने जा चुके थे ।* तथा 'शतपथ ब्राह्मण! में इंद्र को अजेन 
से? और “बोौधायन गृहसूत्र” में नारायण को विष्णु से सम्बद्ध किया गया है ।£ 
इसके अतिरिक्त ऋ० सं० की कुछ ऋचाओं में इंद्र और भर के सम्बन्ध का 
भान होता है ।? “ऋ० संहिता! की ही एक अन्य ऋचा के अनुसार इंद्र के 
पूर्वकाल में ऋषि होने का भी अनुमान किया जा सकता है । 


इन तथ्यों के आधार पर इन्द्र-विष्णु और नर-नारायण दोनों युग्मों के. 
परस्पर सम्बन्ध का स्पष्टीकरण हो जाता है। फिर भी इतना अवश्य स्पष्ट है 
कि वेदिक साहित्य के अन्तिम कार तक नर-नारायण का साहचय उतना 
निकट नहीं प्रतीत होता जितना कि इन्द्र और विष्णु का रहा है। अतः नर- 
नारायण के साहचय के प्रति दो अनुमान किये जा सकते हैं। प्रथम यह कि 
यदि नर-नारायण . प्राचीन वेदिक ऋषि ही हैं तो प्रारम्भ में इनका अस्तित्व 
पृथक्‌ रूप से था। कालान्तर में इन्द्र और नर तथा विष्णु और नारायण के 


१. तै० आ० १०, १, ५ । 
'नारायणाय विद्यहे वासुदेवाय धीमहि, तन्नो विष्णुः प्रचोदयात्‌ ! 
२. भीमसेनं तु वातस्य देवराजस्यचाजुनम्‌ महा० १, ६७ १११। 
३, ऐन्द्रिनंरस्तु भविता यस्य नारायणः सखाः। 
सोः्जुनेत्यभिविख़्यातः पाण्डो: पृत्रः प्रतापवान ॥ मद्दा० १, ६७, ११६ । 
४, ऋ० *, १, २२, १९। 
५. “अजुनो इवे नामेन्द्रो यदस्य गुहयं नाम? । श० बा० २, १, २, ११। 
६. दी वेदिक एज पृ० ४३१६ । 
७. 'इन्द्रवो नरः सख्याय सेपुमंदी यन्तः खुभतये चकानाः ।? 
“इन्द्र नरः स्तुवन्तो ब्रह्मकारा ।? ऋ० ६, २९५, १, ६, २९, ४। 
८. ऋषिदि पूजा अस्ये क ईशान अजोसा | इन्द्र चोष्कूयसे बसु | ऋ० <, ६, ४१। 


४७८ मध्यकालीन साहित्य मैं अवतारबाद 


एक्रीकरण के उपरान्त इन्द्र और विष्णु के स्थान में आद्याक्षर के साम्य होने के 
कारण नर-नारायण का संयुक्त प्रयोग प्रचलित हुआ जिसकी अंशतः पुष्टि महा० 
१, ६७, ११६ से होती है । दूसरा यह कि नर-नारायण अस्यधिक प्रचछित 
चेदिक परम्परा से किंचित भिन्न वर्ग के ऋषि थे। बाद में “नारायणीयोपाख्या न! 
के 'महाभारत' में समाविष्ट हो जाने के अनन्तर 'महामारत” और परवर्ती पुराणों 
में ये विष्णु के अवतार-रूप में प्रचलित हुण। इस दृष्टि से इनके स्थानगत 
पार्थक्य का अभास इनके श्वेतद्वीप के निवासी होने से भी मिलता है। इसके 
अतिरिक्त 'नारायणीयोपाख्यान'! के महा० १२।३३४।१६ में सनातन नारायण के 
चार पुत्रों में से दो नर-नारायण एक साथ उपस्थित होते हैं । 


उपयुक्त दोनों तथ्यों के तुलनात्मक विश्लेषण के पश्चात्‌ चौबीस अवतारों के 
नर-नारायण प्रथम वेदिक रूप की अपेक्षा 'नारायणीयोपाख्यान! के नर-नारायण 
के अधिक निकट हैं । अतएवं चौबीस अचबतारों में इन्हीं को परिगणित किया 
गया है। इस कथन के और अधिक निराकरण के लिये यह स्पष्ट कर देना 
आवश्यक है कि वेदिक साहित्य सें जिस पुरुष-सूक्तकार नारायण का उल्लेख 
मिलता है, वे भी बाद में पुरुष, विष्णु और वासुद्ेव से संयुक्त होकर स्वयं 
अवतारों के 'अक्ञवकोश”? या अबतारी के रुप में मान्य हुए। इन स्थर्लों पर नर 
से उनका कोई सम्पक्क परिलक्षित नहीं होता । 

अतः 'नारायणीयोपाख्यान! के ही नर-नारायण बाद में अपनी विलक्षण 
तपस्या के कारण चौबीस अवतारों में मान्य हुए। 


महाकाव्य युग तक इन्द्र का स्थान गौण हो गया और विष्णु एकेश्वरवादी 
रूपों से संचलित उपास्य रूप में प्रचलित हुए | फरकतः उनसे अभिदहित होने 
वाले चासुदेव और नारायण भी एक ओर तो उपास्य हुए और दूसरी ओर 
नर-नारायण का प्राचीन ऋषि रूप भी विद्यमान रहा। पुरुष-नारायण और 
ऋषि नर-नारायण का यह विचित्र सम्बन्ध 'नारायणीयोपाख्यान” में अधिक 
स्पष्ट रूप से लक्षित होता है। वहाँ कहा गया है कि सनातन नारायण ने 
चार मूर्तियों वाले धमम के पुत्र-रूप में जन्म छिया था । उनके ये चार पुत्र नर- 
नारायण, हरि और कृष्ण बतलाये गये हैं ।* इसके अनन्तर कहा गया है कि 
पहले ये एक रूप थे और कालान्तर में चार रूप हुये।* 


अतः एक और तो उपास्य रूप में श्वेत ह्ीपवासी नारायण और क्षीर- 
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१. महा १२, ३३४, ८-५९ । २, महा० १२, ३३४, १६:। 


चोबीस अवतार ४७९, 


सागर में शयन करने काले नारायण के रूप में प्रचलित हुये। और दूसरी 
ओर नर-नारायण ऋषि पुराणों में इन्हीं के अंश या कलावतार-रूप में ग्रहीत 
हुये। भागवत! सें भी उपास्य रूप से सम्बद्ध पुरुष-नारायण को “आयद्यावतार” 
भर “अनन्त जवबतारों का अक्षयकोश”? माना गया और नर-बारायण का 
पौराणिक रूप उनके छीलछावदारों में प्रचकित हुआ। इस प्रकार श्रतिपाद् 
नर-नारायण यहाँ विष्णु के चौबीस अचतारों में साधक एवं तपसवी अबतारों 
की कोटि में ही परिगणित हुये हैं । भा० १, ३, ९ और २, ७, ६ के अजुसार 
धर्म-पत्नी मूत्ति के गर्भ से नर-नारायण उत्पन्न हुये थे। उन्होंने ऋषि रूप में 
मन और इन्द्रियों का सर्वधा संयम करके बड़ी कठिन तपस्या की थी । 


सूरदास ने 'सूरसागर! में नारायण के साथ नर का उल्लेख नहीं किया 
है। किन्तु पदों में नारायण की ही विस्तृत कथा का वर्णन है। धर्म और मूर्ति 
के पुत्र नारायण के तप करते समय, भयभीत होकर इन्द्र ने अप्सराओं को 
उनकी तस्पया सें चविप्त उपस्थित करने के निमित्त भेजा ।* परन्तु उनके आने 
पर नारायण ने स्वयं सह्सों अप्सराओं को उत्पन्न कर उन्हें चकित कर 
दिया । जिनमें से उर्वशी नाम की अप्सरा इंद्र को मिली। नरहरिदास ने 
भी मुख्यतः 'भागवत? के रूप को ग्रहण किया हे, इसमें इंद्र परत्रह्म, पुरुष पुराण 
की परीक्षा छेकर क्षमा माँगते हैं ।) किन्तु सामान्य रूप से इस अवतार में 
अवतारवादी ग्रयोजनों का अभाव है, सम्भवतः जिसकी पूत्ति के स्वरूप एक 
'सहस्र कवच” नास के असुर-बध की पौराणिक कथा का संयोजन 'सूरसारावली! 
में किया गया है ।” संतों में गुरु गोविंद सिंह ने सी नर-नारायण के योद्धा 


१. भा० १, २, २६, भ।० १, ३, ५, और, २, ६, ४१ । 

२. सहस भपसरा सुन्दर रूप, श्क एक तें अधिक अनूप । 
नारायन तहं परगट करी, इन्द्र अपसरा सौभा हरी । 
काम देखि चकित हैँ गयो, रूप दौख दम इनको नयो * 


७७क ७७क ७9 के 9७6क 0७% ७8क 


हब नारायण आज्ञाकारी, इनमें लछेहु एक झुन्दरी। 
सूरसागर ५१० १७१५, पद १९३० । 
 सूरराज लख्यों अवतार सिद्ध, पर ब्रह्म पुरुष पुराण प्रश्तिद्ध । 
यह जान इन्द्र प्रसु पास आइ, सविशेष दंडवत कोय सुभाह । 
अवतारलीरा ( हु० लि० ) पृ० ८। 
४. नारायण जब भये प्रकट बपु. तिन मैस्यों भुवभार । 
सहस कवच इक असुर संहारेठ बहुरि कियो तप भारी । सूरसारावली ए० ३ । 


हि 
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रूप का वर्णन किया है।* इससे विदित होता है कि बाद में इनके 
प्रवतक रूप का छोप हो गया और उसके स्थान में असुर-संहारक रूप का 
समावेश किया गया । 


इस प्रकार चोबीस अवतारों की कोटि में नर-नारायण का समावेश दो 
प्रकार से होता है। एक ओर तो केवल नारायण नामक प्राचीन ऋषि 'पुरुष- 
सूक्त! के रचयिता होने के कारण परवर्ती ब्राह्मण ग्रन्थों में पुरुष से अभिहित' 
किए गये और पुरुष के साथ स्थापित की गई इनकी इस एकरूपता ने 
काछान्तर में वेष्णव धर्म के प्रमुख उपास्य विष्णु और वासुदेव के साथ तद्रूप॑ 
होने में सहायता प्रदान की। फलतः अवतारवाद के मूछलोत का उद्गम “घुरुष- 
सूक्त!' की प्रसिछ ऋचा अजापतिश्ररति गर्भ अन्तरजायमानो बहुधा विजायते” 
से माना मया और पुराणों में ज्यों-ज्यों इसका असार होता गया त्याँ-त्यों. 
अपनी उपास्यवादी महिमा के वेष्णब साहित्य में व्याप्त होने के कारण पुरुष के 
साथ-साथ नारायण भी आदि अवतार माने गये | चेदिक साहित्य में स्रश या 
सगुण ईश्वर के मानदीकरण ( ऐन्द्रोपोमार्फिज्म ) की कल्पना एक ऐसये विराट 
ईश्वर को लेकर साकार हुईं जो उपास्यवाद की विविध ग्रदृत्तियों ( हीनोथिस्टिक 
टेडेंसिज ) का जनक कहा जा सकता है। उसके उन लक्षणों सें अवतारवाद 
भी अपना विशिष्ट स्थान रखता है, जिसका उत्तरोत्तर विकास विभिन्न रूपों में 
पौराणिक साहित्य में लक्षित द्ोता है। नारायण पर भी उन श्रवृत्तियों का 
समान भाव से आरोप हुआ फलत:ः भागवत पुराण” ( १, २, २६ ) में इन्हें 
आदि अवतार! तथा अचतारों का “अक्षय कोश? या जनक भी माना गया | 
इस दृष्टि से अवतारवादी धारणा के उद्गम और विकास में नारायण का 
स्थान अपरिहाय है। इसमें संदेह नहीं कि नारायण के सन्धिजनित अथ 
'नार'-अयन के फलस्वरूप उनको पुराणों में श्वेतद्वीपवासी, क्षीरसागरचासी 
इत्यादि विविध रूपकात्मक कल्पनाओं से सन्निविष्ट किया गया है, जिसके 
चछते अनेक विवेचर्का के मन में नाना प्रकार के अम उत्पन्न हो गये थे। परन्तु 
उनमें भी उनके अवतारी,, और अवतारों का जनक रूप सुरक्षित रहा। इस 
संदर्भ में एक बात विचारणीय है--वह यह कि इससें नारायण के साथ नर 
का अस्तित्व अत्यन्त विरल है। प्रायः प्रस्तुत नारायण के साथ नर का 





३. नरं एक नाराइणं दुए रवरूपं दिये जोति सठदरजु घारे अनूप । 
उठे ट्रक थोप॑ गुरजं' प्रहारे जुटे जंग को जंग जोधा जुझारे । 
पा 0 ' चौबीस अवतार पृ० ११ | 
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अस्तित्व वहीं मेरे देखने में नहीं आया। इससे यह विदित होता है कि 
वेष्णव साहित्य में प्रस्तुत नारायण का विकास प्रायः स्वतंत्र रूप से हुआ। वे 
इस रूप में विष्णु के किसी अवतार विशेष के रूप में मान्य न हो कर स्वयं 
विष्णु के तदरूप अवतारी या अचतारों के खोत-रूप में मान्य हुए । 


उपयुक्त नारायण के अतिरिक्त महाभारत! और पुरार्णों में जिन नर- 
नारायण बंधुओं की कथा मिलती है उनका अस्तित्व उपयुक्त नारायण से भिन्न 
विदित होता है । महा० १२३३४।८ के अनुसार धर्म के पुत्र-रूप में विश्वात्मा, 
चतुर्मृत्ति और सनातन देवता नारायण के वे अवतार माने गये हैं। इस आधार 
पर नारायण और नर-नारायण के अवतारी-अवतार सम्बन्ध का स्पष्टीकरण 
होता है । 


इसके अतिरिक्त जिस प्रसंग में नर, नारायण, हरि और क्ृष्ण को 
चतुमृत्ति कहा गया है, उससे सर्वप्रथम उनके विग्नह-रूप का भी पता चलता 
है। क्‍योंकि इस अध्याय के प्रारम्भ में ही प्रश्न यह उठता है: गृहस्थ, 
ब्रह्मचारी, वानप्रस्थ भोर संन्‍्यासी जो भी सिद्धि प्राप्त करना चाहे वह किस 
देवता का पूजन करे ९? उसी के उत्तर में इन चार विग्रह रूपों का उल्लेख 
किया गया है। बाद के “भागवत” इत्यादि पुराणों में धर्म ओर दक्ष-पुत्री मूत्ति 
के पुत्र रूप में नर-नारायण ही चौबीस णवतारों में प्रचलित हुए। 


इन तथ्यों से केवछ यद्दी नहीं पता चलता कि भिन्न अस्तित्व रखते हुए 
भो नर-नारायण आदि नारायण की ही परम्परा में हें अपितु यहाँ सवप्रथम 
नारायण के विग्नह-रूप या उन मूर्तियों के प्रयोग का भी पदा चलता है जिनका 
विधि-निषेध युक्त वेष्णव भक्ति में प्रचार हुआ है । 

अतएव वेष्णव पूजाविधान की चर्चा करने वाले पांचरात्र या वेष्णव 
आग्मों का आरम्भ भी यहीं से मानना अधिक समीचीन प्रतीत होता है | 
यदि नर-नारायण के जनक और जननी 'धम! और 'मूत्ति! के प्रतीकात्मक अर्थ 
को छिया जाय तो भी उससे “घर! और 'मूत्ति! के अभिधात्मक अर्थ के अनुसार 
नर-तारायण के विग्रह और मूत्त रूपों की पृष्टि होती है । 

सारांश यह कि नर-नारायण से सम्बद्ध तथ्यों के जाधार पर केवल उनके 
चौबीस अवतारों में ही गृहीत होने का पता नहीं चलता प्रत्युत वेष्णव धर्म के 
मूछ सिद्धान्त उपास्यवाद, अवतारवाद और दवेष्णवागम या पांचरात्रों में 
प्रचछित विग्नह-पूजा-विधान के प्राचीनतम सूत्रों का भी पता चछता है। 





१. महा० २२।३३४।१ “य इच्छेत्‌ सिद्धिमास्थातुं देवतां कां यजेत सः 
हर म० अ० 
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किंतु मध्यकालीन कवियों ने पौराणिक अवतारों के रूप में अचलित केवल 
उनके परवर्ती कथात्मक रूप को छिया है जिनमें उनसे सम्बद्ध अनेक 
महत्त्वपूर्ण उपादानों का प्रायः छोप ही हो जाता है। फलतः इन कवियों में वे 
केवछ विशुद्ध उपास्यवादी अवतार-रूप में वर्णित दीख पड़ते हैं, जिनका 
सम्बन्ध तत्कालीन प्रचक्तित उपास्यों से है। आलोच्य कालीन रूप में वे 
केवल तपस्या ही नहीं करते अपितु अन्य अवतारों की परम्परा का पालन 
करते हुए असुरों या राक्ष्सों के वध का भी कार्य करते हैं। इस प्रकार 
सर-नारायण की अवतार-कथा में युग सापेक्ष अवांतर प्रसंगों की संयोजना भी 
होती रही है । 


दत्तात्रेय 


ऐतिहासिक अस्तित्व की दृष्टि से नर-नारायण की अपेक्षा दत्तात्रेय अधिक 
परवर्ती विदित होते हैं। वेदिक साहित्य या प्राचीन वेष्णव महाकाव्यों में 
आयः इनका उद्लेख नहीं हुआ है ।* 'गीता! की विभूतियों या 'विष्णुसहखनाम' 
में भी दृत्तात्रेथ. नाम नहीं मिलता । इससे यह निष्कर्ष निकाछा जा सकता 
है कि दत्तात्रेय का संबंध विष्णु की अपेज्षा किसी इतर सम्पदाय से रहा है । 
किन्तु 'सागवत' सें अवतार संबंधी सभी विवरणों में इनका परिचय दिया 
गया है। भा० १, ३, १३ और ७, १३, १३ के अनुसार अलुसूया के वर 
माँगने पर छुठे अवतार में अन्रि की संतान दत्तान्नेय हुये थे। इस अवतार में 
अलछक एवं प्रह्मद आदि को उन्होंने ब्रह्मज्ञान का उपदेश दिया था। भा० २, 
७, ४ भा० ९, १६, १७ में कहा गया है कि राजा यदु और सहस्राजुन ने 
'उनसे योग और मोक्ष दोनों प्राप्त किया था | भा० ११, ४, १७ में ऋषभ, 
सनत्कुमार आदि के साथ इनका नाम भात्मयोगियों में लिया गया। इस प्रकार 
पुराणों में वे प्रायः अवधूत या तपस्वी के रूप में विख्यात हैं। परमहंसों से 
सम्बद्ध परवर्ती उपनिषदों में सी इनके उद्लेख मिलते हैं । श्री घूरे के अनुसार 
'जबारका और भिक्षुकोपनिषद्‌ के परमहंसों की सूची में संवर्तक, असनी, 
खेतकेतु और जड़सरत के पश्चात्‌ दत्तात्नेय का नाम आता है। ये संन्‍्यास्ी 
'सम्प्रदायों में इशष्टदेव के रूप में पूज्य हैं और 'भागवत? सें छुठे अवतार माने 
गये हैं। “बह्माण्ड' और 'मार्कंण्डेयः पुराण में तथा माघ रचित, 'शिशुपाल 

वध? में चौथे, तथा 'नेषधचरित' में दूसवें अवतार के रूप में गृहीत हुये हैं ।* 

१. केवछ महा० समापव्‌ ३८ वाँ अध्याय के प्रश्चिप्त अंश में वेदों और यदश्ञों के 


उद्धारक विष्णु-अवतार दत्त,त्रेय की चर्चा हुईं है । 
२. इण्डियच साधुज पृ० ८३ । 


चसोबीस अवतार ७८३ 


महाराष्ट्र के कतिपय वैष्णव पंथों में इनका परम्परागत संबंध दृष्टिगत 
होता है। महानुभाव पंथ के प्रवर्तक्त श्री चक्रधर के आदि गुरु दत्तान्नेय माने 
जाते हैं। इनके साम्प्रदायिक ग्रंथों के अनुसार चारों युगों में मान्य अवतार- 
क्रम से त्रेता में 'दत्तावतार! कहा गया है।* इसके अतिरिक्त महाराष्ट्र के अन्य 
सम्प्रदायों के प्रवतेंक ओर संत भरी दुत्तान्नेय के अवतार-रूप में प्रचछित हैं । 
सरस्वती गंगाधर द्वारा रचित “गुरु-चरिन्र! ( रचनाकार सन्‌ ३३७०८ ) में 
दत्तात्रेय के कतिपय अवतारों का उल्लेख हुआ है। उसमें द्वितीय अवतार 
श्री पादवल्लसम जोर तृतीय नूसिंह सरस्वती बतछाये गये हैं।' कहा जाता 
है कि इसी मत में जनादन स्वामी हुये जिनके शिष्य एकनाथ ने “मलंग 
फकीर' के वेष में दृत्तात्रेय का साज्ञात्कार किया। इस प्रकार मध्यकाल के 
विविध सम्प्रदाय एवं साहित्य सें उपास्य दत्तात्रेथ और उनके छवतारों का 
अचार विदित होता है । 


इसके अतिरिक्त महाराष्ट्र में दत्तात्रेय के नाम से एक सम्प्रदाय भी प्रचलित 
है। अन्य सम्प्रदायों के सदश इस सम्प्रदाय को भी ग्राचोन काछ से ही 
प्रवर्तित कहा जाता है किंतु मुख्यतः पंद्रहवीं शती सें इसका साम्प्रदायिक 
रूप परिलक्षित होता है।? दृत्तात्रेय का पौराणिक रूप बह्मा, विष्णु और 
महेश के समावेश के कारण धर्मंसहिष्णु या समनन्‍्वयवादी भरक्ृषति का जान 
पड़ता है। अतः मध्यकाल में जबकि शेव और वेष्णव सम्प्रदायों में ईर्ष्या 
और ट्वेष की भावना जग रही थी, उस संक्रान्तिकाल में दत्तात्रेय जेसे 
समन्वयवादी अबतारों का उपास्य होना उपयोगी सिद्धू हो सकता था। 
अतः महाराष्ट्र के अधिकांश सम्प्रदार्यों पर दत्तान्नेय के सिद्ध रूप के साथ- 
साथ समन्वित रूप का भी प्रत्यक्ष या अग्रत्यक्ष प्रभाव पड़ता रहा है। इसी 
से वे ऐतिहासिक या दिवंगव अवधूत होने की अपेक्षा सम्प्रदार्यों में अमर या 
सनातन पुरुष माने गये हैं। उपास्यवादी रूप के शुहीत होने के कारण ही 
उन्हें केवल अवतार ही नहीं बल्कि पूर्ण ब्रह्म भी समझा जाता रहा है। 
साथ ही दत्तात्रेय का ईश्वर या उपास्य विग्नह-रूप सम्प्रदायों के अतिरिक्त जन- 
समाज में भी अधिक छोकप्रिय है। इसीसे सम्प्रदार्यों में विभिन्न महापुरुषों के 
रूप में अवतरित होने वाछा उनका णअवतारी रूप तो प्रचलित था ही, उसके 
अतिरिक्त वहाँ के जन-समाज में मराठी क्षेत्र में अधिक लोकप्रिय मलूंग संदों में 
दत्तात्रेय के अवतरित मर्ंग रूप का भी प्रचार है। 





१. भागवत सम्प्रराय ४६० ५६२ | ु 
२. श्री एकनाथ चरित्र ३४, ओर मराठी संतों का सामाजिक काये ९० ६६-६७ | 
३. हिन्दी को मराठी संतः की देन प्‌ृ० ७६ । 


७8८७ मध्यकालीन साहित्य में अवतारवाद 


अतः महाराष्ट्र चषेत्र में मध्यकालीन सम्प्रदाय और समाज में अबतार की 
अपेक्षा वे अवतारी उपास्य के रूप में अधिक प्रचलित रहे हैं। परन्तु उत्तर 
भारत में इन सम्प्रदायों का कोई डद्केखनीय प्रभाव नहीं दीख पड़ता । 
फलछतः उत्तर भारत के भक्त कवियों में साम्प्रदायिक उपास्य का प्रभाव न 
होकर पौराणिक अवतार-रूपों का अचार रहा है । 


अतपएव सूरदास ने दत्तात्रेय के भागवतानुमोदित रूपों को ही ग्रहण किया 
है। चौथे 'स्कंध! की विस्तृत कथा के आधार पर ये कहते हैं कि अन्नि एवं 
उनकी र्त्री ने पुत्र के निमित्त बहुत तप किया जिसके फलस्वरूप तीनों देवता - 
वहाँ प्रकट हुये ।* उन्होंने (त्रिदेवोंने) कहाकि एक परम पुरुष का दर्शन किसी को 
नहीं होता, हम उनकी शक्ति से युक्त होकर उत्पत्ति, पान और संहार करते 
हैं।* इन तीनों के वरदान-स्वरूप उनके अंश से तीन पुत्र हुये जिसमें ब्रह्मा के 
चन्द्रमा, रुद्र के दुर्वासा और बिष्णु के अंश दत्तात्रेय हुये । बारहठ ने सहस्नाजुन 
द्वारा की गई उनकी सेवा का भी उल्लेख किया है |? यहाँ अन्य अवतारों की 
अपेक्षा एक वेशिष्व्य यह दृष्टिगत होता है कि दत्तात्रेय उपास्य विष्णु या 
उनके प्रतिरूपों के स्थान में गरुणावतार त्रिदेवों में ग्रहीत विष्णु के अवतार 
माने गये हैं। अन्य ऋषभ आदि कलावतारों के सदृश इनमें भी रक्षा या 
दुष्टद्मन आदि प्रयोजनों के स्थान में सम्प्रदाय-प्रवरतंन इनके अवतार का मुख्य 
प्रयोजन माना जा सकता है, जो विभिन्न सम्प्रदार्यों में प्रचलित इनके उपास्य 
रूपों से स्पष्ट है । 


कपिल 
भारतीय साहित्य में कपिल सांख्य के प्रवतंक माने गये हैं। ईश्वरवादी 
या अनीश्वरवादी दोनों कोटि के सांख्यवेत्ताओं ने इन्हें मूल तत्त्ववेत्ता के रूप में 
स्वीकार किया है । किन्तु भागवत एवं पांचरात्रों में इन्हें विष्णु के चौबीस 
अवतारों में अहण किया गया है । ऐतिहासिक अस्तित्व की दृष्टि से द॒त्तात्रेय 





१. सूरसागर प० १३८ पद ३१९३ । 
२. क्यो तुम एक पुरुष जो ध्यायौ, ताकौ दरसन काहु न पायी | 

ताकी सकति पाइ हम करे, प्रतिपाले बहुरों संदरे। 

इम तीनों है जग करतार, मा्गि छेहु इमसो वर सार। 

कह्यौँ पिनय सेरी सुनि छीजे पुत्र सुजझ्ानवान मोहि दौजें। 

तिष्णु अंश सो दत अवतरे, रुद्र अंश दुर्वासा परे । 

ब्रह्मा अंश चन्द्रभा भयौ, भत्रि अनुसूया कौ सुख दयौ। सूरसागर १० १३१८ 
३. अंसावतार तब उतर आइ, सुर केहंत दतात्र सुभा३ । 

तथा--सहसा भ»जुन राजे तब सेवा करी । अवतारढींछा (हु० लि० ) १० १२। 


चोबीस अवतार 3८५ 


की तुलना में कपिछ का व्यक्तित्व अधिक श्राचीन रहा है। वेदिक और 
महाकाव्य साहित्य में कपिर नाम के व्यक्तियों या संभवतः ऋषियों का उल्लेख 
मिलता है। ऋ० सं० में कपिल वर्ण वाले ऋषि का? तथा '“श्रेताश्वतरोपनिषद्‌ः 
सें कपिछ के रूप में संभवतः ऋषि- कपिक का उल्लेख हुआ है।* किन्तु 
विद्वानों ने श्रेत० ३, ७, ७, १२, ६, १८ के आधार पर उन्हें 'हिरण्यगर्भ! 
का पर्यायवाची माना है।? इसके अतिरिक्त महाभारत” में जिन कपिल नाम 
के व्यक्ति का उल्लेख हुआ है उनमें कुछ वेषम्य छक्षित होता है। 'महाभारत! 
“वन पव्े? तथा “वाल्मीकि रामायण” में सगर के साठ सहख्र पुत्रों को भस्म 
करने वाले कपिल की कथा वर्णित है ।* यहाँ कपिल को वासुदेव से अभिदित 
किया गया है।” “महाभारत” में उक्त उक्लेख के पूर्व एक स्थक पर नर- 
नारायण के 'अज्ुन-कृष्ण” रूप का परिचय देते हुये कहा गया है कि इस समय 
पृथ्वी पर जिसका अवतार हुआ है वे श्रीमान्‌ मधुसूदुन विष्णु ही कपिल 
नाम से प्रसिद्ध देवता हुये हैं। वे ही भगवान्‌ अपराजित हरि हैं ।* उक्त 
प्रसंगों में कपिछ का पौराणिक रूप विशेष रूप से स्पष्ट है। क्‍योंकि इन 
स्थर्ों पर उनकी सांख्यवेत्ता के रूप में कहीं भी चर्चा नहीं की गई है। 
“वनपर्व! में भी अग्ति के विभिन्‍न नासों और रूपों की चर्चा करते हुये कहा 
गया है कि जो दीप्तिमान महापुरुष शुक्ल और क्लष्ण गति के आधार हैं, जो 
अ्रग्नि को घारण और उसका पोषण करते हैं, जिनमें किसी प्रकार का कत्मष 
या विकार नहीं है, तथा जो समस्त विकार-स्वरूप जगत के कर्त्ता हैं, यति 
लोग जिनको सदा महर्षि कपिछ नाम से कहा करते हैं, जो सांख्य योग के 
अवतंक हैं, वे क्रोधस्वरूप अग्नि के आश्रय कपिल नामक अस्लि हैं ।* इस कपिल 
का संबंध सांख्यवादी आग्नेय कपिल से है। किन्तु क्रोधाग्नि स्वरूप और सगर- 
थुत्रों के भस्मकर्ता होने के कारण पौराणिक कपिल से भी इनके सम्बद्ध होने 
का भान होता है ।* डा० दासगुप्त के अनुसार नीलकंठ आदि भाज्यकारों ने इसी 


१. दशानामेक कपिल समान तं हिन्वन्ति क्रवे पायोय । ऋ० १०, २७, १६ | 

२. ऋषि प्रसूतं कपिल यस्तमग्रे ज्ञाने विर्भाति जायमानं च परयेत्‌ | इवेत ५, २। 

३. भारतीय दर्शन, वलदेव उपाध्याय, १० ३१४। 

४. महा० ३, १०७ और वा० र० १, ४०। 

७५, ददुशु कपिल तत्र वासुदेव॑ सनातनम्‌”। वा० रा० १, ४०, २५, महा० ३, १०७, 
३२, व[्‌० रा० १२, ४०, २ | 

६. महा० ३, ४७, १८ | ७, महा० है, २२१, २०-२१ । 

<. वा० रा० १, ४०, १ में कहा गया है कि इनकी कोपापक्‍्मि से सगर-पुत्र जलकर 
भस्म हो जायेंगे । 


४८८ मध्यकाक्कीन साहित्य में अवतारचाद 


अग्नि-अवतार कपिल को अनीश्वरवादी सांख्य का प्रवर्तक बतलाया है। इनके 
कथनानुसार शंकर ने “बह्यसूत्र भाष्य? में सांख्य कपिक और ऋषि कपिल को 
भिन्न-भिन्न व्यक्ति माना है ।? इसके अतिरिक्त महाभारत” शान्ति पव॑! में ब्रह्मा 
के सात मानस पुत्रों में एक कपिल का भी नाम भाता है। ये सार्तों योग, 
सांख्य, धर्म, मोक्त आदि के आचाये बतलाये गये हैं ।* 'भागवत' एवं 'गीता! की 
विभूतियों में कपिल मुनि को सिद्धों में स्थान मिला है|? “विष्णुसहखनामः 
शांकर भाष्य” में महर्षि कपिकाचार्य की व्याख्या के अनुसार वे समस्त 
चेदों के ज्ञाता होने के कारण महर्षि हैं, तथा वे ही सांख्यचेता कपिलाचाय 
भी हैं महा० १९, ३३५९, ६८ में सूर्य में निवास करने वाले संभवतः 
अग्नि के ही स्वरूप कपिछ का अस्तित्व माना गया है। महा० १२, ३७०, 
७ में कपिल द्वारा प्रवर्तित सांख्य को ईश्वरवादी रूप प्रदान करते हुये पांचरात्र 
व्यूहवाद से संबंध स्थापित किया गया दे । 


महाभारत? के उक्त विविध रूपों में परस्पर साम्य एवं वेषस्थ देखते हुये 
यह कहना कठिन हो जाता “है कि सांख्यवेता आर्नेय और सगर पुत्रों को 
भस्म करने वाले कपिल एक ही हैं था भिन्न-भिन्न हैं। क्योंकि विष्णु! एवं 
“भागवत” (पुराणों? में भी इनके पथक-प्रथक्‌ दो रूपों के वर्णन हुये हैं। इन 
दोनों रूपों में विचित्रता यह है कि दोनों अपने-अपने स्थान पर विष्णु या 
वासुदेव के अवतार हैं । किन्तु न तो कंस प्रजापति के पुत्र एवं सांख्य के 
उपदेश कर्त्ता कपिक का सगर पुत्रों से कहीं संबंध स्थापित किया गया है, न 
सगर पुत्रों के भस्म-कर्त्ता कपिछ को कहीं सांख्यवेत्ता कहा गया है। बि० पु० 
१, २२, १२ में केवल प्रजापति कदम के 'शंखपाद! नामक पुत्र का उद्लेख 
हुआ दे “शंखपाद! से सांख्यवेत्ता कपिंकड का आभास मिलता है। क्योंकि 
संभव है कि 'सांख्य' का विक्ृत रूप होकर 'शंख! हो गया हो । इसके अतिरिक्त 
वि० पु० ७, ४७, १२-१६ में सगर पुत्रों के भस्मकर्ता और पुरुषोत्तम के 
अंश भूत कपिल का वर्णन हुआ है। वहाँ उनके स्मंख्यवेता होने का कोई 
संकेत नहीं मिलता । भागवत” में भो चार स्थर्ों पर, सिरद्धों के स्वामी 
आसुरी को उपदेश देने वाछे सांख्यवेत्ता, कर्दमपुत्र कपिकमभगवान्‌ के अंश और 
कला के अवतार माने गये हैं ।* तथा भा० ९, ४ में सगरपुत्रों के भस्मकर्ता 


परम करन भाकल इज न रन + सामना (नम. + डक छाहार2४जम२७ ता कापोजमवान सकनप क. 
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१. हिस्ट्री आफ इंडियन फिलोसोफी जी० ४ पृ० ३८ । 

२, महा० १२, ३४०, 9२-७४ | ३. गीता १०, २६ । 

४. विष्णुसइह्लननाम ( शांकरभाष्य ) १० १७७ इलोक ७० । 

७, भा० १, ३, १०, भा० २, ७, हे, भा? ३, २१, ३२ भा० ३, २४, ३० । 


चोंबीस अवतार ४८७ 


ऋषि कपिल भी भगवान्‌ के अवतार हैं। किन्तु इन दोनों 'भागवत्तः के रूपों में 
कोई परस्पर संबंध दृष्टिगत नहीं होता । 

निष्कर्षतः महाकाव्यों या पुराणों में दोनों कप्रिक का प्थक-प्थक विकास 
होने के अनन्तर उनका अवतारबादी रूप भी प्रथक प्रतीत होता है। परन्तु 
इतना स्पष्ट है कि विष्णु के चौबीस अवतारों में कदुम-पुत्र तथा सांख्यवेत्ता 
कपिल ही प्रचलित हुये हैं। इससे चोबीस अवतारों में ग्रहीत होने वाले 
विशिष्ट विचारधारा के प्रवतंक होने के नाते ही वे इस कोटि में कछा या अंश- 
रूप माने गये ।* ह 

इस प्रकार अनेक कपिर नामक व्यक्तियों के होते हुए भी कपिल के 
मुख्यतः दो रूप भारतीय साहित्य में विशेष रूप से प्रचक्ित हुए। उनमें 
एक तो है इनका पौराणिक रूप जिसमें सगर पुत्रों के भस्मकर्ता ऋषि के 
रूप में ये प्रसिद्ध हैं। प्रकारान्तर से यदि देखा जाय तो इनके उपयुक्त रूप 
में ही आग्नेय कपिछ का रूप भी समाहित हो जाता है। क्योंकि दोनों का 
संबंध अश्नि से स्पष्ट है। फिर भी श्रस्तुत कथा में चमत्कारपूर्ण तत्तों का 
समावेश देखते हुए कपिल के उक्त रूप को ऐतिहासिक की अपेक्षा पौराणिक 
अधिक कहा जा सकता है । 

इसके अतिरिक्त कपिल के दूसरे रूप का अस्तित्व मिलता है, वह है उनका 
सांख्यवादी रूप । चौबीस अवतारों की कोटि में प्रायः सांख्यवादी कपिल का 
ही रूप मिलता है । इससे यह स्पष्ट जान पड़ता है कि कपिछ, अवतारीकरण 
के पूवे, पड़दशन के विभिन्न मनीषियों में सांख्य के अतिपादक होने के कारण 
उन चौबीस अवतारों की कोटि में ग्रहीत हुए, जिनमें अभूतपूर्व विभूति-सम्पन्न 
अनेक अन्वेषक, तपस्वी, वीर, साधक इत्यादि महापुरुष परिगणित हुए थे । 

आलछोच्यकाल में सूरदास ने 'सूरसागर” में सांख्यवेता कपिछ को ही 
अवतार माना है। उनके परद्दों के अनुसार क्दंम ऋषि की तपस्या से ग्रसन्न 
होकर नारायण ने स्वयं उनके घर में अवतरित होने का वचन दिया। 
उन्होंने कपिलदेव के रूप में अवतरित होकर अपनी माता देवहूति को 

आत्मज्ञान एवं भक्ति-तरवों का उपदेश दिया।) उपास्य रूप की चर्चा करते 
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१, भा० १, ३, १०, और २, ७, १ के दोनों विवरणों में सांख्य प्रवत्तंक कपिर 
अवतार माने गये हैं । 
२. नारायण तिनको वर दियो, मोसोौ और न कोउ वियौ। 
में लेहौ तुम गृह अवतार, तप तजि करो भोग संसार | सूरसागर ए० १३२ ॥ 
३, तिनके कपिलदेव सुत भण, परम सुभाग्य मानि तिन रूए । 
आतम ज्ञान देहु समुझार, जाते जनम मरन दुख जाइ। 
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हये वे चतुभज श्यास का ध्यान करने का उपदेश देते हैं।? उपदेश समाप्त 
होने के अनन्तर उनको माता कहती हैं कि अबतक तो में तुम्हें अपना पुत्र 
समझती थी, किन्तु अब में तुम्हें ईश्वर ही मानती हूँ ।* इस प्रकार सूरदास ने 
इनके उपदुक्षों में तत्कालीन भक्ति जनित प्रवृत्तियों का समावेश करते हुए भी 
कपिलदेव के साँख्य की चर्चा की है।? किन्तु इस प्रसंग में सगर पुत्रों को 
असम करने वाले कपिल का वर्णन नहीं किया है। केवछ “गंगावतरण? की कथा 
में कपिल द्वारा उनके भस्म किये जाने का उल्लेख हुआ है। किन्तु उस 
कपिल को सूरदास ने किसी का अवतार नहीं बतलाया है।” 'सूरसारावली! 
में भी हरि, कपिल-रूप में प्रकट होकर देवहूति को उपदेश देते हैं ।* इनके 
विपरीत नरहरिदास ने सांख्य-प्रवत्तक कपिर के साथ सगर पुत्रों एवं 
गंगावतरण की कथाओं का भी समावेश किया है। उनकी रचना सें कपिल 
के रूपों का उक्त वेषम्य छक्षित नहीं होता ।* उनके पदों के अनुसार परब्रह्म, 
आदि पुरुष अखिल जगत के हित के निमित्त अवतरित होते हैं।* अतः 
विष्णु के अन्य अवतारों के सदश कपिऊक का भी पौराणिक रूप आलोच्यकाल में 
मध्यकालीन उपास्यों के अवतार-रूप में प्रचलित हुआ, क्योंकि आलोच्यकाल 
में आकर उनका सांख्यवादी रूप कुछ दव सा जाता है । 

चौबीस अचतारों की कोटि में गृहीत होने के अतिरिक्त परवर्ती काल में 
नाथ पंथी सिद्धों के विभिन्न सम्प्रदार्यों में मान्य कपिछानी शाखा के प्रव्तक 
सांख्यवादी कपिल बताये जाते हैं। इस शाखा का संबंध नाथ पंथ में उस 
काल में लक्षित होता है जबकि वेष्णव सम्प्रदायों का प्रभाव भी उसपर 
पड़ने छगया था । इससे ल्गता है कि कपिल से संयुक्त 'सिद्ध! ( सिद्धानाँ 
कपिलो सुनिः ) की संछ्ता ने उन्हें बाद में नाथ पंथी सिद्धों की पंक्ति में 
बिठा दिया हो । 


क्ह्यी कपिल कहो तुमसों शान मुक्त होइ नर ताओझो जान । 
पृ० १३३ में भक्ति उपदेश, सूरसागर पू० १३२। 
१. बहुरी धरे हृदय मंढ ध्यान, रूप चतुरभुज् स्याम सुजान । सूरतागर [० १६५। 
२, भागे मैं तुमको सुत्र मान्यौ, अब में तुमकौ इंश्वर जान्यी | सूरसागर पृ० १३७। 
३, कपिलदेब सांख्यहि जो गायी सो राजा मैं तुम्हे सुनायो | सूरसागर १० १३७। 
४, कपिल कुलाहलू सुनि अकुलायो कोपदृष्टि करि तिन्हें जरायो । 
सूरसागर १० १८८ पद ४५३१। 
५. सूरसारावली; ४० ३, पद ५१-५६ । 
६. अवतारलीला ( ह० लि० ) कपिल अवतार ४० ८-१२॥ 
७, अवतारलीला ( हु० लि० ) ए० १२ । 
“पर ब्रह्म आदि पुरन पुरुष अषिल जगत हित अवतरे? । 


ग्रेबी 4 
चोबीस अवतार क्‍ ४८९, 


सनत्कुमार 

“भागवत' में सनक, सनन्‍दन, सनातन और सनत्कुमार, इन चार कुमारों 

को विष्णु के चौबीस अवतारों में माना गया है। अन्य कतिपय भवतारों के 
सहदृश इनका अवतारीकरण भी बाद से चछ कर दीख पड़ता है। जहाँ तक 
इनझे प्राचीन नामों का उल्लेख मिलता है, ये भिन्न-भिन्न और पृथक्‌ अस्तित्व 
के महांपुरुष दृष्टिगोचर होते हैं क्योंकि वेदिक साहित्य में एकन्न प्रायः चारों 
नामों का अभाव दीखता है। केवल कुमार नाम की दृष्टि से आग्नेयकुमार*, 
आन्रेयकुमार*, यामायन कुमार” आदि कुमार-संज्ञा से युक्त ऋषियों का 
पता ऋ"० सं० में चलता है। इंस कुमार नाम के साम्य से कुमार वर्ग विशेष 
के तपरि्वियों की संभावना की जा सकती है, किन्तु प्रस्तुत चार कुमारों के 
अस्तित्व का स्पष्ट उल्लेख इस आधार पर नहीं साना जा सकता। पर 
बहदारण्यकोपनिषद्‌” की “याज्षवरक्रीय काण्ड' की वंश परम्परा में सन! से 
प्रारम्भ होने वाले 'सन्‌”, सनातन” और 'सनगृ! का उल्लेख हुआ है।” इसी 
प्रकार सनत्कुमार का उल्लेख 'छान्दोग्योपनिपद्‌? में हुआ है। इस उपनिषद्‌ के 
सातवें अध्याय में सनत्कुमार ने नारद को ब्रह्मविद्या का उपदेश दिया है ।” 
अतएव वेदिक साहित्य में स्पष्टठटः सनग्‌ ( सनक ) सनातन और सनत्कुमार 
केवल तीन नामों के स्पष्ट उल्लेख हुये हैं। संभव है 'सनग” का सनक तथा 
सनारु! का ही कालान्तर में सननन्‍्दन नाम प्रचलित हुआ हो । 'महाभारत' में 
इनकी संख्या सात हो गई है। “शांति पव” में सन्‌, सनत्सुजात्‌, सनन्‍द, 
सनन्दन, कपिर, सनातन भथादि ब्रह्मा के सप्त मानस पुत्र कहे गये हैं । ये 
ग्रेग यहाँ स्वयं उद्भुत ज्ञान के प्रतिपादक, निदृत्ति-धर्म पाछन करने वाले, 
योग, सांख्य, धर्म के आचाये, मोक्ष मार्ग की प्रवृत्ति वाले तथा यज्ञ में 
पशुहिंसा का विरोध करने वाले बतलाये गये हैं ।* कपिल के अतिरिक्त इसमें 
सन ओर सनत्सुजात नाम भी संभवतः इसी कोटि के साधकों के लिये आये 
हैं। किन्तु बाद में चलकर सनक, सननन्‍दन, सनातन और सनत्कुमार इन 
चार कुमारों की परम्परा पुराणों मे रूढ़ि सी हो जाती है। वि० षु० २, १ 
२५ में वर्णित स्गों में एक 'कौमार सर्ग” भी माना गया है। 'सागवत पुराण! 
१, ३, ६, के अनुसार भगवान्‌ ने उक्त चार ब्राह्मणों के रूप में अवतार 
अहण कर अत्यन्त कठिन ब्रह्मचयं का पालन किया था। पुनः सा० २, ७ 
कहा गया है कि भगवान्‌ ने तप का पर्याय सन! नामक शब्द से प्रारम्स 





१, ऋ० ५, २। २. ऋ० ७, १०१ । 
३. ऋ८ १०, १३१५। ४. बृ० छ० २, ६, ३ । 
५. छा० ७, १, १ । ६. महा० १२, ३४०, ७२-८२। 
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होने वाले चतुः कुमारों का रूप धारण कर ऋषियों को आत्मज्ञान का उपदेश 
किया था। 'भागवत' के तीसरे विवरण में भी अन्य आात्मज्ञानियों के साथ 
'कुमार! का उल्लेख हुआ है ।* यहाँ ये भ्रगवान्‌ के कछावतारों में ग्रहीत हुये 
हैं। इस प्रकार 'भागवत' से इनका अवतारवादी संबंध होने के कारण इनका 
अवतारीकरण परवत्तीं प्रतीत होता है । 

सूरदास ने 'भागवत' की ही परम्परा में इन्हें विष्णु के चौबीस अवतारों में 
माना है । इनके पदों के अनुसार ब्रह्मा ने ब्रह्म का रूप हृदय में धारण कर 
मन से उक्त चतुः कुमारों को प्रकट किया ।* इन्होंने सृष्टि-कार्य से विरक्त. 
होकर हरि के चरणों में चित्त कगाया ।* 'सूरसारावरी' और 'अवतारलीला/* सें 
इनके उक्त रूढ़िगत रूपों का वर्णन हुआ है। इनमें सनकादि आत्मज्ञानियों 
की अपेक्षा विप्णु के भक्त अवतार विदित होते हैं। परन्तु उक्त विवेचन से 
इतना स्पष्ट है कि चतुः कुमार नाम के ऋषि एक साथ और सम्भवतः एक 
काल सें अस्तित्व न रखते हुए भी भारतीय परम्परा में आत्मज्ञानियों के रूप 
में प्रसिद्ध थे । ब्हदारण्यकोपनिषद्? की परम्परा को देखते हुए इनका किसी 
परम्परा विशेष से सम्बद्ध होने का भी निश्चय हो ज्ञाता है। अतएव सम्भव 
है कि एक ही प्राचीन परम्परा से आबद्ध होने के फलरवरूप ये अपने परवर्ती 
पौराणिक रूप में एक साथ रहने वाले प्रचलित किये गये हों। क्योंकि 
महा० १२।३४०, ७२-८२ में जहाँ इनकी संख्या कपिछक को लेकर सात 
हो जाती है | वहाँ स्पष्ट ही काल और परम्परा के अन्तर की उपेक्षा की गई 
है। पुराणों में सामान्य रूप से इतने वेज्ञानिक इश्टिकोण की कभी कोई 
आवश्यकता नहीं समझी गई है । अतः विभिन्न कार्लों में होते हुए भी उनको 
एक ही सूत्र में बद्ध करना पुराणों के लिए विशेष असंसाव्य नहीं जान पड़ता 8 


नीता 





क्विज लक जनता 5 5 
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१. भा० ११, ४, १७ । 
२. ब्रह्मां ब्रह्म रूप उर धारि, मनसौ प्रगट किए सुत चारि । 
सनक, सननन्‍्दन, सनतकुमार, बहुरि सनातन नाम ये चारि । 
सूरतागर ए० १२९ पद ३८७ + 
३. ब्रह्मा कह्मो सृष्टि विस्तारो, उन यह बचन हृदय नहिं पारी । 
कह्यो यहै, हम तुमसौ चहे, पाँच बरष के नित ही रहै। 
ब्रह्म सों त्तित यह वर पाई, हरि चरननि चित राख्यौ छाइ । सूरसागर ए० १२९ 
४. जव सृष्टि पर किरपा कीनहीं ज्ञान कला विस्तार | 
सनक, सनंदन और सनातन चारों समतकुमार । सूरसारावछी ए० ३ । 
७५, सनक सननन्‍्दन है भए, तीजे सनतकुमार । 
चौथे भण सनातना आदि पुरुष अवतार । अवतारलीछा (हू० लि० ) पृ० ७। 


चोबीस अवतार ४९१ ' 


पर चौबीस अबतारों की कोटि में आत्मज्ञानियों में विशेष महत््वपूर्ण स्थान 
रखने के कारण ही ये शुह्वीत हुए हैं । 

उक्त चौबीस अचतारों के अतिरिक्त कहीं-कहीं विष्णु के अवतारों में नारद 
ओर मोहिनी का भी वर्णन मिलता है। 


नारद 

वेदिक एवं पौराणिक साहित्य में नारद का अस्तित्व इस प्रकार बिखरा 
हुआ है कि यह कहना कठिन हो जाता है कि किस नारद को वि््णु के अवतारों 
में ग्रहण किया गया है। वेदिक साहित्य में नारद पर्वत”! और “नारद कण्व! 
नास के ऋषियों का कुछ सूक्तों के निर्माताओं के रूप में उल्लेख हुआ है ।* 
'सामविधान ब्राह्मण” ३, ९, ३ की एक सामवेदीय परम्परा में नारद का नाम 
बताया जाता है । छान्दोग्य ७, १, १ में अनेक विद्याओं के ज्ञाता नारद 
का नाम आया है| इसके अतिरिक्त महा० १२, २८ में नारद को पर्वत ऋषि 
का सामा कहा गया है। यहाँ भी नारद का 'सामवेद' से संबंध लक्षित होता 
है। यहाँ तक वेष्णव भक्त या अवतार नारद की अपेक्षा उनका वेदिकि रूप 
ही अधिक स्पष्ट है । किन्तु सहा० १२, १९० में तपस्या के फलस्वरूप नारद 
को साविन्नी के पश्चात्‌ विष्णु का दशंन होता है । साथ ही 'नारायणीयोपाख्यान! 
में नारायण ऋषि सर्वप्रथम नारद को 'ऐकान्तिक मत! का परिचय देते हैं।र 
वे इनसे श्वेतद्वीप में निवास करने वाले ऐकान्तिक उपासकों की भी चर्चा 
करते हैं ।” अतः महाभारत? के उक्त आख्यानों में विष्णु और नारायण भक्त 
तथा पाँचरान्नों के ज्ञाता मारद का एक रूप लक्षित होता है। संभवतः 
इसी के फलस्वरूप गीता! १०, २६ की दिव्य विभूतियों में देवर्षि नारद को 
भी स्थान मिला है । बाद में वेष्णव या अन्य कतिपय धर्मों के प्रवर्तकों ओर 
उन्नयकों के अवतारीकरण के साथ भागवत” १, ३, ८ में देवषि नारद को भी 
ऋषियों की सृष्टि में तीसरा अवतार माना गया। इस अबतार सें उन्होंने 
'सात्वत तंत्र” या संभवतः 'नारद पांचरात्र' का उपदेश किया था। भा० २, ७ 
के चौबीस लीलावतारों के विवरण में इनका नाम नहीं है। भा० १, ५ 
में ये दासी-पुत्र॒ बतकाये गये हैं साथ ही इसी अध्याय १, ५, ३८-३९ में 
इनका संबंध प्रेमाभत्ति से भी लक्षित होता है। निष्कर्षतः भक्तों ओर 


अ 





१. ऋ० ८, १३; ऋ० ९, १०४, १०५; अथव ५, १९, १ और १२, ४, १६ में नारद 
का उछेख हुआ हैं । 

२. वैदिक वाल्यय का इतिहास पू० २८ । 

३. महा० १२, ३३४, ४-३३ । ४. महा[० १२, ३३६, २७-२८ । 
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भ्रवतंकों की परम्परा में ही नारद को भी विष्णु का अवतार माना गया। 
किन्तु अन्य अवतारों के सच्श इनका यह क्रम अधिक प्रचलित नहीं 
अतीत होता । ह 


आलोच्यकराल के कवियों में सूरदास ने इनका चौबीस अवत्ारों में तो 
उल्लेख किया है ।* परन्तु स्वतंत्र रूप से इनके अवतारत्व का वर्णन 'सूरसागर? 
में नहीं हुआ दे । फिर भी 'सूरसारावछी' में कहा गया है कि हरि ने नारद्‌-रूप 
में स्वेन्र घूम-घूम कर उपदेश दिया और भक्तों में ज्ञान और वेराग्य की 
भावना दृढ़ की ।* 


उपर्युक्त तथ्यों के क्रमबद्ध अनुशीलन से यह विद्त होता है कि जिस 
प्रकार अन्य ऋषियों और तपस्वियों को अपने व्यक्तिगत चेशिष्व्य और 
भारतीय संस्क्ृति के महत्त्वपूर्ण कार्यों में योगदान देने के नाते उन्हें चौबीस 
अवतारों की कोटि में परिगणित किया गया था, उसी प्रकार नारद भी पांचरातन्र 
साहित्य के विशिष्ट उपदेशक तथा विष्णु के अनन्य भक्तों की कोटि में प्रचलित 
होने के कारण ही चोबीस अवतारों की परम्परा में गहीत हुए । 


मोहिनी 

पुराणों में प्रचलित विष्णु के अवतारों में मोहिनी अवतार का भी उल्लेख 
हुआ है। यों तो विष्णु के पशु, पक्ती, मनुष्य आदि विभिन्न पौराणिक (सीथिक) 
अवतारों का वर्णन हुआ है किन्तु छिंग की दृष्टि से वे सभी प्रायः पुरुष या 
पुंल्लिंग हैं। अतएुव मोहिनी का अवतार-वर्ग में विशिष्ट स्थान हैं। पुराणों में 
विष्णु और छक्ष्मी के युगल रूप का प्रचार होने के कारण संभवतः विष्णु को 
खी के रूप में अवतरित होने की आवश्यकता नहीं हुई थी । पर पुराणों के 
आधार पर मोहिनी का आविर्भाव उस अवस्था सें छक्षित होता है जबकि 
विष्णु-लच्मी का युगल रूप उतना प्रचलित नहीं था। मोहिनी का | विकास 
समुद्-मंधन की कथा से सम्बद्ध होने के कारण पूर्णतः प्रतीकात्मक विदित होता 
है। यों तो समुद्ब-संथन और उससे प्रकट हुये चौद॒ह रत्नों की सम्पूर्ण कथा 
प्रतीकात्मक तत्त्तों से संचल्ित एवं विकसित हुई है ।? संभव है मोहिनी भी 
मोहिनी-माया का रूपान्तरित रूप हो । क्योंकि महा० १, १८, ४७ में कहा 

१. 'पुनि नारायण ऋषभदेव नारद धनवंतरि? । सूरसागर ५० १२६ । 

२. नारद रूप जगत उद्धारण विचरत लोकन माया करि उपदेश | 

शान हरि भक्तद्वि अरू वेराग्य इढ़ाय | सूरसारावली प० ५ पद ११६ । 


३. भारतीय विद्याभवन, भवन्स जनल, सेप्टेम्बर १, २५, १९५५ भाग २, संख्या 
. ४ पृ० ३७। 
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भगवान की कृपा के फछस्वरूप देवता विजयी हुए और अखुर हार गये ।* 

सूरदास ने दूसरे पद में समोहिनी पर उसा-शिव के विमोहित होने का 
भी वर्णन किया है।* परन्तु अवतारवादी परम्परा में मोहिनी के अम्ृत-दान 
द्वारा देवों की विजय ही इस अवतार का प्रमुख प्रयोजन प्रतीत होता है । 
इसमें सूरदास ने विष्णु या नारायण के स्थान में मोहिनी अवतार का रूप 
अपने उपास्य श्याम द्वारा गृहीत माना है। 


इस प्रकार भध्यकालीन सगुण साहित्य में विष्णु के जिन चौबीस या 
अन्य अवतारों का वर्णन हुआ है, उनसे गृहीत रूपों का सुख्य आधार 
तत्कालीन कृष्ण-भक्ति था अन्य सम्प्रदायों में सर्वाधिक प्रचकित और लोक- 
प्रिय श्रीमद्धागवत रहे हैं । 


इन अवतारों के विक्रास एवं मध्यकालीन रूपों के विवेचन से यह विदित 
होता है कि विष्णु के कुछ अवतार साम्रान्यत; मत्स्य, वराह, कूमे, वामन, 
हयप्रीव, प्रभ्ति का विकास पौराणिक तत्चों ( सिथिक एलिसेंट्स ) के आधार 
पर हुआ। वेदिक संहिताओं और ब्राह्मणों सें उपछब्ध इनके पौराणिक 
आशख्यानों का ही निरन्तर विकसित रूप मध्यकालीन साहित्य में स्रृहीत हुआ 
है। परन्तु परशुरास, राम, कृष्ण, कल्कि, बुद्ध प्रभति अवतारों का विकास 
ऐतिहासिक रूपों के पुराणीकरण होने के फलस्वरूप विदित होता है। क्योंकि 
नेता, प्रवर्तक, अन्वेषक, उपदेशक श्रेणी के महापुरुषों को इस कोटि के 
अदतारों में समाविष्ट करने की प्रवृत्ति का दशावतार एवं चौबीस अवतार की 
सूची से भान होता है। इनमें हंस और मोहिनी का प्रतीकात्मक विकास ही 
अधिक समीचीन प्रतीत होता दे । 


किन्तु इनका सध्यकाछीन रूप केवछक पौराणिक, प्रतीकात्मकझ था ऐतिहा- 
सिक उपादानों से निर्मित नहीं है, अपितु तत्कालीन भक्ति का पर्याप्त रंग इन 
पर चढ़ चुका था। इस युग में विष्णु के साथ-साथ उक्त अवतार भी केवल 
अवतार ही नहीं बल्कि उपास्य-रूप में अधिक प्रचलित हुए.। अतः चौबीस 
अवतारों के उद्धच, विकास और मध्यकालीन रूप का अध्ययन, विश्लेषण 
और अनुशीलून करने के पश्चात्‌ हम निम्नकिखित निष्कर्षों पर पहईँचते हैं :--.- 


प्रथम यह कि चौबीस अवतारों का सिद्धान्तचगत अवतारबादी रूप उस 
१. सुरति की जीति भई अखुर मारे बहुत जहां तहं गए सबहीं पराई। 

। सूरसागर १० १७४ पद ४३५। 
२. सूरसागर पृ० १७५ पद ४३७। 
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+ै५ 
आशावाद का परिचायक है जो जनकल्याण की भावना को भततीत, वर्तमान 
ओर भविष्य तीनों का्ों सें सुरक्षित करने का प्रयास करता है । 


दूसरा यह कि इनका रूप क्रमशः विकासोन्मुख और परिवर्तंनशील है। 

क्योंकि सात से दस और दस से चौबीस की संख्या तक परिवद्धित होने में 

इल्कके विकासोन्मुख स्वरूप का परिचय मिलता है । अववारवाद के हेतु या 

अयोजन की दृष्टि से भी इसमें प्रायः विकास और परिवत्तंन होते रहे हैं। 
इससे अवतारवाद रूढ़िबद्धता का अतिक्रमण कर सम्चुचित मात्ना में अपने को 

थुग सापेक्ष भी सिद्ध करता रहा है। अवतारवाद के प्रारस्मिक हेतु सें जहाँ 
केव् देवासुर संग्राम के निमित्त अवतार का एकमात्र रूच्य केवल देवों या 

देवी सम्पत्ति की विजय में निहित रहा है, उसका दृष्टिकोण उत्तरोत्तर बढ़ते- 

बढ़ते, धर्मोत्धान, सम्प्रदाय-प्रवत्तन, समाज और जाति-रक्षा, आदुर्श-चोतन, 

और युग-युग में नूतन सिद्धान्तों के अतिपादून तक हो जाता है । 


तीसरा यह कि चेत्र की दृष्टि से इसका क्षेत्र व्यापक और मूछतः सम- 
जवयवादी प्रतीत होता है। चौबीस अवतारों की कोटि में परस्पर विषम 
व्यक्तियों को ही नहीं आत्मसात्‌ किया गया है अपितु सिद्धान्त की दृष्टि से 
भी अवतारवाद जहाँ एक ओर हृदय प्रधान भक्ति दत्त्वों को लेकर चलता है, 
चहाँ वह अन्वेषण, ज्ञान और विज्ञानमूलछक मस्तिष्क प्रधान तत्तवों की भी 
मान्यता ही नहीं देता अपितु उनका समाहार कर लेने का यत्न करता है । 
फिर सी इसका मूछ रूच्य सिद्धान्तमूछकक या विश्केषाणत्मक होने की 
कपेत्ञा व्यावहारिक या शअ्रद्धाभिभूत अधिक रहता है। इसी से अबवतारों के 
चयन या अवतारवाद के सिद्धान्तगत विवेचन-क्रम में ऐतिहासिक या वेज्ञानिक 
इष्टिकोण के स्थान में लोकप्रिय पौराणिक तस्‍्तवों के चयन की ओर अधिक 
अवबृत्ति रहती है । 


चौथा यह कि चौबीस अवबतारों का वर्गीकरण विभिन्न विचार-धारार्ों की 
इृष्टि से विविध रूपों में किया जा सकता है। उनके अवस्थागत अस्तित्व के 
अनुसार पौराणिक, ऐतिहासिक और प्रतीकात्मक तीन वर्ग हो सकते हैं। 
जिनमें मत्स्य, कूम, वराह इत्यादि पोराणिक, राम, कृष्ण, छुद्ध इत्यादि ऐति- 
हासिक तथा हयग्रीव, हंस, मोहिनी इत्यादि प्रतीकात्मक साने जा सकते हैं । 
'इसके अतिरिक्त उनके उत्पन्न होने की प्रणाछी का विचार करते हुए उत्पन्न 
और प्रकट दो भेद मुख्य रूप में किये जा सकते हैं। इनमें राम-कृष्ण आदि 
'उत्पन्न तथा गजेन्ब्रहरि, ध्रुव-प्रिय प्रय्दति अवतार प्रकट रूप हैं । 

पाँचवाँ यह कि प्रचलित रूप में चोबीस अवतार विशुद्ध अवतारवादी 


४९६ मध्यकालीन साहित्य में अवतारवाद 


नहीं रहे हैं। इन पर इश्टदेव प्रधान उपास्थवाद का निरन्तर प्रभाव पड़ता 
रहा हैं; जिसके फलस्वरूप उपास्थवाद की मूल प्रवृत्ति सर्वोत्कषवाद्‌ 
( हीनोथिज्म ) से अपने इृश्टदेवात्मक या विग्नहप्रधान रूप से सभी अवतार 
आच्छुन्न हैं। इसी-से सभी अवतार प्रायः सभी अबतारों का रूप धारण कर 
सकते हैं । उपास्यवाद के प्रभाव से भाच्छुन्न रहने के कारण ही अनेक ईश्वर 
विरोधी तत्व भी अवतारवाद्‌ में घुल-मिक्क कर ईश्वर-समथंक हो जाते हैं । 
इससे यह स्पष्ट विदित होता है कि अवतारवाद अपने आंतरिक रूप में 
ईश्वरवादका समर्थक ही नहीं अविभाज्य अंग रहा है । 
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“धाल्मीकि रामायण! के प्रथम ओर अन्तिम काण्डों में राम के अवतारत्व 
का अधिक उल्लेख देखकर श्री विंटरनित्स ने उन दोनों अंशों को परवर्ती 
माना है ।? अधिकांश इतिहासकारों की भी प्रायः यही धारणा रही है। 
अतपएुव जहाँ तक “महाभारत! और 'रामायण? के वेष्णवीकरण का प्रश्न है, 
अनेक मतों की समीक्षा के पंश्रात्‌ वेष्णवीकृत महाकाव्यों का काछ फकुंहर ने 
२०० ई० माना है।* 'सहासारत' के प्राचीन अंश 'नारायणीयोपाख्यान/ में 
अवतारों की छुः और दस दोनों सूचियों में राम का नाम आया है ।* फर्कुहर 
के अनुसार राम और कृष्ण महाकाव्यों के द्वितीय संस्करण के कार तक 
विष्णु के अंशावतार माने जा चुके थे |” “वाल्मीकि रामायण” की आदि राम- 
कथा में राम को विष्णु के समान वीयवान कहा गया है ।* पुनः प्रथम कांड 
में वे विष्णु के अंशावतार हैं ।* यद्यपि षष्ठ कांड में उनके पूर्णावतार होने 
का भान होता है* फिर भी 'किः्णुपुराण' में वे अंशाचतार हैं ।“ श्री भंडारकर 
रामावतार की आचीनता मानते हुये भी 'रघुवंश' के 'दसववें सर्ग” में वर्णित 
ज्वीरशायी विष्णु के अवतार राम को अधिक प्रामाणिक सानते हैं', क्योंकि 
महाकाव्यों और पएंराण़ों की तुलना में 'रघुवंश” के प्रक्षित्र होने की आशंका 
नहीं है । फिर भी बौद्ध पालि साहित्य में बुद्ध को रामायतार एवं बोधिसत्तव 
के रूप में तथा जेनों में राम के जाठवें बलदेव के रूप में?” माने जाते हुए 
देखकर, ईसा के पूर्व राम के अवतार रूप में विख्यात होने का अनुमान 
किया जा सकता है। 


सांप्रदायिक राम 


मध्यकाल में रामभक्ति, कृष्णभक्ति शाखा से कम व्यापक नहीं है, परन्तु 
कृष्ण-भक्ति शाखा के जितने प्राचीन चिह्न या प्रमाण मिल्ते हैं, रामसक्ति के 
.ऊदकेस उतने नहीं मिलते । डाक्टर भंडारकर ने राम और सीता की मूर्त्ति 
संबंधी एक घटना के आधार" पर राम-पूजा का कार '्यारहवीं शती माना 





१. ए'हिस्ट्री आफ इण्डियन' लिटरेचरं, विटरनित्स जभी० १ पू० ४९४ । 
२/फक्कुहर ए्‌० ९०१ , ३. महपृ० १२, ३३९, ७७-९० और १२, ३३९, १०३-१०४ 
है: सै फकुहर ५० ८<३-<४ ५. वा० रा०.१, १, १८ “विष्णुना सदशोवीयें |? 
६:'वा० रा० ६, १५; ३१॥। ७. बा० रा० ६, १२० । ' 
८. वि० पु० ४, ४) २७ 

“तस्यापि भगंवानव्यजना|मो' जगतःस्थित्यथंमात्मशिन रामलक्ष्मण भरतशबुब्न रूपेण 

चतुर्धघा पुत्रमायासीत” । | 

९, कौ० व० जी० ४ पृ० ६५ । १०, रामकैथ। बुल्के पृ० १४६ । 
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था।* उनका कहना है कि मध्वाचाय वद्रिकाश्रम से दिग्विजय राम की 
एक मूत्ति छे आये थे और १२६४ ई० ( १३२१ सं० ) के लगभग इन्होंने 
नरहरितीर्थ को जगन्नाथ जी से राम ओर सीता की मूर्त्ति छाने के लिये भेजा 
था । अतः रामसम्प्रदाय का अस्तित्व ग्यारहवीं शत्ती में अवश्य होना चाहिए ।* 
किन्तु दक्षिण में इस काल से पूर्व भी राम-पूजा के संबंध में अनेक प्रमाण 
मिलते हैं, जिनके आधार-पर राम-पूजा का प्रचार कार और अधिक ग्राचीनतर 
माना जा सकता है। श्रीकृष्ण स्वामी आयंगर ने “हिस्ट्री ऑफ तिरुपति!” में 
ऐसे अनेक तथ्य प्रस्तुत किये हैं जिनमें तामिक आल्वारों में विष्णु के अन्य 
अचतारों के साथ रास-पूजा के पर्याप्र प्रचार का उल्लेख मिलता है।र 
विशेषकर नोंवीं शती के कुछशेखर आल्वार की रचनाओं में राम-संबंधी 
अनेक घटनाओं का वर्णन हुआ है । कुछशेखर के विषय में यह भी कहा 
जाता है कि रामलीलछा देखते समय या काव्य पढ़ते समय वे भावावेश में आा 
जाते थे ।* तिरुमंगई आल्वार भी रामावतार पर सबसे अधिक मुग्ध दीख 
पड़ते हैं ।£ कम्बन द्वारा रचित 'तमिक रामायण?! ( रचनाकार ८८० ई० ) को 
आल्वारों ने साम्प्रदायिक ग्रन्थ के रूप में माना है।* इससे आह्वारों का 
रामचरित से प्रभावित होना स्वासाविक है। आइदवार साहित्य में राम का 
' धूर्णोत्कष दीख पड़ता है। क्योंक्रि उनकी रचनाओं में एक स्थल पर कहा 
गया दे कि राम पूर्णावतार हैं और अन्य अवतार समुद्र में खुर के समान 
हैं ।? आल्वारों की रचनाओं में यत्र तत्र रामायण! (संभवतः कम्बन रामायण) 
के बहुत से प्रसंग मिलते हैं ।* 


उक्त उद्धर्णों से कम से कम विष्णु ओर उनके अन्य अचतारों की पूजा 

के साथ राम की पूजा का भी आभास मिलता है। दक्षिण में राम-पूजा का 
प्रारम्भ श्रीकृष्ण स्वासी ने रामानुज से माना है। इनका कहना है कि 
श्रीरंगम के मंदिर में रामानुज के अनुरोध से श्रीराम की मूत्ति स्थापित की 
गई ।*” इस मूर्त्ति की स्थापना विश्वम्भर नामक एक योगी के चलते कही गई 
१. कौ० व० जी० ४, प० ६६ | २. कौ० व० जी० ४ पृ० छ६ । र्‌ 
३. हिस्ट्री आफ तिरुपति जी०, १. ए० १५८ । 

४. हिस्द्री आफ तिरुपति जी०, १ १० १६९ । । 

५. हीम्स आफ दी आल्वारुस १० १३। ६. तामिल और उसका साहित्य पृ० ५६ । 
७. साउथ इण्डियन हिस्ट्री जी० २, पृ० ७३१ । 

८. डिवाइन बिज्डम आफ द्रविड़ सेन्टस-ए० १५४ शीषक १३८ । 

९. हिस्‍स्टी आफ तिरुपति जी० १५० १५८ तथा उदाहरण के लिये हीम्स आफ 

आव्वारस में संकलित पए्‌ृ० ३५ में एक पद, तिरूपलांडु-रचित । 

१०, हिस्ट्रो आफ तिरुपति जी० १ ए० ३०१ । 58 
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है ।? यों सामूहिक अवतारों के रूप में मंदिरों में अन्य मूर्तियों के साथ राम की 
मूत्तियाँ भी रखी जाती थीं ।* 


परन्तु राम-समूत्ति की प्रथक्‌ पूजा इनके कथनालुसार सर्वप्रथम रामानुज 
ने ही आरम्भ की थी । रामानुज ने परमेश्वर संहिता' के अनुसार श्रीराम की 
विधिवत्‌ पूजा के छिये एक अविवाहित थुवक को नियुक्त किया था ओर पूजा के 
लिये उसे राम जी की एक मूत्ति तथा खजाने के छिये हनुमान जी की एक 
मुहर प्रदान की थी ।? 
उस युवक की सहायता के लिए तीन या चार वेरागी भी रखे गये थे, 
जिनमें से एक वेष्णव सम्प्रदायों में प्रसिद्ध शठकोप यति ( संभवतः शठ- 
कोपाचार्य ) भी थे ।* इस प्रकार यह स्पष्ट है कि रामानुज के काछ में राम 
की विधिवत्‌ पूजा का आरम्भ हो चुका था। 
किन्तु “अथर्वांगिरस! उपनिषदों में गृहीत 'राम पूव” और “उत्तर तापनीय 
उपनिषदों? की दृष्टि से विचार करने पर राम-भक्ति का कार पू्ववर्ती माना जा 
सकता है । फकुंहर ने श्रेडर के मतों का खण्डन कर 'तापनीय उपनिषदों? के 
आधार पर रामावत सम्प्रदाय का अस्तित्व ओर पू्ंवर्ती होने का अनुमान 
किया है ।” थदि फर्कुहर का अनुमान ठीक माना जाय तो उस काछ सें राम 
की अनेक प्रकार की मूत्तियों के निर्माण का भी अनुमान किया जा सकता है । 
क्योंकि 'राम पूच तापनीय उपनिषद्‌? में शम के बह्मत्व और मन्त्रों के साथ- 
साथ उनके विभिन्न प्रकार के क्रमशः दो, चार, छः, आठ, दस, बारह, 
सोलह और अठारह हाथ वाले स्वरूपों का भी उल्लेख हुआ है ।* 
इसके अतिरिक्त तीसरी शती के माने जाने वाले नाटककार भास के नाटकों 
: में राम और सीता केवछ अचतार ही नहीं हैं* अपितु उनमें भक्तिपरक 
. ३.वहा ० ३०३३... रूबी, ए० रधव 
३. वही, ए० ३०७-३०८ । ४. वही, १० ३०८ । 
५. फकुहर ४० १८९-१९० प० रा० २१९ । इन्होंने तापनीय उपनिषदों का कार 
५०५० इं० से ९०० ईं० के मध्य में माना है । 
६. वेष्णब उपनिषद में संकलित प्ू० ३-७ रामपूर्व तापनीय उ० प्रथम उपनिषद्‌ ८-१० 
रूपस्थानां देवतानां पुर्यगरल्रादिकटपना । 
द्विचत्वारि षड़ष्टानां दश द्वादश पोडश ॥ 
अष्टादशमी कथिता हस्ता शबह्नादिभियुता: 
सहख्लान्तास्तथा तासां बर्णवाहन कल्पना ॥ 
७. प्रतिमा नाटक, मोतीछालू बनारसीदास प्रकाशित ४० १०६ अड्डू ४ छोक ४ 
अन्न रामश्व सीता च लक्ष्मणश्र महायशः। 
सत्यं शील च भक्तिश्व येषु विग्नदवत्‌ स्थिता ॥ 
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तथ्य भी आँके जा सकते हैं। उनके “प्रतिमा? नाटक में राम, लक्ष्मण, सीता 
क्रमशः सत्य, शील और भक्ति के साज्ञात्‌ स्वरूप कहे गये हैं।* आधुनिक 
भारतीय इतिहासकारों ने भी गुप्त काल भें राम-पूजा का अस्तित्व माना है। 
उनके मतानुसार चन्द्रयुप्त की पुत्री राम की उपासिका थी और साथ ही 
चौथी शती के वराहमिहिर की रचना में इचवाकुबंशी राम की मूत्ति के निर्माण 
का नियम बतकाया गया है । 


इसमें संदेह नहीं कि वेष्णव धर्म का जितना उत्थान गुप्तकाल में हुआ 
उतना कदाचित्‌ अन्य कार्छों में नहीं हो सका । अतः सम्भव है रामभक्ति का 
जन्‍म भी गुप्त काल में हो गया हो । 


इसके फलस्वरूप राम के खाम्प्रदायिक रूपों का विकास भी गुप्तकाल से 
ही माना जा सकता है। मध्यकालीन हिन्दी साहित्य में राम के जिस 
साम्प्रदायिक रूप की प्रतिष्ठा हुई है वह चौोद॒हवीं शती के प्रवतक रामानन्द 
की देन है । रामानन्द के द्वारा प्रतिपादित ग्रन्थों में “अध्यात्म रामायण' मुख्य 
माना जाता है। 


मध्यकालीन सम्प्रदाय में राम 


तत्कालीन साहित्य में राम का रामभक्ति शाखा से सम्बन्ध रहा है। 
राम साहित्य के महान्‌ कवि गोस्वामी तुलसीदास के पूषं या समकालीन राम 
के निर्गुण रूप से सम्बद्ध साहित्य संत सम्प्रदायों में मिलता है। रामानन्द के 
कबीर आदि जो बारह शिष्य कहे गये हैं, उनमें कबीर आदि सन्‍त मत के 
अवतंक अवतारवाद एवं सगुणोपासना के विरोधी थे । 


अतएव इस काल में रामभक्ति का प्रारम्भ इस धारा के प्रवरतक अनन्ता- 
ननन्‍्द की परम्परा में आने वाले कीहददास और उनके शिष्य द्वारकादास से 
माना जाता है।* किन्तु अवतारवादी राम-खाहित्य की परम्परा ग्रोस्वामी 
सुलसीदास से प्रारम्भ होती है । 


श्रीकृष्ण के सदश गोस्वामी जी के कार तक राम के अवतार-रूप के 
साथ-साथ उनका उपास्य-रूप भी पर्याप्त मान्ना में प्रचलित था। श्रीकृष्ण-चरित 
ओर श्रीकृष्ण-लीछा के सदृश रामायणों की परम्परा को लेकर श्री तुलसीदास 
ने राम-चरित ओर रामलछीछा की परम्परा को भागे बढ़ाया । 





१, दी झासिकल एज० १० ४१६-४१७ । 
२. हिन्दी साहित्य का इतिहास २००५ विं० पूृ० १२१। 
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श्रीकृष्ण-साहित्य के पीछे आचायों की एक प्बक परम्परा थी जिसके. 
चकते कतिपय सम्प्रदायों में श्रीकृष्ण के नाना रूपों का विकास हुआ । 


किन्तु रामभक्ति में आचायों की अपेक्षा केवछ रामायणों की परम्परा थी, 


जिसका वाल्मीकि से लेकर तुल्लीदास तक विकास होता आया था। इनमें 
सध्ययुग के पूर्ववर्तीकारू में लिखे गये “अध्यात्म या आनन्द्रामादण! में भी एक 
विशिष्ट प्रकार के राम का साम्प्रदायिक रूप मिलता है। “अध्यात्म राभायण! 
ओर 'आनन्द्रामायण' दोनों में एक ओर तो राम का अवतार-रूप दृष्टिगत 
होता है और दूसरी ओर उपास्य-रूप भी मिलता है। अवतार के रूप में 
राम विष्णु के अवतार हैं और उपास्य-रूप में वे अवतारी या त्रह्म हैं। अतएव 
गोस्वामी चुल्सीदास ने भी एक ओर तो राम के अवतार-चरित का प्रतिपादन 
किया और दूसरी ओर उनके बह्मत्व को स्थापित किया । 


राम-अवतार 


रामावतार के सम्बन्ध में यह ध्यान रखना आवश्यक दे कि राम आदि 
से अन्त तक मर्यादापारूक राजाराम हैं। ब्ञ्ञ के लीछा पुरुषोत्तम कृष्ण के 
समान इनके' अवतारत्व में कोई ऐसी छीछा नहीं प्रतीत होती । संभवतः 
इसीसे गोस्वामी तुलसीदास ने इनकी गाथा को रामचरित के नाम से अभिदहित 
किया है । 


अवतार-हेतु 


जहाँ राम केवछ अवतार हैं, वहाँ वाल्मीकि से लेकर मध्यकालीन कवियों 
तक इनके अवतार का मुख्य हेतु भू-भार-हरण” है । परन्तु वाल्मीकि रामायण! 
में वदिक विष्णु का पक्त प्रबल दोखता है। इसलिये वहाँ देव-शन्नुओं का 
वध मुख्य प्रयोजन विदित होता है।* भू-भार-हरण के साथ ही “अध्यात्म 
रामायण!” में भी देवशत्रु का नाश प्रबल हेतु है) किन्तु गोस्वामी तुलसीदास 
तक पुराणों में भी अनेक हेतु और निमित्त बन चुके थे। इन्होंने अपने 
अवतारवाद में सबका एकन्नीकरण कर दिया है । वे कहते हैं : भगवान्‌ मनुष्य 

तन, भगत, भूमि-भूसुर, सुरभि, सुर इन पर कृपा करने के ढछिये अवतार 
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१. तेहि अवसर भअन महि भारा | हरि रघुवंश छीन्ह अवतारा॥ रा० मा[० पू० ३० 
२. वधाय देव शत्रुणां नृर्णां लोके मनः कुरू । एवमुक्तस्तु देवेशों विष्णुस्निदश पुंगव ॥ 
व[० रा० २, १५, २६ | 
३. मानुषेण मृतिस्तस्य मया कल्याण करिपता। 
अतस्त्वं मानुषी मृत्या जट्डि देव रिपुप्रभो ॥ अ० रा० १, २, २४। 


रामावतार ९५७०३ 


धारण करते हैं।' फिर भी तुरूसीदास में विष्णु के 'सुर-हित-नर-तनु घारी'' 
की अवहेलना नहीं की गई है। 


अवतारवाद से उसका समन्वय ओर साम॑जस्य 


गोस्वामी जी का अवतारवाद एवं उसके अरयोजन दोनों अपनी स्वाभाविक 
परम्परा के अनुसार समनन्‍्वयवाद के ही एक रूप माने जा सकते हैं। क्योंकि 
इन्होंने अपने उपास्य ब्रह्म राम में अवतार ग्रहण करने चाले विष्णु, क्षीरशायी, 
विष्णु, बह्म और पांचरान्र पर विश्नह रूप का समाहार किया है। फलतः 
सुरहित नर-तनु-घारी? और “श्री-पति-असुरारी” विष्णु राम के एक अंगमात्र रह 
गये हैं या उन्हीं में समाहित हो गये हैं । 

विष्णु के अवतारी रूप से राम का उतना ही सम्बन्ध विदित होता है 
जहाँ वे वेदिक कार्यों के लिये आविभूत होते हैं। वेदिक कार्यों से तात्परय यहाँ 
भू-सार-हरण, ताड़का से रावण तक देवशनत्रु असुरों का संहार, वेद, ब्राह्मण 


और गौ रक्षा से है। इन अवतारी कार्यों का प्राचीनतम रूप वैदिक प्रतीत 
होता है । 


किन्तु 'रामचरित मानस” सें जिस क्षीरशायी के अचतरित होने की घोषणा 
होती है, वे वाल्मीकि रामायण? के विष्णु कदापि नहीं हैं); अपितु परवर्ती 
पुराणों के क्षीरशायी विष्णु या नारायण हैं | गोस्वामी जी ने क्षीरसिंघु-वासी 
विष्णु को भी रामावतार में ही समाहित किया है, क्योंकि नारदु के शाप- 
वश क्षीरशायी विष्णु का अवतार होता हैं? तथा “नाना चरित” के छिये 
कल्प-कत्प में ये अवतीर्ण होते हैं |? इस प्रकार विष्णु के साथ ही पौराणिक 
कठ्पावतार का समावेश किया गया है। पौराणिक भगवान्‌ के अतिरिक्त 
गोस्वामी जी ने उपनिषदों ( संभवतः शंकर ) द्वारा प्रतिपादित निगुण ब्रह्म 


१, तु० भं० खें० १ पृ० ९५ दा० ११३। 
भगत, भूमि, भूसुर, सुरभि, सुरहित लागि कृपाल । 
करत चरित घरि मनुज तनु सुनत मिट ज॑जाऊ ॥ 

२, रा० मा० प्‌ृ० ३१। 

३. वा० रा० १, १५, १६ में देवों और जह्य के परामशे-स्थान में विष्णु स्वयं जाते हैं 
एतास्मिन्नन्तरे विष्णुरूपायती महाश्रुत्ति:। : 
शकहचक्र गदापाणिः पीतवासा जगत्पतिः॥ 

४, रा० मा० 'पुर बेंकुण्ठ जान कह कोई । कोड कह पयनिधि बस प्रश्ञु सोई ॥! 
अ० रा० १, २, ७ में क्षीरशायी विष्णु निवेदित हैं।. : '*' ' 

५. रा० मा० बालकाण्ड में नारद प्रसंग | ६. र[्‌० मा० पू० ७४। 
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का भी अवतार माना है?, जो अगुन, अरूप, अलख और अज होते हुए भी 
भक्त के प्रेमवश सगुण रूप धारण करता है।' यह निग्ण ब्रह्म उनका 
उपास्य राम दे जो निगुंण ओर बिना नाम और रूप का होकर भी भक्त के 
लिये अनेक प्रकार का चरित्र करता है ।) इन्होंने उस ब्रह्म का मायावादी 
सामंजस्य प्रस्तुत करते हुये 'माया मानुषरूपिणे रघुवरों ही नहीं कहा अपितु 
उसके चरित को भी नट के समान 'कपट चरित' की संज्ञा प्रदान की है तथा 
पुनः इसकी व्याख्या करते हुये कहा है कि जिस प्रकार नटद अनेक श्रकार का. 
रूप घारण कर अभिनय करता है, और वह जो-जो भाव अदर्शित करता है 
चह स्वतः उस भाव में छिप्त नहीं होता, उसी प्रकार राजा राम का चरित भी 
आक़ृत नर के अनुरूप है।” इस ब्रह्म के आविर्भाव में भगत हेतु! या 
ध्रेम बस! जेसे प्रयोजनों के चलते उसके एकांगी होने की संभावना की जा 
सकती है।* परन्तु गोस्वामी जी ने “निज इच्छा निर्मित तनु! कहकर* रामानुज 
आदि के द्वारा भ्रयुक्त 'सोडकामयत” या “जअवताराणां हेतुरिच्छा? के सदश 
उसका निराकरण करने का प्रयास किया है। फिर भी उपास्य होने के कारण 
गोस्वामी जी का यह ब्रह्म एक प्रकार का उपयोगितावादी ब्रह्म है । यह पारमा- 
थिंक होते हुए भी व्यावहारिक अधिक है। यह निरपेक्ष और तटस्थ होने की 
अपेक्षा सक्रिय भी है । 


गोस्वामी जी ने पांचरान्न एवं रामानुज सम्प्रदाय में मान्य 'पर विग्रह! 
रूप से भी उपास्य राम को सम्बद्ध कर उसका अवतार माना द्वे। यहाँ यह 


१. प्रथम सो कारन कहहु विचारी, निशुन ब्रह्म सगुन वपु धारी। रा० मा० ए० ६१। 
२. अशुन अरूप अलख अज जोई । भगत प्रेमवबस सगुन सो होई ॥ रा० मा० प० ६३ 
३, व्यापक अकलर अनीह अज निशुन नाम न रूप । 
भगत हेतु नाना विधि करत चरित्र अनूप ॥ रा० मा० पृ० १०५ । 
४. रा० मा० ६० ३६१ ॥। 
५. नट इव कपट चरित कर नाना । सदा स्वतन्त्र एक भगवाना ॥ रा० मा० पृ० ४५४ 
६. भगत हेतु भगवान प्रभु राम धरेड तनु भूप । 
किए चरित पावन परम प्राकृत नर अनुरूप ॥ 
तथा अनेक वेष घरि नृत्य करे नटद कोइ। 
सोइ सोइ मात्र देखाबे आपुन होश्न सोइ॥ रा० मा० ४० ५३१-५७२ | 
७, ब्र० सू० २, १, ३२ में ब्रह्म के लिए न प्रयोजनवत्वात” का अयोग हुआ है और 
पुनः २, १, ३३ 'लोकब॒तु लीलाकेवल्यम्‌? के अनुसार उसके सभी इत्यों को लोछा 
मात्र माना गया है। 
<., रा० मा० पृ० ३७४ निज इच्छा प्रभु अवतरश सुर महि गो द्विज लागि। तत्वत्रय 
पृ० ११४ “अवताराणां हेतुरिच्छा? । 


रामावतार ५०५७ 


बतला देना असंगत नहीं होगा कि पर बअह्यरूप, पांचरात्रों में सान्य उपास्य ईश्वर 
का प्रथम एवं चरम रूप है ।* वह ईश्वर का अद्वितीय रूप है। उससे परे कुछ 
भी नहीं है | बह्यवादियों का निशुंण निराकार रूप भी उसका एक विशिष्ट रूप 
मात्र है।* 

कौशल्या उस अद्भुत, अखंड रूप को देखतो हैं जिसके प्रत्येक रोम में 
करोड़ों ब्रह्मांड हैं। असंख्य, रवि, चन्द्रमा, शिव, ब्रह्मा, अनेकों पंत, 
'सरिताय-समुद्र, पृथ्वी, वन उसमें स्थित हैं ।* “पर विग्रह” के ही स्ंआश्रयर्व 
'सथा रुचि जनकत्व भौर शुभाश्रयत्व आदि गुणों का आरोप उपास्य राम 
पर भी हुआ है | अतएव अनपाग्नी प्रेम भगति” के दाता राम अनामय, 
अनंत, अनद्य, अनेक और एक होते हुये भी करुणामय हैं | वे अन्तर्यामी 
रूप में सवंदा सभी के हृदय में निवास कर उसका पालन करते हैं ।” 
काग भुसुंडी उनके उदर में करोड़ों बह्मांड और अनन्त लछोकों और छोकपालों 
का दर्शन करते हैं और प्रत्येक ब्रह्माण्ड में राम का अवतार देखते हैं । 
घुनः मायापति कृपा भगवान्‌ राम को इनसे परे देखते हैं ।** इस प्रकार 
उपास्य राम जहाँ अपनी सृश्टि से परे हैं और इृष्टदेवात्मक गु्णो से सम्पन्न हैं 
वहाँ एकेश्वरवादी तत्तों से युक्त उनका 'पर-रूप! ही साकार विदित है । 


प्रयोजन समन्वय 
प्रारम्भ से ही प्रयोजन अवतारवाद का महत्त्वपूर्ण अंग रहा है। मध्यकाल 





१. पुराणों में भी सबवंत्र यह रूप गृहीत हुआ है । 
२. भाहि बुं सं० २५३ “सबइन्द्र विनिमुंक्त सर्वोपाधि विवजितम्‌ । 
पाड्गुण्य तत्‌ परं ब्रह्म सर्वे कारण कारणम्‌ ॥! 
३, देखरावा मातद्दि निज अदूसुत रूप अखण्ड। 
रोम रोम प्रति लागे कोटि कोटि ब्रह्मण्ड॥ रा० मा० पु० १०३। 
४. अगनित रवि ससि सिव चतुरानन | 
बहु गिरि सरित सिंधु महिमानन ॥ रा० सा[० पृ० १०३ 
'५, तत्वत्रय-प्‌० ९८ और ११८ । 
नारि बिलोकहिं हरषि हिय निज निज रुचि अनुरूप । 
जनु सोहत खब्दारू घरि मूरति परम अनूप ॥ रा० मा० १० १२१। 
&., जय भगवंत अनंत अनामय । अनघ अनेक एक करुनामय ॥ रा० मा० ५० ७५१३ 
७. जय निशुंन जय जय शुण सागर | सुख मंदिर छुंदर अति नागर ॥ 
रा० मा० प्‌ृ० ५१३॥ 
८. तत्वत्रय पृ० ११६ अन्तर्याभित्वमन्तः प्रविश्य नियन्तृत्यम्‌ । 
९, रा० मा० १० ५१३ सब सर्वगत सवेडरालय । वससि सदा हम कहु परिपालय । 
१०, रा० मा० पृू० ५३६४-७३ ५४ प्रति ब्रह्माण्ड राम अवतारा । 


७०६ मध्यकालीन साहित्य में अवतारबाद 


में निज इच्छा से आविभूंत होकर छीछा एवं चरिन्न का विधान करने वाले: 
भगवान्‌ का समस्त कार्य-कार किसो मन किसी श्रयोजन से संयुक्त रहा है + 
गोस्वामी जी ने भध्यकार तक प्रचलित प्रायः सभी प्रयोजनों को समाविष्ट 
किया है। 


इन प्रयोजनों में सर्वप्रथम वेदिक विष्णु और इन्द्र आदि देवताओं के. . 
प्राचीन कार्य मुख्य हैं, जिनको. अवतारवाद के युग में विष्णु के अवतारों 
एवं उनके सहायकों पर आरोपिंत किया गया । विशेषकर भगत, भूमि, भूसुर, 
सुरभि, सुर' से वेदिक काल में किष्णु के सम्बन्ध का कुछ मंत्रों से अनुमान 
किया जा सकता है। भूसे सम्बन्धित विष्णु-का तीन पादीं का क्रम बहुत 
प्रसिद्ध रहा है, जिसके चलते वे त्रिविक्रम कहे गये ।* हिन्दी टीकाकारों के 
अनुसार कुछ मंत्रों में विष्णु जगत के रक्षक पृ्व॑ समस्त धर्मों के घारक 
बतलाये गये हैं।? विष्णु के कार्यों के बल पर ही यजमान अपने वर्तों का 
अनुष्ठान करते हैं। वे इन्द्र के उपयुक्त सखा हैं।” स्तुतिवादी और मेधावी 
मनुष्य विष्णु के उस परम पद्‌ से अपने हृदय को प्रकाशित करते हैं।” एक 
मंत्र में उन्मत शंगवाली ओर शीघ्रगामी गायों के स्थान में जाने के लियें 
विष्णु की प्रार्थना की गई है ।£ इसी श्रकार एक मंत्र में देवताओं को विष्णु का 
अंश कहा गया है ।* शम्बरासुर की ९९ दृढ़ पुरियों को नष्ट करने में विष्णु इन्द्र 
का साथ देते हैं ।: 


महाकाव्य काल में विष्णु का अवतारवाद से सम्बन्ध होने पर अवतारबाद 
का प्रमुख प्रयोजन देव-शञ्चु का वध रहा ।* किन्तु गोस्वामी जी. के अनुसार 





बच 


« भगत भूमि भूसुर, सुरहित लामि कृपाल । ' 
करत चरित धरि मनुज-तलनु, सुनत मिट॒हि जंजाल ॥ तु० झं० ४० ९५ दा० १२३ 
« अतो देवा अवन्तु नो यतो विष्णु विचक्रमे। प्रथिव्याशसप्त थधामामिः | ऋ० १२२१६ 
- त्रीणि पदा विचक्रमे विष्णुगोंपा अदाम्यः। अतो धर्माणि धारयन्‌ | ऋ० १।२२।१८ 
" विष्णोः कर्माणि पश्यत यतो ब्रतानि परपश इन्द्रस्य युज्यः सखाः | वही १२२१९ 
» तद विप्रासों विपन्यवी जाग्रवशंसः समिन्यत्ते। विष्णोयेत्परम॑ पदस्‌ | वही १॥२२।२१ 
ता वां वास्तून्युशासि गमध्ये यत्र गावी भूरि ऋज्ञा अयासः । 

अन्नाह तदुरूगायस्य वृष्णः परम॑ पदमव भात्रि भूरि॥ वही १।१५४।६ 
- अस्य देवस्य मीड्हुपो वया विष्णोरेषस्य प्रभुयेहविभिः । 

विदे हि रुद्री रुद्रियं महित्यं यासिष्ट वत्तिरशिनाविरावतू ॥ वहीं ७/४०॥५ 
<. ऋ० ९, ९९, ५ । 
९. वधाय देव शरत्नुणां नृणां, छोके मनः कुरु । 
एवमुक्तस्तु देवेशों विष्णुस्तिदशपुंगवः ॥ वा० 'रा० १।१५॥२५। 


>> ७ ४ “(४ 


*गि 


८: 


रामावतार जुव्छ 


विप्र, धेनु, सुर, संत भादि सभी के निमित्त असुरों का बध एक मात्र प्रयोजन 
प्रतीत होता हैं ।* गीता! के अववारवादी प्रयोजन से भी स्पष्ट है कि असुरों का 
उत्थान धर्म के पत्तन का कारण है । 

अतएव “गीता! युग तक अवतारबाद का पूर्णतः सम्बन्ध धरम से प्रतीत 
होता है । क्योंकि 'गीता? ४४७ के अनुसार धर्मोत्थान के लिये ही आविर्भाव की 
आवश्यकता होती है ।' साधुओं के परित्राण, दुर्शो के विनाश और घर्मस्थान 
की यह आवश्यकता युग-युग में होती रहती है? चेदिक, महाकाव्य और 
“गीता? के असुरों का अध्ययन करने पर, मूल में एक विदित होने पर भी 
क्रमशः इन पर साम्प्रदायिक रंग बढ़ता हुआ प्रतिबिम्बित होता है। उसी 
प्रकार वेदिक विष्णु भी श्रेष्ठ देववा से महान्‌ और अन्त में उपास्य विष्णु 
के रूप में परिवर्तित दीख पड़ते हैं। अतएव विष्णु के उपास्य-रूप में गरहीत 
होने पर इनका सम्बन्ध भक्ति, भक्त और भाव से होता है, जिसके 
फलस्वरूप विष्णु या इनके अवतारों का अवतार या तो अहेतुक होता है अथवा 
भक्तों के प्रेमवश* या भक्तिवश* होता है । अवतारवाद और भक्ति का समन्वय 
पुराणों में भरपूर मात्रा सें हुआ । भक्ति-संवल्तित अवतारवादी प्रवृत्तियों में भी 
वेद, ब्राह्मण, देवता, एथ्वी और गो-रक्षा आदि की भावनाएँ छुप्त नहीं हुईं, 
अपितु पुराणों में ये रूढ़िग्रस्त परम्परा के रूप में यथावत्‌ सर्वत्र समान 
रूप से प्रचलित रहीं। फिर भी भक्त के निमित्त उनका अवतार अत्यधिक 
मात्रा में प्रचारित हुआ | विशेषकर भारत के सहस्नों तीथस्थानों में स्थापित 
असंख्य अर्चावतारों की पौराणिक कथाओं ने इनके गअसार में विशेष 
सहायता पहुँचाई । 





२, 'विप्र पेनु खुरसंत हित लीन्ह मनुज अबतार?। 
असुर मारि थापहि सुरन्द राखहि निज श्रुति सेतु । 
जगविस्तारहि विषद जस राम जन्म कर हेतु । रा० मा० पृ० ९५ । 
+, यदा यदाहि धर्मस्य ग्लानिर्भवति भारत । अभ्युत्यानमधमंस्य तदात्मानं सजाम्यईं। 


। गीता ४॥७। 
३. परित्राणाय साधूनां विनाशाय चदुष्कृताम्‌ । 


धर्म संस्थापता्थाय. सम्भवामि थुगे थुगे॥ गीता ४८ 

जब जब होश धरम की हानी । बाढहिं असुर अधम अभिमानी ॥ 

करदिं अनीति जाइ नहि बरनी । सीदहि विप्र बेनु सर धरनी। 

तब तब प्रभु धरि विविध सरीरा | दइरहिं कृपानिधि सब्जन पौरा । रा? मा० ५० ६६ 
४. देतु रहित जग जथु उपकारी । तुम्ह तुम्हार सेवक असुरारी । रा० मा० ए० ५१९ 
७५. हरि व्यापक सर्वत्र समाना । प्रेम तें प्रकट होहिं मैं जाना । वही ए० ९५। 
६. व्यापक विस्व रूप भगवाना । तेहि धरि देह चरित कृत नाना । 

सो केवल भगतन हित लागी । परम कृपाल प्रनत अनुरागी ॥ रा० मा० ४० ११ 


५०८ मध्यकालीन साहित्य में अवतारवाद 


इस प्रकार एक ओर भक्ति अवतारवाद के प्रम्मुख प्रयोजनों में मान्य 
हुई और दूसरी ओर विष्णु और उनके रामक्ृष्णादि अवतार उपास्य-रूप में 
प्रचलित हुये। इस परिवर्तन का फल यह हुआ कि किणणु के परम्परागत 
विरोधी असुर, जिन्हें विष्णु ने कतिपय अवतारों में मारा था, द्वे उनके जय- 
विजय नाम के विष्णु-पाषंद एवं द्वारपालों के भवतार माने गये। भागवत” के 
अनुसार उनका अवतार सनकादि के शाप के कारण हुआ ।* गोस्वामी जी ने 


इस पौराणिक प्रयोजन को अन्य प्रयोजनों में से एक माना है।* 


(रामचरित सानस? में राम ही अवतारी हैं । इसलिये राम-जन्म के अनेक 
हेतुओं पर गोस्वामी जी ने विचार किया है ।? उनके मतानुसार एक से एक 
विचित्र राम-जन्म के अनेक हेतु हैं ।” इसी क्रम में सम्भवतः सर्वप्रथम हेतु के 
रूप में विश्न द्वारा शापित जय और विजय का उल्लेख उन्होंने किया है ।“ वे 
क्रमशः हिरण्याक्ष और हिरण्यकशिपु के रूप में वराह और नृसिंह अबतारों 
द्वारा मारे गये | यहाँ कल्पानुसार अवतार-हेतुओं का उल्लेख करते हुये कहा 
गया है कि वे ही असुरह्दय पुनः कुम्भकर्ण और रावण के रूप में आविभूंत 
हुए ।* इस कढप में कश्यप और आंदृति दुशरथ और कौशकल्या के अवतार 
बतलाये गये हैं ।* 


दूसरे कल्प का अवतार-निमित्त जलंघर ओर शिव का संग्राम माना गया 
है। उस कथा के अनुसार जरूंधघर की पत्नी के शापवश इन्होंने रामावतार 
चघारण किया और जलरूंधघर रावण के रूप में भवतीण् टद्वोकर हनके हाथों 
मारा गया ।* एक दूसरे कल्प में नारद के शापवश रामावतार हुआ। 
इस प्रकार गोस्वामी जी ने प्रत्येक कल्प में रामावतार का अस्तित्व माना 
है ।*” फलतः इन कल्पों में विभिन्न प्रयोजनों की भी संभावना हो सकती है। 





१, भा० ३, १५० में जय-विजय की कथा है । 
२. द्वारपाल हरि के प्रिय दोझ । जय अरु बिजय जान सब कोऊ ॥ 
विप्रताप तें दू्नों भाई | तामस अखुर देह तिन पाई ॥ रा० मा० ५० ६६, १२२ 
३. राम जनम के हेतु अनेका | परम विचित्र एक ते एका ॥ रा० मा० १० ६६ । 
४. रा० मा० पृ० ६६, १२२ | ७५. रा[्‌० मा० पृ० ६६, ३१२२ । 
६, रा० मा० १० ६७ | ७. रा० मा० ६० ६७ । 
€, रा० मा० प१ू० ६७ । 
५, कलूप कलप प्रति प्रभु अवतरहीं । चारु चरित नाना विधि करहीं ॥। 
' रा० मा० १० ७४ | 
१०. भगत हेतु भगवान प्रभु राम परेड तनु भूप । 
किए चरित पावन परम प्राकृत नर अनुरूप ॥ तु० ग्रं० ए० ९४ दो० ११३१। 


रामावतार ७५०९, 


किन्तु मध्यकाल में लीका की अधिक व्याप्ति होने के कारण भक्तों के रंजन 
के निमित्त छीला और चरित भी एक प्रकार के प्रयोजन के रूप में मान्य 
हुये ।? चूँकि राम उपास्य एवं इष्टदेव हैं, इसलिये अवतार-चरित में भवसागर 
से तारने वाके तत्वों को भी प्रयोजनात्मक मान्यता प्राप्त हुई । अतएव 
इस यग में अवतार यदि उपास्य हुये तो अयोजन उनके पावन लीलछा-चरित 
के रूप में परिवर्तित हो गये, जिसके फलस्वरूप उनके विरोधी असुर भी हरि 
के विशिष्ट रूप हो गये और दोनों में कोई अन्तर नहीं रहा । 


तुलसीदास ओर अववारबवाद 
उपास्य राम, अवतारी 


मध्यकाल में कृष्ण के समान ही राम का उपास्य-रूप तुसी एवं अन्य 
संर्तों के साहित्य में गृह्दीत हुआ है । 


गोस्वामी जी ने इस बात पर बहुत जोर दिया है कि जो बहा व्यापक, 
विरज, अज, अकल, अनीह और अभेद है, जो वेदों द्वारा अज्ञेय है, वही 
व्यापक ब्रह्म राम है, जो भक्तों के ह्वित के लिए अवतरित हुआ हैं। सदा 
धीर मुनियों से सेबित यह इनका इृष्टदेव रघुबीर है ।” वही राम अगुण, 
अरूप, अछख और अज होते हुये भी भक्त के प्रेमवश आकार धारण करता 
है ॥ बह चिन्मय, अविनाशी बह्म राम सबसे परे होते हुये भी सबके हृदय 
में निवास करता है ।* “वेदों! में उसे नेति-नेति कहकर निरूपित किया गया 
है ।* उसी राम के वाम भाग में आदि शक्ति, सीठा, जिनसे असंख्य रूचमी, 


१. तु० ग्ं० पृू० ९४ दो० ११६ । 
२. ह्रिण्याक्ष आता सहित, मधुकेटम बलवान । 

जेहि मारे सोश अवतरे कृपासिधु भगवान ॥ तु० ग्रं० एृ० ९४ दो० ११५। 
३. ब्रह्म जो व्यापक विरज अज अकल अनीह अमभेद । 

सो कि देह धरि दहोई नर जाहि न जानत बेद ॥ रा० मा० प० ११ दो० ५० । 
४० सो रासु व्यापक ब्रह्म सुवत निकाय पति माया पनी । 

अवतरेड अपने भगत हित निज तंत्र नित रघुकुल मनी ।| वही ए० ३१। 
५. सोश मम शृष्ट देव रघुबीरा । सेवत जाहि सदा मुनि धीरा ॥ वही प्ृ० ३१। 
६. अगुन अरूप अलख अज जोई । भगत प्रेम बस सथुन सो होई ॥ वही प्‌ृ० ६३ । 
७. राम बअह्म चिन्मय अविनासी | से रहित सब उर पुरवासी ॥ वही परृ० ६५ । 
<. नेति नेति जेहिं वेद निरूपा | निजानंद निरुपाधि निरूपा | वही 7० ७६ । 


७१० मध्यकालीन साहित्य में अवतारवाद 


उम्रा ओर ब्रह्माणी उत्पन्न होती हैं, शोमित हैं ।* अपने अंशों' के सहित 
तथा भआदि दाक्ति माया के साथ वही भआविभूंत हुआ है।) कौशल्या के 
अनुरोध पर वह शिशु-कीछा करता है।' मायातीत और गुणातीत होने 
पर भी विप्र, घेनु, सुर और संतों के लिये अपनी इच्छा से मानव-रूप धारण 
करता है ।४ वह व्यापक बह्दा, निरंजन, निर्शण एवं अज है। कौशल्या की 
गोद में प्रेम-भक्ति के कारण छक्षित हो रहा है ।* उसके अखण्ड, अद्भुत 
रूप के रोम-रोम में कोटि-कोटि ब्रह्माण्ड विराजमान हैं ।* सभी देवता उसके 
सामने भयभीत हाथ जोड़े खड़े हैं ।” व्यापक, अकछ, अनीह, अज, निगुंण 
ओर बिना नाम-रूप का होते हुये भी भक्तों के निमित्त नाना प्रकार के 
चरित्र करता है ।* कुटिल राजाओं को भयानक, असुरों को काल के समान, 
पुरवासियों को श्रेष्ठ पुरुष, ख्रियों को उनकी रुचि के अनुसार, पण्डितों को 
विराद रूप में, योगियों को परम तत्तमय, शांत, शुद्ध, सम, सहज प्रकाश- 
स्वरूप तथा भक्तों को उनके इशष्टदेव के सदश दीख पड़ता है ।*१ उसके सभी 
कर्म अमानुषिक हैं ।** उस शुद्ध सबच्चिदानन्द का चरित संसति-सागर में सेतु 
के सदृश है।*3 राम ब्रह्म का पारमार्थिक रूप अविगत, अूख,अनादि और अनूप 
तथा सकल विकास ओर भेदों से रहित है ।१* वही भगत, भूमि, भूसुर, सुरभि 
के निमित्त मानव-शरीर धारण कर अनेक चरित करता है ।* चिदानन्द्सय 
देहयुक्त राम प्राकृत राजा के सहश अनेक चरित करता है और कहता है !* 
आरत लोगों को यह करुणामय प्रतीत होता है ।** दिरज्ञ, व्यापक और 





>> 


- वाम भाग सोभमति अनुकूला । आदि शक्ति शिव विधि जग मूला । 

जासु अंस उपजईहिं गुनखानी । अगनित लरच्छि उमा ब्रह्मानी॥ वहीं ए० ७७ 
, संभु विरंचि विष्णु भगवाना । उपजहि जासु अंस ते नाना ॥ वही ए० ७६ । 
, रा० मा० पू० ७९ और ९० ९६ | ४. रा० मा० पृ० ९९ | 
« रा० मा० १० ९९। आए, 
, व्यापक ब्रह्म निरंजन निर्भुन विगत विनोद । 

सो अज प्रेम भगति बस कोसल्या के गोद ॥ १९८ बही पृ० १०२ । 

७. देखरावा मातहद्दि निज अदूयुत रूप अखंड । 

रोम रोम प्रति छागे कोटि कोटि ब्रह्मण्ड। ३०१ वही १० १०३। 

८, रा० मा० १० १०३ । ९, वही पृ० १०५ । 

१०, वही ए० १२१। 

११. हरि भगतन्द्द देखे दोउ अ्राता | इश्देव इब सब सुख दाता ॥ वही १० १२२ । 
' १२, सकल अमानुष करमु तुम्हारे | वही पृ० १७७। १३. वही १० २२० । 
२१४, रा० सा० पूृ० २२५२। . १७५. रा० मा० पू० २२२। 

१६. वही ए० २३७। १७. वही ६० २८६ । 


ही 0 व्ए ७ 


रामावतार ७११ 


अविनाशी होते हुए भी वह सभी के हृदय में निरन्तर निवास करता है ।* 
'उसकी लीला रति नवधा भक्ति को दृढ़ बनाती है ।* वह ध्यानातीत होकर भी 


मायामर्ग के पीछे दौड़ता हैं।" उसकी लीला परददित होते हये भी हेतु 
रहित है । 


राम माया मानुष! रूप हैं ।* इस अखिक भुवन पति ने विश्व को तारने 
के लिये* तथा घम के निमित्त* सानव शरीर ग्रहण किया है। सुर, एथ्वी, गो 
ओर द्विज के लिये अपनी इच्छा से ये आविभूंत हुए हैं। इनके डर से काल 


भी डरता है ।" ये मनुष्य का रंजन करते हैं, ख्ों को नष्ट करते हैं तथा बेद 
एवं धर्म के रक्षक हैं ।* 


अपने पूर्व अवतारों में इन्होंने मधुकेटम और महावीर दितिसुत को मारो 
था तथा बकि को बाँधा और सहखभुज का संहार किया था। वही प्रथ्वी का 
भार हरने के लिये अवतरित हुये हैं ।११ ये एक मात्र भगवान्‌ सदा स्वतंत्र होते 
हुये भी नट के समान नाना प्रकार के चरित करते हैं ।?** पू्वकाल में मीन, 
कमठ, सूकर, नूखिह, वासन, परशुराम रूप इन्होंने धारण किये हैं ।*३ ये 
भक्तवत्सछ और क्ृपाछु हैं ।** इन्होंने आविर्भूत होकर अखिल छोक के दारुण 
दुःख को जछा दिया ।?* अतएवं इसी सच्चिदानन्द घन राम ने” राजा राम का 
रूप भरक्तों के निमित्त घारण किया है । नटद जिस प्रकार अनेक वेष धारण कर 
अनेक प्रकार का नाटक करता है, वेसे ही प्राकृत नर के सददश इन्होंने भी 
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१, वही ए० ३११३१ । २. वही १० ३३७। 
३, वही पृ० ३४५ | 
४. गावहिं सुनिह सदा मम लीला । हेतु रहित परद्धित रत सीला ॥ वही ४० ३५७ 
७५, माया मानुष रूपिणों रघुवरों । वही ४० १६१। 
६. वही 7० ३६२ । ७. वही ० ५० १६६ 'घर्महेतु अवतरेउ गौसाई? 
८, रा० साू० पृ० ३७४ । 
९. रा० मा० १० ३९२ “जाके डर अति कार डेराइ?.। । 
१०. वही १० १९९ जन रजञ्षन समज्नन खल आता वेद धरम रक्षक सुनु आता ॥ 
११, अति बल मधुकेटभ जिन्‍्ह मारे | महाबीर दिति सुत संघारे ॥ 

जेहि बलि बांधि सहुस झुजमारा । सोशइ अवतरेउ इरन ,महि भारा ॥ 

रा० मा० पृ० ४१६ । 

१२. नट इव कपट चरित कर नाना । सदा स्व॒तन्त्र एक भगवाना ॥ रा०्सा० पृ० ४५४ 
१३१. मीन कमठ सृकर नरइरोी । वामन परसुराम वषु घरी | वही ४० ४८१। 
१४. भगत बछल कृप।ल रघुराई। वह्दी ० ५०० | १५, वही ४० ५०२ । 
१६. वह्दी ४० ५३० सोह सब्विदानन्द घन रामा। अज विज्ञान रूप बलधामा। 


७५१२ मध्यकालीन साहित्य में अवतारवाद 


अपने पावन चरित को ग्रकट किया ।" प्रत्येक ब्रह्माण्ड सें राम का अवतार 
होता है । इनका बाल विनोद अपरम्पार है ।* इनके उदर में नाना प्रकार के 
विश्व स्थित हैं ।* ये करोड़ों बह्मा के सदश खष्टा हैं, करोड़ों विष्णु के सहश 
पाछक तथा करोड़ों रुद् के सदृश संहर्ता हैं। फिर भी ये सुख के निधान, 
करुणायतव भगवान्‌ भाव के वश में हैं ।* 


उपयुक्त उद्धरणों से उपास्थ राम के अवतारी-रूप”' और “अवतार-रूप! 
दोनों स्पष्ट हैं। अवतारी-रूप में वे अद्वंत ब्रह्म राम हैं और अवतार-रूप में 
नटवत्‌ चरित करने वाले प्राकृत रूप में राजा राम । 
रामावतार ( उत्तरकालीन ) 
गोस्वामी तुलसीदास के पश्चात्‌ अवतारी राम का सरबन्ध दो वर्गों के: 
साहित्य से दीख पड़ता है। उनमें प्रथम तो इनका साम्प्रदायिक रूप है,. 
जिसका रामभक्ति सम्प्रदाय में श्रीकृष्ण के समानान्तर विकास हुआ । दूसरा 
रूप रीतिकालीन परम्परा में आने वाले केशव, सेनापति आदि राजदरबारी 
कवियों की रचनाओं में दृष्टिगत होता है । 
रामभक्ति शाखा के परवर्ती कवियों में उपास्य राम का ही विकास हुआ 
है। किन्तु जहाँ तुलसीदास में राम-चरित का यथेष्ट विस्तार हुआ वहाँ 
अग्रदास, नाभादास आदि कवियों में अर्चातत्व-युक्त राम के युगरू-रूप का 
अधिक अचार हुआ। अर्चांविशिष्ट होने के कारण राम का यह रूप नित्य 
माना गया। श्री अग्रदास के एक पद सें राम को भक्तवत्सछ, जानकी-रमण 
तंथा अयोध्या का नायक कहा गया है। ये करुणासिन्धु अल्प सेवा को भरी 
मेरु के सदद मानते हैं । ये गौतम की घरनी, गज़-प्राह को तारने वाले तथा 
सहायक विभीषण एवं कपियों के शरण-दाता हैं। इनके नित्य रूप की चर्चा 
करते हुए अग्नदास कहते हैं कि सन्‍्तों की रक्षा के लिये ये रात-दिन घनुष-वाण 
लिये रहते हैं ।£ 
१. भगत देतु भगवान प्रश्धु, राम धरेउ तनु भूप । 
किये चरित पावन परम, प्राकृत नर अनुरूप ।। 
जथा अनेक वेष धरि, नृत्य करे नट कोइ । 
सोश सोइ भाव देखाबे, भआपुन होइ न सोइ ॥ वही पृ० ५३१ | 
२. रा० मा० एूृ० ५३५ प्रति ब्रह्माण्ड राम अवतारा। देखी बालविनोद अपारा। 
३. रा० मा० ९० ५३६ राम उदर देखेड जग नाना।. ४. रा० मा० पृ० ५४१ | 
७५. रा० मा० ० ५४१ भगत वस्य भगवान सुख निधान करुता भवन । 
६. संतन को रक्षा के कारण निशिदिन लिए रहत कर शायक। 


गौतम घरनि गज गञ्राह, तारण शरण विभीषण कपि जो सहायक ॥। 
सेवा अरप मेरु सम मानत करुणा सिन्धु अयोध्या नायक। : 





रामावतार ५१३ 


तत्कालीन युग में श्रीकृष्ण के युगल रूप और उसकी अष्टयाम सेवा के 
सहश राम-भक्ति शाखा में राम और जानकी युगल उपास्य के रूप में ग्ृहीतत 
हुये । रच्छुन दास ने मिथिला में स्थित राम के युगल रूप का वर्णन अपने 
पदों में किया है।? नाभादास ने राम के नित्य युगल रूप की महत्ता बतराते 
हुये कहा है कि यह नृप संडली नित्य है और अवध अखंड विहार-भूमि है १ 
नित्य प्रभु के सभी अवतार चारों ओर से इस प्रभु की सेवा करते हैं ।' यह 
धाम जानकी-वज्लमलछाल का जीवनधन है। वे. समस्त गु्णों के विश्ञाम- 
स्थल, द्वाद्श रस एवं अनेक प्रकार की छीलकाओं से युक्त हैं । सम्भवतः 
यह उनका ऐश्वय के अतिरिक्त माधुर्य रूप है जिसमें संयोग, वियोग, युगरलू- 
संधि, माधुय रति तथा नित्य दिव्य सुख-भोग की कल्पना की गई है।* 
कुजविहारी श्रीकृष्ण के सहृश राम के कुंज-सुख का वर्णन भी नाभादास ने 
किया है ।” अयोध्या भी बरूंदावन के समान नित्य लीला-घास है। अन्तर 
इतना ही दै कि बृंदावन में कोई सुभट उसकी रखवाली नहीं 'करता 
किन्तु अयोध्या धाम की रक्षा बड़े-बड़े सेनापति करते हैं ।* 

राम के युगछ रूप को लेकर सखी-भाव का विस्तार भी इस सम्प्रदाय में 
हुआ, जिसके फलस्वरूप अग्रदास आदि सहचरी-भाव से युगल रस में छीन 
माने गये।* इसके अतिरिक्त श्री किशोरी जी की क्रमशः श्रीप्रसादा, श्री चन्द्रकला, 


शिव सनकादिक वेणुधर शारद शेष विमल यश गायक ॥ 
जानकी रमण भक्तवत्सल हरि अग्रदास उर आनन्ददायक । 
रागकद्पदुम १,३६० ५३११ पद ६ | 
१, जानकीनंदिनी दशरथ नंदन जेंबत अति सुख पावत | 
चहुँ दिशि घेरे मिथिला पुर की नारि मधुर सुर गावत || 


आनन्द बढ्यो युगल. छबि निरखत अति से प्रेंम बढ़ावत । ' 
वटह्दी १, ९० ५४८ प॒द्र १४ $ 


२, नित्य श्री नुप मंडली, अवध अखण्ड विहार । 
जेहि सेवत चहुँ ओर, नित, प्रभु के सब अवतार ॥ रामाष्टयाम ए० १ दो० ३। 
३, जानकी वक्ृम लाल को, जीवन धन यह धाम । 
द्वादश रस लीला अमित, , गुण समूह विश्राम.॥ रामाष्टयाम पए० १ दो० ४। 
४. कहुँ प्रकट ऐश्वयें अति, कहुँ संयोग वियोग । 
युगल संधि माधुय-रति, नित्य दिव्य सुख भोग ॥ वही दो० ५। 
५, युगल लाल प्रिय कुज्ष सुख, नित्व.नव विमल विहार. हा 
पंचम भाव रति युगल मति, वणत रूदृत न पार ॥ वहां ६० १५। 
६. वही १० ४ चौ०-द्वार द्वार सेनापति भारी | चहुँ दिशि करईहिं सुभट रखवारी ॥$ 
वही ए० ४७ दो० ५८ 
श्री कृष्णदास शुरु कृपाते, नित नव नेह नवीन ! 
अग्ननुमति सिय सहचरी, थुगल रूप रसलीन ॥ 


३४ म० अ० 
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ण१छ मध्यकालीन साहित्य में अवतारवाद 


श्री मदनकला, श्री विश्वमोहिनी, श्री चंपकला, श्री रूपकला, श्री चंद्रावती जी 
आदि अष्ट सखियाँ मानी गईं तथा श्री लाछ ज्ञी की भी क्रमशः श्री चारुशीला, 
श्री हेमा, श्री क्षेमा, श्री वरारोहा, श्री प्मगंधा, श्री सुलठोचना, श्री रूच्मणा, 
श्री सुभगा आदि अष्ट सखियाँ कही गई हैं। साथ हां छा जो और 
किशोरी जी के माता-पिता आदि परिवार का भी वर्णन किया गया है ।” 


राम की सखियों का यह रूप अधिक परवर्ती विद्ित होता है। क्योंकि 
हितहरिवंश तथा हरिदास ने जिस काल में श्रीकृष्ण के इस रूप की अवतारणा 
की थी उस काल में राम-भक्ति शाखा में कोई ऐसी भ्रवृत्ति छक्षित नहीं होती । 
राम के साम्प्रदायिक युगल रूप के अतिरिक्त राज दरबारी कवियों में भरी 
रीतिकालीन परम्परा में वर्णित एक रूप मिलता है । 


रामचंद्विका” में केशव ने पूर्ण ब्रह्म, अवतारी राम को अपना पान्न बनाया 
है। क्षतः राम पुराणों के पुरुष हैं ।* वेदों में उन्हें नेति-नेति कहा गया है।* 
वे उपास्य राम अष्टसिद्धि भक्ति और मुक्ति के दाता हैं |” वे! अवतारमणि, 
परबह्ा ओर अवतारी हैं ।४ उनकी ज्योति से अखिल विश्व आलोकित है ।£ 
इन्होंने केटम, नरकासुर, मधु ओर सुर को मारा, उन्होंने हीः बलि के सामने 
हाथ पसारा ।” ये बड़े-बड़े दानियों के से स्वभाव बाले, शत्रुओं से दान लेने 
वाले और विष्णु के से स्वभाव वाले हैं | ये समस्त द्वीपों के राजा, गो और 
'ब्राह्मणों के दास, देवताओं के पालक हैं ।“ ये अमछ अनन्त, अनादि देव हैं। 
वेद इनके सभी रहस्यों को खोलने में समर्थ नहीं हैं। ये सभी को, समान दृष्टि 


१. रामाष्टयाम पृ० ४८ । 
२. रा० चं० ५ दीन १० ९३, ह३ 'पूरण'पुराण अरु पुरुष पुराण परिपूरण! । 
. ३, नेति नेति. कह वेद छाड़ि आनि युक्त कौ । वही ए० ३, ३ । 

४. रूप देहि अणिमाहि गुण देहि गरिमाहि। 

भक्ति देहि महिभाहि नाम देहि मुक्ति को | वही ए० १, ३। 
५. सोई पर ब्रह्म श्री राम हैं अवतारों अक्तारमणि। वही ए० ७, १७। 
६, जात जाकी ज्योति जग एक रूप स्वछन्द। 

रामचंद्र की चंद्रिका वर्णत हों बहुछन्द ॥ वही १० ९, २१। 
७. केटभ सो नरकाझुर सो पल में मधु सो मुर सो जेड मारयो | ' 





सो कर मांगन को बलि पे करतारहु को करतार निहारयो ॥ वही ५० ५०, १० | 
<« दामिन के शील परदान के प्रहारी दिन, दानिवारि ज्यौं निदान देखिये सुभाव के। 

आनन्द के कन्द सुरपालक से बालक ये, परदार प्रिय साघथु मनवचकाय के। 

दीप दीप हू के अवनौपन के अवनीप, | 

पृथु सम केसोदास दास द्विंजराय छे | वही पृ० ७६ । 


रामावतार ण्र५ 


से देखते हैं। न तो इनका किसी से बर है न प्रेम, फिर भी सभी भक्तों के 
निमित्त ये अवतीर्ण होते हैं ।* ब्रह्मादि भी जिनका अंत नहीं पा सके। वेदों ने 
अनेक प्रकार से इनकी स्तुति की हैं। इस प्रकार वे राम केवल ब्रह्म हैं ।* 
ये अधम का नाश करने वाले ओर धर्म के प्रचारक हैं। इन्होंने अपनी इच्छा 
से पृथ्वी पर देह घारण किया है। रावण को मार कर तपसिवरयों को 
ब्रतपालन की सुविधा प्रदान करना इनका कार्य माना गया है।) अनेक यज्ञों 
के फलस्वरूप इन्होंने अगस्त को दर्शन दिया हे।' केशवदाल ने इनको 
क्षीरशायी रूप से भी अभिहित किया है । अतः ब्ह्यादि देवताओं की प्रार्थना 
सुनकर क्षीरशायी भगवान ने दशरथ-पुत्र के रूप में अपने अवतार की 
घोषणा की । वेदों, में पृर्णाम गाये जाने पर भी तथा विश्व के कर्ता, 
पालक और हर्ता होने पर भी इन्होंने अत्यन्त कृपा करके मनुष्य-शरीर 
धारण किया है। ये देवताओं सें श्रेष्ठ, राक्ष्सों के नाशक और सुनिययों के 
रक्षक हैं ।£ पृथ्वी का भार हरने की इच्छा होने पर ये सीता को अग्नि में 
अपना शरीर रखकर छाया-शरीर धारण करने का परामश्न देते हैं ।* केशव- 
दाल ने इनके एकेश्वरवादी रूप की चर्चा भी की है। अतः गरुड, कुबेर, यम, 
राक्षस, देवता, देत्य और राजा तथा अरबों इंद्र, खरबों शिव और करोड़ों 

सूर्य तथा चन्द्रमा अपने को रामचन्द्र जी का दास मानते हैं ।ट इनके “नर- 


न्‍विलललना-समक५ननकमकन पका. जज. 


१, तुम अमरू अनन्त अनादि देव, नहिं वेद बखानत सकल भेव । 
सबकी समान नहीं बर नेह, सब भक्तन कारन धरत देह ॥ 
रा० चं० पू० दौन ए० १२९ | 
२. अनेक ब्रह्मादि न अंत पायो | भनेकथा वेदन गीत गायो ।: 
तिनन्‍्हें न रामानुज बन्धु जानो ! सुनो सुधी केवल ब्रह्म मानो ॥ वही पू० १६९, ४० 
३. निजेच्छया भूतलू देह धारी । अधर्म संहारक धर्मंचारी । 
चले दशग्रीवहि मारिबे को | तपी ब्रती केवल पारिबे को ।। वही १० १६९, ४०। 
४. जाके निमित्त इम यक्ष यज्यों सु पायो। 
ब्रह्माण्डमण्डन स्वरूप जु बेद गायो ।' ए० १७४, ११। 
७५, ब्रह्मादि देव जब विनय कीन । .तट क्षीर सिंधु के परम ठौन । 
तुम कह्नो देव अवतरहु जाय। सुत हाँ दशरथ को होब आय ॥ वही पू० १७५,१३। 
६. यद्यपि जग करता पालक हरता, परिपूरण वेदन गाये। 
अति तदपि कृपा केरि, मानुषवपु घरि, थलू पूछन हमसो आये ॥। 
सुनि सुरवर नायक, राक्षस घायक, रसहु मुनिजन जसलीजे ' वही ए० १७६, १५। 
७. वही पृ० १९१, १२। 
<. पच्छिराज जच्छराज प्रेतराज जातुधान । देवता भदेवता स्‌ देवता जितिजदान । 
पर्वेतारि अब खबे सबे सवंधा बखानि । कोटि कोटि सूर चन्द्र रामचन्द्र दास मानि ! 
वही ए० १९२-१९३, १७ । 
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इव लछीर? की चर्चा करते हुए कहा गया है कि श्री रघुनाथ जी, स्वब्यापी 
और सर्वज्ञ होने पर भी मनुष्य की-सी लीला करके मूढ़ों को मोहित कर 
लेते हैं ।* इन्हें कतिपय स्थलों पर यज्ञ पुरुष, नारायण इत्यादि से अभिद्दित 
किया गया है।* वे सदा शुद्ध, समदर्शी, करुणानिधान, विश्व के आदि, मध्य 
और अवसान होकर भी अनेक रूप धारण कर विश्व को मोहित करते हैं ।* 


ये ही क्ृष्णावतार में बारि-अवतार जरा नामक व्याध के बाण से 
मारे गये थे।' ये सदा अन्तर्यामी, चतुदंश छोकों के आनन्द॒दाता तथा 
निगुंण और सगुण स्वरूप हैं ।” इसके अतिरिक्त केशवदास ने राम को 
'गुणावतारों और दशावतारों से भी अभिदह्वित किया है ।* इनके विष्णु रूप में 
विश्व-रूप की चर्चा करते हुए कहा गया है कि ये विश्व-स्वरूप हैं और अखिल 
विश्व इन्हीं में वर्तमान है । विश्व की मर्यादा के भंग होने पर इनका अवतार 
होता है ।* ये विश्व-रहस्य के ज्ञाता आदि देव हैं । 

ब्रह्मा, विष्णु, शंभ्रु, रवि, चंद्रमा, अप्नि इत्यादि देवता इनके अंशावतार 
हैं ।* थे रघुपति ब्रह्मा से लेकर परमाणु तक सभी के अंत, अन और भरत 
हैं उक्त उद्धरणों से केशव के उपास्य एवं अवतारी बह्म राम तुलसीदास 
के राम से. भिन्न नहीं प्रतीत होते । प्रायः राम के त्रह्म और उपास्य सम्बन्धी 





१, यद्यपि श्री रघुनाथ जू , सम संग सव्वज्ञ । 
नर केसो लीला करत, जेहि मोहत सब अज्ञ ॥ वही प्ृ० १९७, २६ । 
२. मैघ यज्ञ पुरुष अति प्रीति मानि । वही पृ० २०३, ४५ । 
जब कपि राजा रघुपति देखे । मन नर नारायण सम लेखे । ५० २०६, ५२ । 
३, जग आदि मध्य अवसान एक, जग मोहत हो वपु धरि भनेक । 
तुम सदा शुद्ध सबको समान, केहि हेतु हृत्यो करुणानिधान ॥ वह्ी ए० २११, ३ । 
४. सुनि बासव. सुत 'बंलू-बुधिं'निधान-।. में शरणागत हित हतेप्रान | 
यदद सांटो के क्ृष्णावतार। तबःहे हो तुम संसार पार ॥ वही पृ० २१२, ४ । 
७५, राम सदा तुम अन्तरयामी.। लोक चतुदेश- के भभिरामी । 
निर्गुण एक तुम्हें जग-जाने ।'एक सदा गुणावंत बखाने ॥। वही पृ० ३७९, १५। 
६. वही १० ३५९-३६७०, १७-२४ १. . 
७. तुम ही जग हो जग है त्ुमही में,. तुमद्दी विरयो मरजाद दुनी में ॥ 
मरजादहि छोड़त जानत.--जाको, तुम-ही अवत्तार धरी तुम-ताको ॥ 
ह . वही प० ३६०, १९ । 
८. कह कुशल कहीं तुम आदि देव। सब जानत हो संसार भेव | 
विधि विष्णु शम्भु रवि स॒सि उदार । सब पांवकादि' अंशावतार ॥ 
रा० चं०.पू० दी० पू० १७४, ५४ । 
९. ब्रह्मदि सकल परमाणु अन्त । तुम ही रघुपति अज अनन्त ॥ वही पृ० ३७४, ५५ 


रामावतार ज१७ 


जितने उपादानों का प्रयोग गोस्वामी जी में मिलता है, केशवदास ने भी 
उनका अत्यधिक उपयोग किया है। इस प्रकार केशव और तुूसी राजदरबार 
और ठाकुर दरबार के या दो स्कूलों के होते हुये भी राम के अवतारत्व की दृष्टि 
से अभिन्न प्रतीत होते हैं। 'रामचंद्विका? के “उत्तरार्द्ध/ में केशव ने तुलसीदास 
के इस सिद्धान्त से सहमति प्रकट की है कि निगंण ही सगृण हो जाता 
है।* अतएवं साकार राम के निग्ुंण रूप की चर्चा करते हुए वे कहते हैं कि 
जिसको न रूप है, न रेख, न गुण, जो न वेदों में ज्ेय है, न गाथाओं में वही 
रघुनाथ रंगमहल में राजश्नी ( दीन जी के अनुसार सीता जी की एक सखी.) 
के साथ है ।* इस प्रकार तुलसीदास के पश्चात्‌ आने वाली रीतिकालीन परम्परा 
में भी राम अवतार मात्र न होकर उपास्य बहा एवं अवतारी रूप में ग्रूहीत 
हुए | इस युग के अंतिम चरण के कवि श्री सेनापति ने राम को कतिपय 
स्थर्लों पर पूर्णावतार से संबोधित करते हुये भी उपास्य और अवतारी रूप 
को यथोचित स्थान दिया है। - 'कवित्त रत्नाकर! के प्रारम्भ में इनके उपास्य- 
रूप का परिचय देते हुये कहा गया है कि सर्वत्र जिसकी ज्योति व्याप्त है, 
वेदों, इतिहासों आर पुराणों में जिनका गुण गाया गया है), वह ध्यानातीत 
और अनेक ब्रह्माण्डों का स्वामी राम सबंदा शरणदाता है।'* देवताओं ने 
पृथ्वी का भार उतारने का प्रयत्न किया जिसके फलस्वरूप कोकपति ने मनुष्य 
हारीर धारण किया ।* “चौथी तरंग! के 'रामायण-वर्णन' में देव-दुख-दुंडन, भरत- 





१. अशुन अरूप अलख अज जोई । मगत प्रेमवश सगुन सो होई ॥ वही १० ६६, ११६ 
२. जाके रूप न रेख गुण, जानत बेद न गाथ। 
रंगमहल , रघुनाथ जे, राजश्री के साथ ॥ वही ए० १३३, ४५ । 
३. तेज एश्ञ रूरो, चंद मुरो न समान जाके; पूरो अवतार भयो पूरन पुरुष की । 
» कवित्त रल्लाकर, ६० ७६, ४ तरंग क ७। 


४. परम जोति जाकी अनंत, रमि रही निरंतर । 

आदि, मध्य अरु अंत, गगन, दस दिसि बहिरंतर ॥ 

गुण पुरान इतिहास, वेद बंदीजबनः गावत। 

धरत ध्यान अनवरत पार ब्रह्मादि न पावत॥ 

सेनापति आनन्दधन, रिद्धिल्सिद्धि मंगल करन । 

नाश्क अनेक ब्रह्माण्ड कीं, एक राम संतत सरन ॥ 

. कवित्त रज्लाकर ए० १, १, तरंग १॥ 

७५, देवन उपाइ कीनों यहे भी उतारन को 

बिसद बरन जाकी सुधा सम बानौहे॥ 

भवपति रूप देह थारी पुन्न सीऊर इरि। 

आई सुरपुर तें धरनि सियरानी दै।॥ वही १० १८ तरंग ५५। 


५१८ मध्यकालीन साहित्य में अवतारचाद्‌ 


सिर-मंडन और अध-खंडन रघुराई की वंदना से रास का उपास्य रूप अधिक 


स्पष्ट होता है ।* 

इनकी रचनाओं के अनुसार राम, महावीर, घीर, धर्म-घुरंघर सारंग धनुष 
घारण करने वाले, दानवों के दक को नष्ट करने वाले, कछि-मर का मंथन 
करने वाले और देव, द्विज और दीनों के दुख को दुलने वाले पूर्ण पुरुष के पूणे 


अवतार हैं ।* 

ये परम कृपालु, दिग्पा्ों के रच्चक, पाताल और स्वर्ग के विशाल आधार- 
स्तस्म हैं । ये परम उदार, पृथ्वी का भार हरण करने वाले ओर मनोकामना 
के अनुसार पूजा ग्रहण करने वाले हैं |) सेनापति ने जामवंत की प्रासंगिक 
कथा के आधार पर सभी अवतारों में राम को ही सर्वगुण-सम्पन्न सिद्ध 
किया है । जामबंत ने बलि को दलते हुये वामन की परिक्रमा की, तत्पश्चात्‌ 
परशुराम का दर्शन किया, राम के अनुचर हुए, कृष्ण को जामवंती प्रदान की 
और अन्य अचवतारों से मिलने के पश्चात्‌ सियकंत का ही सेवक होना उचित 
समझा । इस प्रकार सभी अवतारों में राजा राम ही गुण-धाम कह कर गाये 
गये ।* इन्होंने अपने उपास्य राम को जीव, जगत का सख्रष्टा, विश्वरूप प्रदर्शक, 
निराकार, निराधार, स्वब्यापी, तीनों छोकों का आधार पूर्ण पुरुष और 
हृषीकेश आदि परब्ह्म के रूपों से अभिहित किया है।* साथ ही प्रह्ाद 


१. वही १० ७४ चोया तरग क० १। | 
२. बीर महाबली, धीर, धरम घुरंधर है घरा में धरेया एक सारंग पनुष कौ।। 
दानी दल मलन, मथन कलि मलन को, दलन है देव द्विज दीनन के दुख कौ । 
तेज पुंज रूरी, चंद मूरो न समान जाके, पूरौ अवतार भयो पूरन पुरुष कौ ॥ 
.. वही १० ७५-७६ चौथी तरंग क० ७। 
३. परमकृपाल, दिगपालन के रछिपाल, थंभ है विसाल जे पाताल देव धाम के । 
दौरघ उदार भुवभार के इरन हार, पुज बन हार सेनापति मन काम के।॥ 
कवित्त रल्ाकर पृ० ७६ ४ तरंग क० १०। 
४. कीनी परिकरमा छत बलि वामन की, पीछे जामदपि कौ दरसन पायौ है। 
पाश्क भयौ है, लंक नाश्क, दलन हू को। देके जामबंती मलो कान्ह को मनायौ हे । 
ऐसे मिलि ओरों अवतारन को जामवंत । अतिसिय-कंत दी को सेवक कहायौ है। 
सेनापति जानी यातें सब अवतारन में । एक राजा राम गुन-धाम करि गायौ है । 
ह बही १० ९४-९५ तरंग क० ७० । 
५. दे के जिन जीव शान, प्रान, तन, मन, मति जगत दिखायी जाकी रचना अपार है। 
छगन सों देखे, विश्वरूप है अनूप जाकों, बुद्धि सों बिचारे निराकार निराधार है । 
जाकों अध-ऊरथ, गगन, दस दिसी,उर, व्यापि रह्नौ तेज, तीनि लोक को अधार है । 
पूरन पुरुष, हृषीकेसगुन-धाम राम, सेनापति ताहि बिनवत बार बार है। 
वहीं ४० ९७ पांचवीं तरंग १ । 





रामावतार ७५१९, 


एवं गज-ग्राह इत्यादि को उद्धारने वाले तथा केशव, सूय्, चंद्र ओर पवन 
इत्यादि देवों द्वारा सेवित, पर रूप से अभिहित, रघुवीर से अपना दुख निवेदन 
किया है ।* 


उपयुक्त उद्धरणों में हुढसी और केशव की परर्परा में आने वाले अवतारी 
और अवतार से भी परे उयास्य या इृष्टदेव राम की स्पष्ट झांकी मिलती है। 
सेनापति ने इृष्देव राम की परम्परा में ग्रहीत हुये एकेश्वरवादी एवं ब्रह्म रूप 
से अभिह्ित करने वाले उपादानों का सहारा लिया है । 


अतएव आलोच्यकाल में राम के अवतारत्व से सम्पृक्त उनके उपास्य रूप 
का पर्याप्त प्रचार स्पष्ट विदित होता है । 


इस युग में राम के जिन दो रूपों की अभिव्यक्ति दिखाई पड़ती है, उनमें 
तुलसी के निकट केशव ओर सेनापति का रूप छक्षित होता है। क्योंकि 
नाभादास आदि साम्प्रदायिक कवियों में श्रीकृष्ण की युग उपासना का प्रभाव 
होने के कारण राम का साम्प्रदायिक रूप कुछ अन्तमुंखी होकर रसोपासक 
सम्प्रदायों में केवल युगल रूप तक सीमित रह गया । जिसका परवर्ती काल में 
अत्यधिक विस्तार हुआ । | 


आई . + अाआाम 


१. पालल्‍यो प्रहुलाद, गज शाह ते उबारयो जिन, 

जाकौ नामि-कमल, विधाता हूँ को भोन हे । 

ध्यावें सनकादि, जाहि गावे वेद-बंदी, सदा, 

सेवा के रिझावे सेस, रबि, ससि पोन है। 

ऐसे रघुबीर को अधीर है सुनावो पीर, 

बंधु भौर आगे सेनापति भक्तों मोन दै। 
कवित्त रत्नाकर ५० ६७-६८ पांचवीं त्रंप क० ३ । 


ग्यारहवाँ अध्याय 


श्रीकृष्ण 
पेतिहासिक 
प्राचीन साहित्य में व्याप्त श्रीकृष्ण के व्यक्तित्व को देखते हुये उन्हें 

ऐतिहासिक पुरुष मान लेने में कोई संदेह नहीं होता । किन्तु वेदिक साहित्य 
से छेकर भागवत” तक मिलते हुये कतिपय कृष्णों का स्वरूप एक श्रीकृष्ण में 
जिस प्रकार समाविष्ट हुआ; यह आज़ भी एक महत्त्वपूर्ण प्रश्न है। फिर भी 
जहाँ तक कृष्ण नाम के व्यक्ति का प्रश्न है, विविध क्ृष्णों का उल्लेख प्राचीन 
साहित्य में हुआ है । 

वेदिक साहित्य में ऋ० के आठवें मंडल! ७४वें सूक्त के कर्ता के लिये 
कृष्ण आंगिरस ऋषि का नाम जाया है।* पुनः 'कौषीतकी ब्राह्मण” ३०, ९, 
में भी क्षण आंगिरस का उल्लेख हुआ है। “छान्दोग्योपनिषद्‌! ३, १७, $ में 
कृष्ण, देवकी के पुत्र और आंगिरस के शिष्य बतलाये गये हैं । डा० भंडारकर 
ने 'पाणिनि अष्टाध्यायी? ५४, १, ९९ गणपाठ सें अ्रयुक्त 'कृष्ण और “रण? शब्दों 
के आधार पर इनका सम्बन्ध कृष्णायन गोत्न से माना है ।* 

, इसके अतिरिक्त ऋ० १, १३०, ८ में इन्द्र द्वारा मारे गये एक कृष्णासुर 
की चर्चा हुई है । क्र० २, २०, ७ और ऋ० ८, २५, १३ में भी इन्द्र और 
कृष्णासुर के संघर्ष का उल्लेख हुआ है। डा० राधाक्ृष्णन्‌ू ने इस कृष्ण को 
उस दल का देवीकृत वीर पुरुष माना है ।? “विष्णु पुराण” ५, ३० और “भागवत 
पुराण” १०, २५ में क्रमशः इन्द्र से युद्ध और इन्द्र-पूजा का विरोध देखकर 
उक्त कृष्ण को तत्कालीन कृष्ण से अभिहित करने का प्रयास किया जाता है। 
'साथ ही पंचपति की प्रथा मानने वाले पांडवों की सहायता के कारण भी क्ृष्ण 
को आयंतर समझा गया है।। 

१. भण्डारकर कोलेक्टेड वक्‍से में संकलित बै० दशै० प्रृू० १५ तथा ऋ० में कृष्ण 

आंगिरस ऋ० ८, ८५, ८६ और ८७ तुक्तों के कर्ता हैं । 

२, भण्डारकर को० व० पृ० १५ । 

३, इण्डियन फिलोसोफी, राधाकृष्णन जी० १ ० ८७। 

४, हिन्दृश्ज्म और.बुद्धिज्म : (शलियट ) जी० २ ( १९५४ ) प० १५५। 
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शब्द साम्य की दृष्टि से ऋ० वे० में कृष्ण और अर्जुन* तथा “अथवंवेद' में 
राम ओर कृष्ण' का उल्लेख मिलता है। किन्तु इनको ऐतिहासिकता पर 
संभवतः अर्थवेषम्य के कारण विद्वानों ने विचार नहीं किया है। जे० गोंद ने 
भाष्यकारों के आधार पर ऊपर वाले क्ृष्ण-भर्जुन का तात्पय रात और दिन से 
माना है ।* 


उपयुक्त तथ्यों से वेंदिक साहित्य में कृष्ण नाम के व्यक्ति का अस्तित्व 
निसंद्ग्ध है। इन कथरनों में मुख्य रूप से तीन प्रकार के कृष्ण विदित होते 
हैं। प्रथम तो हैं, दे कृष्ण जिन्हें कृष्ण आंगिरस कहा गया दै। दूसरे कृष्ण 
कृष्णासुर के रूप में आयंतर संस्कृति से सम्बद्ध प्रतीत होते हैं। भागवत 
क्षण के सहश इन्द्र से इनकी शत्रुता और युद्ध के उल्लेख से स्पष्ट है कि 
किसी न किसी न रूप में भागवत कृष्ण से इनका भी यत्किचित सम्बन्ध 
रहा है। तीसरे कृष्ण का उह्लेख अर्जुन के साथ मिलता है। 'महाभारतः 
जेसे विशालकाय ग्रंथ में भी अज्लुंन और कृष्ण का यह साहचर्य असिद्ध रहा 
है | अतः आलोच्य अज्ुन और कृष्ण का सम्बन्ध 'महाभारत' के अज्ञुंन-क्ृष्ण से 
माना. ज़ा सकता है। 


इनमें प्रथम कृष्ण आंगिरत का सम्बन्ध “छान्दोग्योपनिषद्‌? के प्रसंगों के 
आधार पर विद्वानों ने गीता-कृष्ण से स्थापित किया है। क्योंकि 'डान्दोंग्य' के 
बहुत से उपदेश 'गीता' के छोकों से पर्याप्त साग्य रखते हैं । 


इन तीनों क्ृष्णों के अध्ययन के पश्चात्‌ यही निष्कर्ष निकाछा जा सकता 
है कि कालान्तर में पौराणिक पद्धति से इनके एकीकरण का प्रयत्न किया 
गया होगा । 


चासुदेव-कृष्ण 


किन्तु महाभारत के नायक वासुदेव-कृष्ण के वासुदेव से सम्बन्ध का अनुमान 
छा० ३, १७, $ में कहे गये देवकी-पुत्र, कृष्ण से किया जा सकता है। यत्ञपि 
भंडारकर ने कृष्ण-वासुदेव से सम्बन्ध का प्रवक आधार जातकों को माना 
है। उनके मतानुसार वासुदेव कृष्णायन गोत्र में उत्पन्न हुये थे । अतः वे कृष्ण 
भी कहे जा सकते थे ।* जो हो अष्टाध्यायी ४, ई, ९८ में प्रयुक्त 'चासुदेवा- 





१, ऋ० ६, ९, १ “अभहर्य कृष्णमहरजुन च विवततें रजसी वेद्यासि:? । 
२. अथवे सं० १, २३, १ “नकत॑ जातास्योषधे रामे ऋष्णे असिक्नि च !? 
३. ऐस्पेक्ट्स आफ अलीं वेष्णविज्म ( सं० १९५४ ) प्‌ृ० १५९ । 

४. भण्डारकर कौ० जी० ४ ए० १६ । 


७२२ मध्यकालीन साहित्य में अवतारवाद 


जुनाभ्यां बुन'ः से केवल वासुदेव-भक्ति का ही नहीं? अपितु कृष्ण वासुदेव में 
सम्बन्ध का भी भान होता है । क्योंकि 'गीता' में कृष्ण ने अपने को द्वृष्णियों में 
वासुदेव और पांडवों में घनंजय। (अज्जुन) कहा है।* वासुदेव-कृष्ण महाभारत” 
के प्रमुख नायक हैं. पर प्रचलित महाभारत? में इन्हें नारायण या विष्णु का 
अवतार माना गया है ।१ ले० आ० १, १, ६ एवं महा० ना० उ० ४, १६ में 
वासुदेव, नारायण, विष्णु एक साथ प्रयुक्त हुये हैं। इससे यह अनुमान किया 
जा सकता है कि कृष्ण के एकीकरण के साथ-साथ वासुदेव, नारायण और विष्णु 
के भी एक ही पर्याय के रूप में साम्प्रदायिक समन्वय के प्रयत्न हो रहे थे । 
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प्रारम्भिक महाभारत! में इन्हें कुछ विद्वानों ने केवल मानव मात्र माना 
है !४ उनके मतानुसार बाद में चछकर कृष्ण को देवी रूप प्रदान किया गया । 
परन्तु कीथ के अनुसार 'महाभारत' में वे सदा ईश्वर माने गये हैं ।” इस प्रकार 
महाभारत-क्ृष्ण के देवत्व को लेकर विचारकों में पर्याप्त मतसेद रहा है । 


साम्प्रदायिक 


फिर भी अनेक विश्वसनीय प्रमाणों के आधार पर अब यह स्वीकार किया जाने 
छगा है कि कम से कम ई० सन्‌ की चौथो या पाँचवीं शती पूर्व ही श्रोकृष्ण 
चासुदेव देवता के ह्वी रूप में नहीं मान्य थे अपितु इनसे सम्बद्ध कोई भक्ति: 
सम्प्रदाय भी प्रचलित था-। डा० वासुदेव शरण अग्रवाल ने “अष्टाध्यायी? 
४, ३, ९८ में प्रयुक्त वासुदेव ओर अज्जुन के रूप में भक्ति का संक्रेत माना 
है। क्‍योंकि पतंजलि के अनुसार वासुदेव केवल क्षत्रिय का ही नाम नहीं है 
अपितु कृष्ण का व्यक्तिगत नाम है, जिनके भक्त वासुदेवक कहे जाते थे ।* 
पतंजलि में 'वलि बंधन” ओर 'कंसवध' इत्यादि नाटकों के अभिनय का उल्लेख 
मिलता है ।“ इससे दूसरी शती ईसा पूर्व विष्णु और कृष्णदी अवतार-कथाओं 
के अचार का पता चलता है। डा० अग्रवाल ने पतंजलि के भाष्यों में उपलब्ध" 
सूत्रों के आधार पर कृष्ण के ब्यूह रूप!” तथा केशव और राम के मंदिर का 





बच्चें 


» इण्डिया ऐज नोन टू पाणिनि, वासुदेव शरण अग्मवाल पृ० ३५८ । 

« गीता १०, ३७ । ह 

« नारायणाय विदुभददे वासुदेवाय धीमहि। तन्नो विष्णु प्रचोदयात्‌ । 

और महा० १, ६७, १५१ + 


९७ २ 


४. १, आ० ला० रे० लि० फकुंदर ४० ४८ | 
५, आ० ला० रे० लि० फकुददर पृ० ४९ में प्रस्तुत कौ का मत | 

६. इडिया ऐज नोन टू पाणिनि एश ३५८ । ७. वही १० ३५९ | . 
८. वही ४० ३५९ | 


न््क 
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उल्लेख किया है ।' 'कोटिल्य के अर्थशास्त्र”! १४, ३ में डा० अग्रवाल के अनुसार 
कृष्ण और कंस-कथा का उल्लेख तो है ही १३, १२ में अपराजिता विष्णु 
के मंदिर का भी पता चलता है।* 


ग्रीक राशदूत मेगस्थनीज़ ( ई० पू० चौथी शती ) ने शौरसेन प्रदेश में 
हेरेक्लिस ( कृष्ण ) की पूजा और वहाँ के प्रसिद्ध मेथोरा ( मथुरा ) ओर 
क्लेसोबोरा ( कृष्णपुर ) नाम के दो शहरों का उल्लेख किया है |? 

बोद्धों के 'घट जातक? में उपसागर और देवगस्भ के दो बड़े पुत्रों का नाम 
बलदेव और वासुदेव बतछाया गया है ।* जेनों के 'उत्तराध्ययन सूत्र” उपदेश 
२२ में वासुदेव, क्षत्रिय राजकुमार का और 'द्वादश उपांग” में क्ृष्णवंशी कृष्ण 
वासुदेव का उल्लेख हुआ है ।” परन्तु जेनों और बौद्धों के उक्त उल्लेखों से. 
कृष्ण के साम्प्रदायिक रूप का स्पष्टी ऋरण नहीं होता । 


फिर भी ई० पू० दूसरी शती के वेसनगर के शिलालेखों में श्रीकृष्ण के 
भागवत धर्म का स्पष्ट उल्लेख मिलता है। अपने को भागवत कहने वाले 
ग्रीकराज हेलियांडोरा ने देवाधिदेव वासुदेव की प्रतिष्ठा में गरुड-स्तम्भ का 
निर्माण कराया था। वहाँ के शिलालेखों से उसके भागवत होने का पूर्णतः पता 
चलता है। श्रीराय चौधरी के अनुसार उस शिलालेख के बहुत से तथ्य 
'छान्दोग्य” के घोर आंगिरस एवं “गीता? के कथर्नों से साम्य रखते हैं ।* 

इसके अतिरिक्त ई० पू० के योसुंडी और नानघाट गुफा के शिलालेखों 
से संकर्षण और वासुदेव की पूजा का पता चलता है ।* 


उक्त उद्धरणों के आधार पर ४ थी शती ई० पू० से ही कृष्ण के पूज्य 
रूप एवं साम्प्रदायिक विकास का अनुमान किया जा सकता है। साथ ही राय 
चौधरी की मान्यता के अनुसार “छान्दोग्य', “गीता? और वेसनानगर के शिल्वा- 
लेखों के साम्य पर विचार करते हुये यद्द स्पष्ट प्रतीत द्वोता है कि सातवीं शती 
ई० पू० से लेकर ई० पू० तक जिस कृष्ण और उनके धर्म का प्रचार हो चुका 
था, वे कृष्ण महाभारत के नेता वासुदेव कृष्ण ही थे । 

फिर भी वेदिक कृष्ण, उपनिषद्‌-कृष्ण, महाभारत-क्ृष्ण, द्वारका-कृष्ण, 


१, वही ए० ३६० । २, वही प्‌ृ० ३६० । 

३. भण्डारकर कौ० वकक्‍से जो० ४ पू० १३। 

४. भण्डारकर को० वक्‍से जी० परृ० ४ । 

५, ग्लोरी देट वाज़ गुजर देश जी० १ प० ११३। ' 

६, अली हिस्टी औफ वेष्णव सेक्ट (राय चौधरी) प० ५९, ६० और वेष्णविज्म ० ६ 
७. वष्णविज्म, १९५६ सं० पृ० ७-८ | 


५२७ मध्यकालीन साहित्य में अवतारबाद 


गीता-कृष्ण ओर गोकुल-कृष्ण, के ऐक्य की समस्या एक स्वतंत्र अन्वेषण की 
अपेक्षा रखती है। जहाँ ठक 'सहाभारत” और द्वारकाकृष्ण के ऐक्य का प्रश्न है 
श्री पुसछकर ने पर्याप्तविचार और विमश के पश्चात्‌ महाभारत” और द्वारका 
कंंष्ण को एक ही माना है ।* 


गोपाल ऊृष्ण 


चृष्णि वंशी वासुदेव कृष्ण और उनके धस के प्राचीन उल्लेखों के होते हुए 
भी मध्यकाल में जिस गोपाल कृष्ण का और राधाक्ृष्ण का तत्कालीन श्रीकृष्ण 
सम्प्रदार्यों से सम्बन्ध दिखाई पड़ता है, उनका वासुदेव कृष्ण. से क्या सम्बन्ध 
है; इस पर प्रायः विचारकों में मतसेद रहा है। मतसेद का मुख्य कारण 
संभवतः वासुदेव कृष्ण और गोपाल कृष्ण के प्राचीनतम सबनन्‍धों का अभाव 
है।* विशेषकर महाभारत” में छाये हुये श्रीकृष्ण का बज से कोई सरबन्ध 
नहीं मिलता ।ह । 


कुछ विद्वानों ने वेदिक साहित्य में, ब्ृष्णि, राधा, ब्रज, गोप, रोहिणी, 
जेसे तत्सस्बन्धी उपादानों को खोजने का प्रयत्न किया है ।'* श्री राय चौधरी 
के मतानुसार ऋ० ५, ५२, १७ के अनुसार यमुना तट गो के लिये प्रसिद्ध रहा 
है। साथ ही ते० ३, ११, ९, ३ और 'जेमिनीय ब्राह्मण” १, ६, १ में गोपाल 
वाष्णेय' नाम के एक शिक्षक का उल्लेख हुआ है | इन्होंने ऋ० १, २२, १८ 
में प्रयुक्त 'विष्णुरगोप:” के साथ गोविंद, गोपाल, गोपेन्द्र के सम्बन्ध-विकास 
का अनुमान किया है। क्योंकि ऋ० १, १५४, ६ में* विष्णु का अंतिम 
पद उस स्थान में निवास करता है जहाँ सींगवाली ओर भागने वाली गाय॑ 
रहती हैं । बोद्रायन घधम सूत्र! ११, ७५, २४ में विष्णु को गोविंद दामोदर 


कक 


हि 


, दी ग्लोरी देट वाज ग्रुज॑र देश जी० १ पृ० ११६ में उद्धृत इनका मत । 

. भण्डारकर को ० व० जी० ४ प्‌० ४९ । 

. यद्यपि महा० ९, ६८, ४१ में “नोविन्द द्वारकावासिन्‌ कृष्ण गोपजन प्रिय” जैसे 
उल्लेख मिलते हैं किन्तु श्री शुकर्थंकर द्वारा सम्पादित महाभारत? में यह अंश 
मूल में न होकर परवतीं अंशों में दिया गया है। 

४. वृष्ण:ः ऋ० १, १५४; ६, 'राधानां पतेः ऋ० १, ३०, ५, “गवामय ब्॒जं वृद्धि 

कृष्णुष्व राधो अद्विवःः ऋ० १, १०, ७, दास पत्नी अहि गोपा अतिश्तः ऋ० 
१, ३२, ११ त नृवक्षा वृषभानु पूर्वी क्ृष्णस्वाम्ने भरुणो विभाहि, अथव ३, १५, 
कृष्णासु रोहिणीषु”ः ऋ० ८, ९३, १३ । 

७, अलीं हिस्द्री औफ वेष्णव सेक्ट पृ० २८ । 

६. ऋ० १, १५४, ६ में आत्राह् तदुरुगायस्य वृष्णः परां पद्मत्रभाति भूरि। 


७ >> 
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कहा गया है।? इसके अतिरिक्त महाभारत! १२, ३४२, ७० में वासुदेव अपने 
अपने को गोविंद कहते हैं।' गी० १, ३२ और २, ९ में 'गोविंदः नाम 
भया है । 


उपयुक्त उपादानों से केवल कुछ नामों के अस्तित्व तथा विष्णु से इनके 
सम्बन्ध का अनुमान किया जा सकता है। इनसे 'क्ृष्ण-गोपालः और 
'क्रृष्ण-वासुदेव” का सम्बन्ध स्पष्ट नहीं होता । राय चौधरी के कथनानुसार 
क्ृष्ण-गोपाल की कल्पना यद्यपि वेदिक कार से ली गई है, फिर भी इसके 
विकास में आभीर जातियों का योग है ।? संडारकर ने “गोविंद” शब्द के 
भिन्न अर्थ के कारण गोपाल-क्ृष्ण का अस्तित्व ई० सन्‌ के पूर्व होने में संदेह 
किया है ।” किन्तु डा० पुसछकर ने पौराणिक कथाओं के पर्याप्त विश्लेषण के 
पश्चात्‌ मोपाल-कृष्ण और वासुदेव-क्ृष्ण को एक प्रमाणित किया है। उनके 
द्वारा अस्तुत कृष्ण की ऐेतिहासिक कथा का सारांश इस प्रकार है। “कृष्ण का 
जन्म तो हुआ सथुरा में परन्तु ये गोकुछ में नंद-यशोदा के द्वारा पाले गये 
थे । उनकी प्रायः सभी लछीलाये ११ वर्ष के पूर्व ही होती हैं ।* अतः उद्र 
और सामाजिक जीवन की दृष्टि से इनमें कुछु असंभव नहीं प्रतीत होता । 
इसमें संदेह नहीं कि 'हरिवंश', “विष्णु! और “भागवत” की क्ृष्ण-कथाओं के 
वेष्णवीकरण और विशदीकरण का अत्यधिक मात्रा में प्रयत्न हुआ है जो 
्रद्यवेवर्त', 'विष्णुधर्मोत्तर' आदि पुराणों में और अधिक उमञ्च रूप घारण करता 
है। केवक इसी. आधार पर गोपाल-क्ृष्ण की ऐतिहासिकता को संदिग्ध 
मानना असंगत ग्रतीत होता है। कालिदास के मेघदूत ५, १५ में गोपाल- 
कृष्ण की चर्चा देखकर श्री भंडारकर ने ५७वीं शती के प्रारम्भ तक इनके प्रचार- 
कार का अनुमान किया है ।* अतः कम से कम कालिदास के काल तक 
गोपाल-दू.ध्ण 'के अस्तित्व में संदेह नहीं द्वोता । 


राधा-कृष्ण 


“हरिवंश, विष्णु' ओऔर “भागवत पुराण! में वर्णित . गोपी-क्ृष्ण की कथाओं में 

१. अलीं हिस्द्री आफ वेष्णव सेक्ट पृ० इ४ । 

२. यहाँ कहा गया दै.कि पृथ्वी का स्व प्रथम पता लगाने के कारण मैं “गोविन्दः कहा 
जाता हूँ । इससे गोपाल-कृष्णका सम्बन्ध सन्देहास्पर है।. 

३, अ० हि० बें० से० ९० ४५ । ४. कौ०,व० जी० ४ पृ० ५१ । 

७. दी ग्लोरी देट वाज गुजेरदेश जी० १ ६० १२२। 

६. भ० कौ० वक्‍से जी० ४ ९० ६१। 


७५२६ मध्यकालीन साहित्य में अवता रवाद्‌ 


. राधा नाम की गोपी का उल्लेख नहीं हुआ है ।* अतएव राधा और कृष्ण का 
सम्बन्ध भी विचारणीय प्रश्न रहा है। राधा-कृष्ण का प्राचीनतम उद्चेख 
'गाथासघशती! और “पंचतंत्न' में हुआ है। 'पंचतंत्र' में विष्णु-रूप कोलिक से 
तथा 'गाथासप्तशती” में कृष्ण से राधा का संबंध मिलता है।' इन दोनों 
अंथों का समय विक्रम संचत्‌ का प्रारम्म माना जाता है। यश्यपि केवर राधा 
नाम के चलते हुए कुछ छोग इन्हें परवर्ती मानते हैं ।* 


इस अकार ई० पू० से छेकर निम्बाक तक राधा-कृष्ण की जिन कथाओं 
एवं प्रसंगोंके विवरण प्रस्तुत किये गये हैं, उससे उनके ऐतिहासिक सम्बन्ध 
का पता नहीं चलता । अतः राधा-कृष्ण का सम्बन्ध परवर्ती और पौराणिक 
माना जा सकता दहै। गोपी-कृष्ण की कथा में एक विशेष आराधिता “भागवत 
पुराण” की गोपी का उल्लेख होते के कारण उससे राधा का विकास संभव 
प्रतीत होता है। श्री जे० गाँद ने वेदिक राधा को रत्षमी का बचाचक तथा 
सफलता-समद्धि, धन भादि शब्दों से सम्बद्ध माना है ।* फर्कृहर ने संभवतः 
राधा वज्ञणियों में मान्य होने के कारण 'गोपार तापनीय उपनिषदों? में राधा 
का उल्लेख माना है।* किन्तु गोपाल पूर्व तापनीय” में राधा की अपेक्षा 
गोपीजन वल्लम और रुक्मिणी के पर्याप्त उल्लेख हुये हैं ।* 


अतएुव ऐतिहासिक दृष्टि से राधाक्ृष्ण का काल निश्चित करना अधिक 
कठिन विदित होता है ! श्री कुंच गोविंद गोस्वामी ने पहाइडपुर में प्राप्त ई० 
सन्‌ ६टी शती की एक युगल मूर्त्ति का उन्लेख किया है, जो श्री दीक्षित के 
मत से कृष्णराधा को है; परन्तु राधा के परवर्ती होने के कारण अन्य विद्वानों 
ले स्री मूर्ति के रुक्मिणी था सत्यभासा होने का अनुमान किया है।” 
१, सम्भवतः भागवत की परम्परा में आने वाले “कृष्णोपनिषद” और “गोपाल पूर्व 
तापनीय उ०? में 'तदन्तराधिक्रानलाख्र युगं! के अतिरिक्त राधा का उल्लेख नहीं 
हुआ है | गो० पू० ता० 3० में भी कृष्ण गोपीजन वह हैं । 


२. गाथासप्तशती :, काव्यमाला : पूृ० ४४ संस्कृत छाया व कृष्ण गोरजो 
राधिकायां अपनयन? । 

३, सूर साहित्य सं० १९५६ में डा० दिवेदी द्वारा राध-कृष्ण का विकास १० १२, 
१३, ए० १६ । ॥॒ 

४. भा० १०, ३०, २८ अनयाइराधितों नूनं॑ भगवान्‌ हरिरीश्वरः । 

यज्नो विहाय गोविन्दः प्रतीयामनयद्‌ रहः ॥ 

५. ए० अ० बे० पृ० १६३ नोट में । ६. अ० छा० रे० लि० पृ० २३७। 

७. गोपालोत्तर तापनीय में प्रयुक्त गान्पर्वों का अर्थ राधा से किया जाता है । 

<. वेष्णविज्म पृ० ४० । 
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श्री रायक्ृष्णास ने भी पहाड़पुर की क्ृष्णलीका सम्बन्धी मूत्तियों में 
राधाकृष्ण के प्रेमालाप की मूर्त्तियों का उल्लेख किया है तथा उनका काल छुठी 
शती के अन्तर्गत माना है ।'* 


इनके कालक्रम और प्रचलित रसात्मक रूर्पो का ध्यान रखते हुये छुठी 
शती में राधा-कृष्ण की जिन मूर्तियों का उल्लेख किया गया है, वह अधिक 
असंभव नहीं प्रतीत होता । क्योंकि “नारद पंचरात्र' के अन्तर्गत 'ज्ञानाम्रृत 
सार! ११, ३, २४ में कहा गया है कि एक के ही कृष्ण और राधा दो रूप हो 
गये ।* राधा-कृष्ण का यह उद्धम चेतन्‍्य आदि भध्यकालीन सम्प्रदायों में मान्य 
रहा है ।) राधा-कृष्ण के रसात्मक रूप पर विद्वानों ने जिन सहजयानी और 
तन्न्रयानी बौद्धों का प्रभाव साना है”, उसका उत्कषंकालू सी छ्गभग यही 
पड़ता है | जिसके प्रभावानुरूप वेष्ण सहजयान में बाद में चलकर राधा- 
कृष्ण की रति-केलि जयदेव, चंडीदासख ओर विद्यापति तथा बंगाल के बाउल 
कवियों में विशेष रूप से प्रचलित हुईं । 


परन्तु मध्यकाछीन सम्प्रदाय एवं तत्काछीन हिन्दी साहित्य में राधाकृष्ण 
के साथ ही गोपाल-कृष्ण का भो अधिक प्रभाव दिखाई पड़ता है ।" इस काल 
के पूवे ही 'भागवत' आदि पुराणों में श्रीकृष्ण का अवतारबादी रूप व्यापक 
प्रसार पा चुका था,” ओर उन्हीं में एक ओर तो वे बिष्णु के अंशावतार के 
रूप में प्रसिद्ध हुये और दूसरी ओर उन्हें मगवान और ब्रह्म से भो अभिहित 
किया गया । 


वलनान्‍ककन--नलका अाध्थनओ 0. सा परम कि 


१. भारतीय मृतिकछा १० ११६। २. भण्डारकर को० वक्‍से जी० ४ प० ५८। 

३, चे० च०, हि० प्रतिध्वनि प० २२ आदि लोला ४ परिच्छेद । 
राधा कृष्ण एक आत्माद्येय देह धरे। अन्योन्य विछास रस आस्वादन करे | 
तथा १० २४ । 

४. कृष्ण राधा ऐसे सदा एक ही स्वरूप । लीलारस आसःस्वादिवे घरे दोय रूप ॥ 

५. पूबे मध्यकाल में बंगाल के राधाकृष्ण की परम्परा और दक्षिण के गोपाल कृष्ण 
को दो परम्पराओं का अनुमान किया जा सकता हैं। क्योंकि तत्कालीन थुग में 
लीलाशुक द्वारा रचित 'क्ृष्णकर्णाम्ततः और 'हरिलीलाम्त? में सहजायानी प्रभाव से 

' भाच्छन्न राधा-कृष्ण की अपेक्षा गौपाल कृष्ण अधिक प्रधानहें । 'हरिलीलामृत” १०, 
६ के अनुपतार बाल्य, पौगण्ड, केशोर, प्रौढ़ि आदि कृष्ण की पंचधा प्राकव्य 
लीलारयें प्रसिद्ध हें। 'कृष्णंकर्णाम्ृतः में १, ४५ में प्रयुक्त 'बालः कदा कारुणिकः 
किशोर» जैसे पद गीत गोविंद में नहीं मिलते । 

६, ए० बी० ओ० आर० जी० १० में 'कृष्ण प्राब्लेम” शीषक निबन्ध में अहम? (विष्णु! 
“पद्म? 'हरिवंश', 'अह्य बेब! “भागवत”, वायु), दिवोभागवत”, “अपनी? और “लिंग 
पुराण? के भाधार पर इनके अवतार-रूपों की चर्चा की गई है । 
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अंशावतार 


भारतीय वाद्य में सर्वप्रथम श्रीकृष्ण ही अंशावतार के रूप में माने जाते 
रहे हैं । “मद्दाभारत' में वर्णित सामूहिक अवतारों के साथ इनके अवतार का 
उल्लेखहुआ है। वहाँ ये नारायण के अंशावतार कहे गये हैं ।' फर्कुंहर के अनुसार 
'महाभारत' के द्वितीय संस्करण में कृष्ण को अंशावतार कहा गया है ।* “विष्णु 
पुराण” में परमेश्वर के श्याम ओर श्वेत दो केश कृष्ण ओर बलराम के रूप में 
अवतीर्ण होते हैं ।) आगे चककर उन्हें परमेश्वर का अंश कहा गया है। 
भागवत? में 'कृष्णस्तु भगवान स्वयम्र! होने के अतिरिक्त वे कतिपय स्थलों 
पर अंशावतार बतलाये गये हैं ।* 

शंकर ने उन्हें “गीताभाष्य” में अशावतार कहा है ॥* श्री रामानुज ने अन्य 
अवतारों के साथ उनका विशेष रूप से उद्लेख किया है” श्री मध्व ने 
'भागवत-तात्पर्य-निर्णय' में 'क्ृष्णस्तु भगवान स्वयम्र! का समर्थन किया है ।. 


साम्प्रदायिक रूप 

मध्यकाल में श्रीकृष्ण को छेकर जिन सम्प्रदायों की अवतारणा हुई उनमें 
श्रीकृष्ण उपास्य होने के कारण पूर्णावतार ही 'नहीं रहे अपितु स्वयं अवतारी' 
और परत्रह्म के रूप में ग्रहीत हुए । क्‍ 


निम्बाके 

श्रीकृष्ण निम्बाक सम्प्रदाय के उपास्य हैं । अपने रूप में ये शान्ति और 
कांति आदि गुर्णों के निवास स्थान, उत्पत्ति, पान, संहार तथा मोक्ष के 
कारण, चराचर में व्याप्त, परम स्वतंत्र, अंशी ओर नंद-ग्रृह को आह्वादित करने 
वाले प्रभु हैं ।* ये बह्मा, रुद्, और इन्द्र से समंयकतयापूजित तथा श्री रूचमी 





१, महा० १, ६७, १५१। २. फकुँहर आ० छा० ईं० लि० १० ८७। 
३. वि० पु० ७५, २, ६० । बि० पु० ५, ७, ४८ तथा ४७, २४, ११० । . 
४. वि० पु० ५, ७, ४८ पर ज्योतिरचिन्त्यं यन्तदंशः - परमेश्वरःः और वि० पु० 
४, २४, ११० । 
, भा० २५ ७, २६ में कृष्ण केश के और भा०१०, १, २ में विष्णु केअंश कहे गये हैं । 
गीता शांकर भा० ए० १४ “अंशेन कृष्ण: किल सम्बभूव? । 
श्रीमाष्य २, २, ४१ विभवों हि नाम रामकृष्णादि प्रादुर्भाव गण । 
, भावच्छब्द वाच्याश्य साक्षात्‌ भगवान्‌ हरि । 
,.  भाग॑ंवत-तात्पय-निणय पृ० १२२, ११, १६ ॥ 

९, वेदान्त तत्व सुधा ए० १, शोक १ । 

शान्ति कान्ति शुण मन्दिर हरिस्येमसष्टिलय॑ मोक्ष कारणम्‌ । 

व्यापिनं परम सत्यमंशि नोमि नन्‍्द गृह चन्दिन प्रभुम ॥ 
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देवी से नित्य सम्बन्ध द्वारा सेवित हैं। ये रस का संवेष्ठन करने वाली माला 
के समान नवीन गोपबाछा, नित्य श्रेमाधिष्ठात्री श्री राधिका देवी से चर्चित 
हैं।! श्छोक सात में इन्हें सभी भूतों की अंतरात्मा कहा गया है ।* इसके 
अतिरिक्त दशश्लोको? के चौथे श्छोक में इनके प्रति प्रयुक्त “ब्यूहांगिनं? से 
व्यूह और अचतारी का तात्पय लिया जाता है।'* श्री पुरुषोत्तमाचाय ने उसका 
तात्पय अवतारों और अनन्त मूत्तियों से लिया है ।* 


श्रीवल्ठभ 

श्री वल्चसाचार्य के उपास्य देव श्रीकृष्ण, सच्चिदानन्द-स्वरूप व्यापक परब्रह्म 
हैं। इन्होंने श्रीकृष्ण, व्यापक बह्य के दो रूप माने हैं। स्वंजगत-स्वरूप अपर 
वह्य और उससे विलक्षण परत्रह्म ।* उन्होंने बहुत से मतवादों की चर्चा करते' 
हुये विश्वरूप अपर बह्य को मायिक, सगुण काय-स्वतंत्र प्रभ्टति भेदों से अनेक 
प्रकार का बतछाया है। श्री वज्लभाचाय ने श्रीकृष्ण के अन्तर्यामी रूप का 
उल्लेख करते हुये कहा है कि परमानन्द-स्वरूप श्रीकृष्ण सबके आत्मा हैं। 
अपने अन्तर में आनन्द की उपलब्धि उन्हीं से होती है। अश्विक चेतना को 
सर्वात्सा ब्रह्म-रूप श्रीकृष्ण में ही इन्होंने स्थित माना है ।* 


श्रीचेतन्य 

चेतन्य सम्प्रदाय में मान्य श्रीकृष्ण के स्वरूप का पता “लघुभागवतारुत! 
से चलता है। इसमें रूप गोस्वामी ने श्रीकृष्ण के पर-रूप के स्थान में स्वयं- 
रूप का प्रयोग किया है। जिसके तदेकात्म और आवेशझ प्रभ्गति अन्य रूप 
समकक्ष माने गये हैं, क्योंकि 'स्वयं' तो पर-रूप है और तदेकात्म उसी के सदश 
अन्य-रूप है और आवेश-रूप आविर्भावात्मक तच्त्वों से युक्त है 


उपयुक्त तथ्यों से स्पष्ट है कि तत्काछीन सम्प्रदाय में श्रीकृष्ण के उपास्य- 
रूप में ग्रहीत होने के कारण उन्हें ही बह्म, या पांचरात्रों के पर-रूप से 
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२. वेदान्त तत्व सुधा ए० ६ इलोक ६ ॥। 
ब्रह्म रुद्र सूरराज स्वचितपचितंच रमयांकमालया। 
चचितंच नव गोप बालया प्रेम भक्ति रस शालि माझया | 
२, वेदान्त तत्व सुधा १० ८ इलोक ७। ३. निम्बादित्य दश इलोकी ४। 
५. निम्बादित्य दश इलोकी पृ० २१। ४. बे० र० म० पृ० ४७। 
६. संत वाणी अड्ड, कल्याण, में सझ्डुलित (सिद्धान्त मुक्तावली'प्‌ृ० ७६१-७६२ परम तय. 
तु ऋृष्णो हि सच्चिदानन्दकम दृहत दिरूपं तद्वि सवंस्यादेक॑ तस्माद विलक्षणम्‌ ।. 
७. सं० वा० कल्याण, सिद्धान्त मुक्तावली पृ० ७६१-७६२ इलोक ४, ११, १२ | 
८. लघुभागवतामृत पृ० ९ इलोक ११-१२ । 


३५ म्र० आअ० 
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अभिदित - किया गया। उनमें अवतारत्व भी पूर्ण मात्रा में विद्यमान है।. 
किन्तु आगे चछ कर रसिक सम्प्रदायों में इनका नेमित्तिक अवतार पक्ष गौण 
ओर नित्य लीलात्मक या रसात्मक पक्ष प्रमुख हो गया ।? 

“हाभारत' से लेकर 'टट्टी सम्प्रदाय! तक श्रीकृष्ण के रूपों का अध्ययन 
करने पर पता चलता है कि सम्प्रदायीकरण होने के अनन्तर उपास्य-रूप की 
दृष्टि से श्रीकृष्ण के व्यक्तित्व का विस्तार की अपेक्षा संकोच होता गया । उसमें 
वाह्य पक्ष की अपेक्षा अन्तर पक्ष की प्रधानता होती गई । उसे इस प्रकार 
देखा जा सकता है :-- 

महाभारत में--श्रीकृष्ण का क्षेत्र--सम्पूर्ण भारतवर्ष । 

श्रीमद्भधागवत सें---उत्तरभारत । 
मध्यकालीन सम्भदायो में 
वज्लस--व्रज, द्वारका । 
चेतन्य--त्रज । 
निम्बाक--बुंदावन । । 
राधावज्लभी--नित्य वूंदावन, निकुज केलि । 
टट्टी--निर्कुंज केलि । 


भक्त कवियों में अवतारं-रूप 


अवतारवाद की दृष्टि से मध्यकालीन कवियों में प्रायः दो प्रकार के श्रीकृष्ण 
मिलते हैं। उनमें से प्रथम हैं पुरुष, नारायण और विष्णु के नाम से अभिद्दित, 
कज्षीरशायी विष्णु के अवतार कृष्ण ओर द्वितीय हैं श्रीकृष्ण या हरि, उपास्य 
ब्रह्म के अवतार श्रीकृष्ण। डा० दीनदयालु गुप्त ने लिखा हे कि “घमम- 
संस्थापन के लिये जो अवतार होता दै वह चतुब्यूहात्मक द। संसार को आनन्द 
देने के लिये जो अचतार होता है वह उनका रस-रूप है। कृष्णावतार में 
इनके मतालुसार कृष्ण ने चतुब्यूहास्मक और रसात्मक दोनों रूपों से युक्त 
अवतार लिया था” ।* किन्तु उस काल में उपास्य श्रीकृष्ण इतने व्यापक हुए 
कि विष्णु अवतारी इनके अंश मात्र रह गये । 
विष्णु कृष्ण का अवतार पूर्ववर्ती, पौराणिक और अयोजनात्मक है। 
“भागवत, 'सूरसागरः और नंददास कृत 'दशमस्कंध' प्रायः तीनों में विष्णु का 
१. अुवदास अन्थ ६० ७० पद १२। 
रस-निधि रसिक किशोर | विधि सहचरि परम प्रवीन । 


महाप्रेम रसमोद में रहत निरन्तर लौन। 
२, अष्टछाप और वछभ सम्प्रदाय भाग २, ० ४०४। 
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अवतार-रूप सामान्यतः एक ही है। तीनों में प्रथ्वी गौ-रूप धारण कर देवता 
और ब्रह्मा के पास जाती है और इनकी प्रार्थना सुनकर ज्षीरशायीनारायण या 
विष्णु कृष्णावतार को सूचना देते हैं ।* इस रूप में श्रीकृष्ण भूभार दूर करने 
के निमित्त आविभूंत होने के कारण भसुरों और राजाओं के संहारक हैं। 
श्रीमद्भधागवत के अनेक प्रसंगों में श्रीकृष्ण विष्णु या नारायण के संबंधों के 
उल्लेख हुए हैं ।* 


पर-रूप हरि 


किन्तु सूर में यह परग्परा अधिक व्याप्त नहीं छक्षित होती। सूरदास 
ने अपने उपास्य देव परबह्म हरि) के ही बह्मत्व सम्पक्त अचतार छीलाओं या 
अवतारी कार्यों का गान किया है। उसमें एक ओर तो उसके प्रयोजन हैं 
ओर दूसरी ओर उसी में सन्निविष्ट उसकी लीछायें हैं । फलतः हरि ही पांचरात्ों 
का पर है, अन्तर्यासी है और ब्रह्मवादियों का निर्भुण और सगुण ब्रह्म है। 
'सूरसारावलछी” में इस अविगति, आदि, अनन्त, अनुपम, अलख और अविनासी 
बह्म का वर्णन करते हुये कहा गया है कि वह पूछ बह्म प्रकट पुरुषोत्तम नित्य 
अपने छोक में विछास करता है जहाँ अविनश्वर बृंदावन और उनकी कुंजलतायें 
फेली हुई हैं। जहाँ वेद रूपी अमर गुंजार करते हैं वहीं प्रिय और प्रियतम 
दोनों विहार कर रहे हैं ।” इसी हरि पुरुष से [सृष्टि या छीकात्मक अवतारवाद 
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१. ( क ) भा० १०, १, १९-२३ । 
( ख ) सूरसागर जी० १, सभा स०, ए० २५७ पद ६२२ । 
घेनु रूप धरि पहुनि पुकारी"”“"'घरि नर तन अवतारा । 
(ग ) नं० ग्रं० दसम स्कन्ध पू० २२० । 
तब पद गाई सब धरि धरती“ '“'प्रगटहिये प्रभु पूरन काम । 
२, भा० १०, १, ६५, ११, १, ६८, १०, २, ९-१०, £, ३२०, १०, ३, ३२, १०, 
४, ३९५ आदि | 
३. 'सूरसागर” या 'सूरसारावली! में हरि नाम का सर्वाधिक प्रयोग हुआ है। जो 
ओरौकृष्ण इश्टदेव का वाचक है| हरि के अवतार के विषय में कहा गया है : अपने 
अंश आप हरि प्रगंटे पुरुषोत्तम निज रूप। नारायण सुवभार हरयो है अति आनन्द 
स्वरूप, सूस्सारावली ४० ६ । 
. ४. अविगति आदि अनन्त अनुपम अलख पुरुष अविनाशी। 
पूरण ब्रह्म प्रकट पुरुषोत्तम नित निज लोक विलासी ॥ 
जहँ वृंदावन आदि अजर जहँ कुजलछूता विस्तार । 
तहँ विहरत प्रिय प्रीतम दोऊक निगम श्ृज्ञ शुंजार॥२ 
सूरसारावली १० १, पद १। 


श्रीकृष्ण ७५३३ 


'कह कर जिसको निगम गाता है, वह अन्तर्यामी प्रभु सबका स्वामी है। 
इसके अतिरिक्त अनेक पदों में 'सबके अन्तरजामी हैं हरि! १६०२, 'तुम्ह हो 
अन्तरजामी कन्हाई”! १६४०, सूरदास प्रभु अन्तरयामी! १६६४ आजादि से 
श्रीकृष्ण के अन्तर्यामी रूप का स्पष्ट पता चलता है। वे कन्हाई प्रेम के वश 
में होकर अंतर में प्रकट होते हैं ।" ननन्‍्दुदास ने क्ृष्ण को “अन्तरयाभी साँवरों!* 
कहा है। अन्तर्यामी अपनी इच्छा के चलते सभी को श्रेरित करते हैं ।* वे 
नेति-नेति युक्त, नारायण स्वामी अखिल लोक के अन्‍्तर्यामी हैं ।* ये जगत- 
जनक और सब जंतुओं के अन्तर्यामी हैं ।“ | 

श्रीकृष्ण-छीछा की चर्चा करते समय तत्कालीन कवियों ने उसी क्रम में 
श्रीकृष्ण के अवतारत्व को प्रदर्शित करने के निमित्त विभिन्न उपादानों का 
उपयोग किया है। उनमें अधिकांश उपादान तो परम्परा से प्रचलित होने के 
कारण इस काछ तक रूढ़ हो गये थे । कुछ उपादान विशिष्ट सम्प्रदारयों की 
उपज हैं और कुछ उनकी व्यक्तिगत घारणाओं की देन हैं । 


जागतिक 


श्रीकृष्ण को अबवतारी पुरुष सिद्ध करने के क्रम में सर्वप्रथम महाभारत? की 
कथा में ही अनेक स्थलों पर उनके बाह्य या आंतरिक जागतिक रूप को प्रदर्शित 
किया गया है ॥£ 'गीता'* और “सारवत' में” यह परम्परा सर्वत्र वर्तमान रही 
है। फछतः 'भागवत' के अनुयायी सूरदास और ननन्‍्दृदास ने इनका यप्रोग किया 
है। “'श्रीमद्धागवत! ही की परंपरा में सूरदास ने कतिपय स्थर्ों पर आशभ्यन्तर 
या बाह्य जागतिक रूपों की चर्चा की है। उदाहरण के लिये शिशु कृष्ण के 
मुख में यशोदा अखिल विश्व को देखती हैं ।' कृष्ण करोड़ों ब्ह्माण्डों को 





१. सूरसागर पद १७४८--अंतर ते हरि प्रगट भए । 
रदइत प्रेम के वस्य कन्हाई, जुबतिनि की मिलि हृ्ष दण । 
» नं० गं० १० १६७५ पद ६ । 
, न० ग्रं० पृू० २०३--अन्तरजामी अपनौ धर्म ता करि प्रेरे सबकेकम । 
, न० भ्ं० प० २७१--तुम नहि नहि नारायन स्वामो। अखिल छोक के अन्तर्जामी। 
, नं० ग्रं० पृ० ३१२--जगत जनक गुरु गुरु, तुम स्व|मी । 
सब जंतुन के अन्तरजामी ॥। 

» महा० ५, १३११, ५-१३ । ७. गी० ११ अ० | 
<, भा[० १०, ७, २६ ।-सा० १०, ७, ३२१७-३८ । 
९. सूरसागर पद ८७३ और ८७४ । 

८७३-अखिल ब्रह्मांड-खंड की महिमा दिखराई मुख मांहि । 

८७४-माटी के मिस मुख दिखरायो, तिहूँ लोक राजधानी ॥ 


बज ७८ 0 #0ण 
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ज"३४ .. मध्यकालीन साहित्य में अवतारवाद 


अविलरूम्ब आत्मसात्‌ कर लेते हैं ।* तथा इनके विराट दारीर के एक-एक रोम 
में करोड़ों बह्मयांड विद्यमान हैं ।' कालियनाग के फन पर पेर रखने वाले 
श्रीकृष्ण के प्रत्येक अंग के रोम-रोम में करोड़ों ब्रह्माण्ड वर्तमान हैं ।* श्रीकृष्ण 
के सहवासी अहीर गोबर्द्धन पूजा के समय सहख भ्ुजाओं से युक्त इनके प्रत्यक्ष 
रूप को देखते हैं । एक ओर तो ये गोपों से बातें करते हैं ओर दूसरी ओर 
सहस््रों घुजाएँ घारण कर भोजन कर रहे हैं ।* 


इस प्रकार उक्त उपकरणों के द्वारा अन्य प्रसंगों में भी कवि उनके इंश्वरत्व 
को सजा रखते हैं। नंददास ने भी अखिल ब्रह्मांड और विश्व को उन्हीं में 
स्थित कहा है ।* फिर भी इस काल के कार्च्यों में श्रीकृष्ण पूर्णावतार की 
अपेक्षा उपास्य ब्रह्म अधिक माने गये हैं । 


अवतारी 


उपास्य होने के कारण उन्हें अवतार के स्थान में अवतारी, अंगी या 
अंशी कहा गया | अन्य अवतार विष्णु की अपेक्षा इनके अवतार बताए गये। 
श्रीकृष्ण के इस अवतारी रूप की विशेषता विष्णु के अबतारों की श्रीकृष्ण के 
अंद रूप में मान्य होने पर तथा कहीं-कहीं अपने अवतारत्व का प्रतिपादन करने 
से विदित होती है। 

अवतारी श्रीकृष्ण स्वयं विष्णु के समान अनेक अवतार धारण करते हैं । 
सूरदास ने बालक्ृष्ण का वर्णन करते हुए इनके पूर्व अवतारी कार्यों और 
दक्तियों का उल्लेख किया है। जिस ग्भ्रु ने मीन रूप में ,जरू से वेदों का 
उद्धार किया, कूर्म के रूप में पंत धारण किया, वराह रूप में पृथ्वी को अपने 
दातों पर पुष्प के सदृश रखा, जिस शक्ति से हिरण्यकशिपु का हृदय फाड़ 
दिया, बलि को बाँधा, विश्नों को तितक दिया और रावण के सिर काटे वे ही 
अब इस देहली पर चढ़ नहीं पाते ।४ 


'सूरसारावली! में कहा गया है कि जब-जब दानव प्रकट हुये हैं तब-तब 





१. सूरसागर पृ० ७४४-कोटि ब्रह्मांड करत छिन भीतर हरत विल्म्ब न लावे । 

२. सूरसागर ४० ११०५-इक/ इक रोम विराट किए तन, कोटि कोटि ब्रह्माण्ड । 

हे. सूरसागर पद ११८५-कोटि ब्रह्माण्ड रोम प्रति आनि, ते पद फन भ्रति दीन्हीं । 
४. सबनि देखी प्रगट मूर॒ति. सहस भुजा पसार | सूरसागर पद १४५४ । 

७५. सहस भुजाधरि उत जेत हैं, इतदिं कहत गोपनि सो बात । सूरसागर पद १४५६ । 
६, अखिल ब्रह्माण्ड विश्व उनही में जाता । नं० झं० पूृ० १७७ पद ११। 

७. सूरसागर पद ७४५। 


श्रीकृष्ण ७५२५ 


श्रीकृष्ण ने अवतार धारण कर उनका संहार किया ।* यहाँ वर्णित चौबीस 
अवतार श्रीकृष्ण के विदित होते हैं।* सभी अबतारों का वर्णन करने के 
उपरान्त सूरदास कहते हैं कि व्यास रचित पुराण के अनुसार ये सभी अवतार 
श्रीकृष्ण के वर्णन किये गये |? अंश और कलाओं के रूप में जितने अवतार 
हैं सभी कृष्ण के हैं ।ं 


इस प्रकार विविध प्रकार के अंश और कछा-रूप में आविभूंत होने वाले 
अवतारी राम-कृष्ण सदा ब्रजमंडऊ में विहार करते हैं ।“ श्री नंदुदास के एक 
पद्‌ के , अनुसार अवतारी रूप में वे सब विभूतियों के धारक और जगत के 
आश्रय हैं (* श्री हरिव्यास जी के एक पद में श्रीकृष्ण के अवतारी रूप का 
पता चलता है। उनके अनुसार ये जगदीश असुर संदहारन, विपति विदारन 


ओर ईशो के ईश हैं ।* 


श्री भ्रुवदास ने कहा है कि ये श्रीकृष्ण उस बृंदाविपिन में विहार कर रहे 
हैं जो चारों ओर से सभी अवतारों द्वारा सेवित हैं ।“ 


इससे स्पष्ट है. कि कृष्ण-मक्त कवियों ने श्रीकृष्ण के जिस अवतारी रूप 


का अ्तिपादन किया है, उसके अनुसार वे केवक अचतार ही नहीं धारण करते 
अपितु नित्य वृन्दावन में अपने विविध अवतारों के द्वारा सेवित भी होते हैं । 


यहाँ ऐपेसा विदित होता है कि पस्तुत अवतारी रूप में श्रीकृष्ण अपने पर रूप 


जलन 


१. जब हरि माया ते दानव प्रकट म॒ष्ट हें आप । 
तब तब धरि अवतार कृष्ण ने कीनन्‍्दहीं असुर संहार ॥ 
सो चौबीस रूप निज कहियत वर्णन करत विचार । 
सूरसारावछी ए० २ पद १५-३६ ४ 
२. यह अनेक अवतार कृष्ण के को करि सके वखान । 
सोह सूरदास ने वरणे जो कहें व्यास पुराण ॥ सूरसारावली ६० १३ पद इ०ई। 
३ ४. अंश कला अवतार श्याम के कवि पे कहत न आबे। 
द सूरसारावलो प० १३ पद ३५४। 
७५. अंश कला अवतार बहुत विधि राम-कृष्ण अवतारी । 
सदा विद्र करत ब्रजमं इल नंदसदन सु क़्कारी ॥ सूरतारावली ६० १३ पद ३६० १ 
६. अवतारी अवतार-धरन अरू जितक विभूती | 
इह सब आश्रम के भकार जग जिहि की ऊति ॥ नं० ग्रं० ए० ४४ । 
७. मवतकवि व्यास जी १० २०० पद ३७। 
५ जय श्रीकृष्ण, जय श्रीकृष्ण, जय श्रीकृष्ण, जय जगदीसा । 
असूर संशरन विपति विदारन्‌ , इसन हू के इसा ॥ 
८, चहू और बवृन्दार्वन सेवत सब औतार । 
करत बिहार बिहारि तह आनन्द रंग विहार ॥ श्रुददास ६० १८४ | 


९१३६ मध्यकालीन साहित्य में अवतारवाद 


या उपास्य रूप में ही नित्य वृन्दावन में स्थित हैं। उनकी श्रेष्ठता का प्रतिपादन 
करने के लिए कहा गया है कि उनके अवतार भी उनकी सेवा करते हैं। 


अवतार-परिचय 


श्रीकृष्ण छीछा-गान में कवियों ने एक ओर तो उनकी छोलाओं का गान 
किया है और दूसरी ओर उनके अवतारत्व की भीमांसा भी अस्तुत की है । 
इस दृष्टि से कुंभनदास की 'दान लीला? और चेतन्य सम्प्रदाय के हिन्दी कवि 
साधोदास के “ग्वालिन झगरो” उल्लेखनीय हैं। 

धदानलीला' के प्रसंग में दान माँगते समय श्रीकृष्ण अपने अवतारी रूप 
का प्रदर्शन करते हैं । वे गोपियों को संबोधित करके कहते हैं तुम गंवार गोपी 
हो; मुझे क्या समझा रही हो | शिव, विरंचि, सनकादि और निगम मेरा अंत 
नहीं पा सकते। में भक्तों की इच्छा पूर्ण करूँगा और कंस, केशी आदि दुष्टों 
का संहार करूँगा ।* 


नंददास कृत 'अ्रमर गीत? में गोपियाँ श्रीकृष्ण के स्वभाव पर विचार करते 
समय प्रसंगवश इनके वतंमान एवं पूर्वअवतारी रूपों की चर्चा करती हैं। 
इनकी निष्ठुरता के असंग में वे कहती हैं कि रामावतार में इन्होंने विश्वामित्र 
का यज्ञ कराने जाते समय ताड़का को मार डाला था ।' ये वनमाली वलिराजा 
से भूमि मांगने तो गये वामन रूप में, किन्तु छेते समय इन्होंने पवताकार 
रूप घारण कर लिया ।* इन्होंने परशुरामावतार में अपनी माता को मारा 
और ऋ्त्रियों का संहार किया और नृसिंह के रूप में हिरण्यकशिपु का दारीर 
विदीण किया ।* शिशुपाल बेचारे का क्या दोष, जो इन्होंने छुछ करके उसकी 





१. तुम हो ग्वालि, गंवारि कहा मोकों सुमुझावे | 
सित्र, विरंचि सनकादिक निगम मैरी अंत न पावे ॥ 
भक्तनि की इच्छा करों दुष्टने को संहार। 
कंस के घरि मारि दवों सो धरनि उतारों पार ॥ 

कुन्मनदास संग्रह ए० १३ पद ८ | 

२. कोउ कहे री आज नहिं आगे चलि आई। 

रामचन्द्र के रूप माहि कौनी निठुराई॥ 

जग्य करवन जात हैं विश्वामित्र समीत्र। 

मग में मारी ताडुका रघुवंशी कुलदीप ।॥॥ 

न० ग्र० अ्रमर गीत ० १८०, ३७ भा० १०, ४७ की परम्परा में । 

- न॑ ग्रं० अ्रमरगीत १० १८१, ३८, वामन । 

४. नं० अं० अ्रमरगीत ४० १८१, ३५ परशुराम । 

द नें० ग्ं० अमरगीत पए० १८१, ४० नृसिद । 


न 


ईक 
बट 
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दुलहिन हर ली। 'सूरसागर! के दान लीला पअसंग में श्रीकृष्ण अपने तत्कालीन 
अवतारी कार्यों का स्वयं उल्लेख करते हैं। वे कहते हैं--अघा, वका, सकट 
एवं केशी आदि राक्षस्सों का मारना और गोवद्धन धारण करना यह तो मेरा 
छड़कृपन है ।* इसी प्रकार 'वेलि क्रिसन रुक्‍्मणी री! सें रुक्सिणी ने अपने पत्र 
में उनके अवतारी कार्यों की चर्चा की है और वामन, वराह, कूर्म और रामा- 
चतार में किये गये उनके उद्धार-कार्य को उदाहरण-स्वरूप प्रस्तुत किया है ।* 


इस प्रकार इस काल में अनेक शेलियों एवं प्रसंगों में श्रीकृषण अपने 
अवतार का हेतु ओर अपना स्वरूप बतलाते हुये कहते हैं--ननन्‍्द और यशोदा 
ने मुझसे इस अवतार के छिये वर मांग छिया था । वेदों के कथनानुसार गोकुछ 
में आकर मैंने सुख दिया। में त्रिय्ुवन पति--जर, स्थक, एवं घट-घट में 
निवास करने वाला हूँ । इस पृथ्वी पर असुर प्रबल हो गये हैं । मुनिर्यों का 
कर्म उन्होंने छुड़ा दिया है। अतः गार्यो और संर्तों:के निमित्त मैंने ब्रज में देह 
धारण किया है ।* 


सके 


माधोदास के ग्वालिन झगरो? में इनके अवतारत्व का बेसा ही परिचय 
मिलता है। श्रीकृष्ण और ग्वालिनों की वार्ताओं में वामनावतार की चर्चा 
हुई है। श्रीकृष्ण कहते हैं--तुम गुजरी गंवार हो और हम सारे वन के राजा 
हैं। मेंने तीन पग भूमि के निमित्त वलि के सिर पर पाव दिया था ।* 


२, नं ० गं० अ्मरगीत १० १८१-१८२, ४१। 
२, अघा वका सकटा हने, केसीमुंख कर नाइ। 
गिरि गोवरधन कर धरथौ, यह मेरी लरिकाई ।॥। 
सूरसागर ए० ७६७ पद २०९७९ । 
३. बेलि क्रिसन रुकमणी री इ० १५८-१६०, पद; ५९, ६१, ६२, ६३। 
४. तप करिके नन्द नारि मांगि मो पे वर छोन्हों । 
बचन वेद वपषु धारि' आइ गोकुल सुख दीन्हों ॥ 
तुम कहा जानो बावरी, हम त्रिभुवन पति राई । 
जो जल थल में बसे सो घर घट रह्यौ समाई ।। 
कुम्भनदास पद संग्रह पृ० १३१ पद १० 
५ कहत नंद लाड़िलो । 
अवनि भसुर अति प्रबकू मुनौजन कमे छुड़ाय । 
गऊ संतनि के द्वेत, देह घरि ब्रज में आए॥ 
कुम्मनदास पद संग्रह ६० १५ पद १४ । 
६. ग्वालिन झगरो लि० ना० प्र० सं० पए्‌० ५-६ पद १२ | 
तीनि पेंठ भूमिकारण हम वलि सिर दौयी पाव | तुम्हारे ई राज है । 
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लीोलावतार 

श्रीकृष्ण की छीला से सम्बद्ध बाछ, कौमार, पौगंठ और कैशोर्य चार 
रूप ग्रृहीत हुए हैं । सूरदास ने अपने एक पद्‌ में चारों छीलाओं का वर्णन तो 
किया ही है साथ ही कृष्ण के ब्रह्म और अवतार पक्ष दोनों का अपू्व समन्वय 
भी किया है। सूरदास कहते हैं जो ब्रह्म आदि, सनातन, अविनाशी, और 
सदेव घट-घट में व्याप्त है, पुराण जिसे पूर्ण ब्रह्म कहते हैं । ब्रह्मा-शिव जिसका 
अंत नहीं जानते। जो आगम-निगम से परे हैं; यशोदा उसे गोद में खिला 
रही हैं । जो पुरुष पुरातन जप, तप, संयम और ध्यान से परे है, वह नंद के 
आंगन में दौड़ रहा है। जो बिना नेत्र श्रोत्र, रसना, नासिका और बिना 
हाथ पेर का है। विश्वस्भर जिसका नाम है, वही घर-घर में गोरस चुरा रहा 
है। जो निराकार है वही गोपियों का रूप निहार रहा है। जो जरा-सृत्यु 
या माता या पिता आदि किसी भी अ्रकार के सम्बन्ध से रहित है। ज्ञानियोँ 
के हृदय में जिसका निवास स्थान कहा जाता है वही बछुड़ों के पीछे-पीछे 
डोल रहा है ।* जिससे अखिल सृष्टि, पाँच तत्वों और पंचभूतों की उत्पत्ति 
हुई है तथा जिसकी माया सारे विश्व को मोहे हुए है, शिव समाधि सें भी 
जिसका अंत नहीं पाते वही ग्रोपों की गायें चरा रहा है। जो नारायण, 
अच्युत, परमानन्द, सुखदायक ओर सृष्टि का कर्ता, पालक और संहारक है, 
वही ग्वालिनों के संग लीका कर रहा है। जिससे कार डरता है वह माता 
हारा ऊखल में बाँच दिया गया है। जो गुणातीत है वही गोपियों के संग 
रास कर रहा है। जो निशेण और सगुण दोनों प्रकार के रूप धारण करता 
है और क्षणमान्र में अखिल सृष्टि को छुप्त करने की क्षमता रखता है, वही बन- 
वीधियों में कुटी बना रहा है। जो रमा के द्वारा सेवित अगम, अगोचर 
लीलाधारी है वही राधा का चशवर्ती और कुंजविहारी है| वे ब्जवासी बड़- 
भागी हैं जिनके साथ अविनाशी खेल रहा है। जो रस ब्ह्मादिक के लिये 
दुलभ दे वह गोकुछ की गलियों में बह रहा है। इस लीला को स्वयं गोविंद 
ही जानता है ।* 

उक्त पद के भाव से स्पष्ट है कि 'अबतार श्रीकृष्ण” की लीलाएँ ब्रह्मत्व से 
पूर्णतः सम्पृक्त हैं । यह अंश सूरदास के 'छीला श्रीकृष्ण” और उनके लीछात्मक 
रहस्थों का स्पष्ट परिचायक है । 


श्रीपरमानन्द दास कहते हैं कि परत्रह्म विश्वमोहक मानव रूप घारण 
कर अचतार-लीलाएँ करता है । वह आनन्द की निधि मन, नेत्र, आदि सभी 


२. सुूरसागर पद ६२१ । २. सुरसागर पद ६२१ । 
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तो जाते हुये नवक नागर मोहन हरि चिन्नाते हैं। किन्तु वे ही च्रज की 
स्त्रियों के चस्र पर बड़े प्रेम से बंठे रहते हैं ।* वे ही षडयगुणों से युक्त और 
अवतार धारण करने वाले नारायण हैं और सभी प्राणियों के आधार हैं। 
जो शिशु, कुमार, पौगंड आदि लीलात्मक धर्मो से युक्त एक रस रहने वाहे 
धर्मी नित्य किशोर हैं ।* जेसे श्रीकृष्ण पूर्ण चित स्वरूप और उदार हैं वेसे 
ही उनका अखंड उज्ज्वल रस और परिवार है ।? उद्धव द्वारा ध्रज-गोपियों 
को श्रीकृष्ण के बह्मत्व का परिचय देते हुये कहा गया है कि जिसे तुम कृष्ण 
कहती हो उसका कोई माता-पिता नहीं है। वह तो अखिल विश्व का कर्ता, 
पारूक और संहारक है। उसने लीला के निमित्त अवतार घारण किया है।।ं 
भाषा दशम स्कंघ में कहा गया है कि जिस ब्रह्माण्ड में मधुपुरी स्थित दे 
वहाँ पूर्ण ब्रह्म कृष्ण निवास करते हैं। जब उनकी छीछा करने की इच्छा 
होती है तो विश्व में वे पहले भक्तों ओर परिकरों को अदतरित करते हैं । 
परिकरों का यह प्राकव्य छीलछा के निमित्त होता है। तत्पश्चात्‌ श्रीकृष्ण स्वयं 
अचती्ण होकर भक्तों की मनोकामना पूर्ण करते हैं ।* सक्त कवि रसखान 
कहते हैं कि जिस ब्रह्म को शेष, महेश, गणेश, दिनेश, आदि देवता निरंतर 
गाते हैं, जिसे वेद अनादि, अनंत, अखंड, अछेच्य और अभेद्य बतलछाते हैं, 


१. जोगी जन बन जाई जतन करि कोटि जनम पचि । 
अति निर्मल करि करि राखत हिय रुचि आसन रचि ॥ 
कछु घिनाततह जात नव नागर मोहन हरि। 
ब्रज की तियन के अम्बर पर बेठे अति रुचि करि॥ 
नं० ग्रं० रास पंचाध्यायी, ० ११ पृ० ५७-५८ | 
२. घट गुन अरु अवतार घरम नारायन जोई। ' 
सबकी आश्रय अवधि भूत नंद नंदन सोई॥ 
शिशु कुमार पौगंड धर्म पुनि वलित लकछित रस । 
धर्मी नित्यकिशोर सब चित्तचोर एक रस ॥ 
नं० ग्रं० सिद्धान्त पत्माध्यायी, प० ३८, ७, ८ । 
३. जसोई कृष्ण अखंड रूप चिद्रप उदारा। 
ते सोह उज्ज्वल रस अखंड तिन कर परिवारा ॥ 
ह नं० घंं० अमर गीत, ए० १७५७, १। 
४. उद्धज--जाहि कहौ तुम कान्ह ताहि कोउ पितु नि माता । 
अखिल भण्ड ब्रह्मण्ड विस्व उनदीं में जाता॥ 
लीछका को अवतार ले धरि आए तन स्थाम । 
नं० ग्रं० अमर गीत_ ए० १७५, १। 
- जिट्ठि ब्रह्माण्ड मधुपुरी लसे। पूरन बह्म कृष्ण तहं बसे । 
जब हरि लीला इच्छा करें । जगत में प्रथम भक्त अवंतरे । 


हक 


बज 
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नारद, शुक, व्यास आदि जिसकी महिमा गान करते-करते भी अन्त नहीं पा 
सके उसे अहीरों की छोकरियाँ नचा रही हैं ।? परमानन्द दास यशोदा का 
भाग्य सराहते हुए कहते हैं कि जो स्वरूप ब्रह्मादि के लिये दुलंभ है वही 
आकर यशोदा के घर में प्रकट हुआ है । जिससे मिलने के लिए शिव, नारद, 
शुक, सनकादि, अनेक प्रयत्न करते हैं। वह घूछः धघूसरित शरीर लिए 
यशोदा की गोद से लिपटा रहता है ।* सीरा ने तटस्थ सगुण बह्य के सहश 
लीलावतार श्रीकृष्ण को भी अनासक्त बतछाते हुए कहा है कि वह सहस्रों 
गोपियों द्वारा वरण किये जाने पर भी बालत्रह्मचारी है। गदाधर भट्ट ऐसे 
गोविन्द को सिर नदाते हैं जो नीले जल वाली कालिंदी के तट पर बेद- 
वेदान्त में प्रतिपादित परब्ह्म के सदश विराजमान है। श्रीहितहरिवंश कहते 
हैं कि सुनि जिस स्वरूप को ध्यान में नहीं प्राप्त कर पाते वह चतुर श्रीकृष्ण 
बालकों के साथ विनोद कर रहा है । वह अपने अनन्य रसिकों के निमित्त 
लीका-नट के रूप में प्रकट हुआ है ।* श्री राठौर प्रृथ्वीराज ने कहा है कि 


तिनके प्रभु को परिका जितो | प्रगठ हाोंत लीला हित तितो । 
तब श्रीकृष्ण अवतरहि आह । सिद्ध करें भगतन के भाई ॥ 
नं० ग्रं० अमर गोत पू० २९०, ११ | 
 सेस मददेस गनेस दिनेस, सुरेसहु जाहि निरंतर गावे । 
जाहि अनादि अनंत अखंड, अछेद अभेद सु वेद बतावे ॥ 
नारद से सुक व्यास रटे, पचि द्वारे तऊ पुनि पार न पावे । 


ताहि अहवीर की छोहरिया, छछिया भरि छाछपे नाच नचावे ॥। 
सं० वा० कल्याण २९ १० ३४० में संकलित रसखान | 


« यशोदा तेरे भाग्य की कही न जाय । 
जो मूरति अद्यादिक दुलेभ, सो प्रगटे हैं आय ॥ 
सिव नारद सुक सनकादिक मुनि मिलिबे को करत उपाय । 


ते नंद छाल धूरि धूसरि वपू रहत गोद लूपटाय ॥ 
त्रज माधुरी सार सं० २००३ प० १४१ पद ७ | 


३, सौल सहस्न गोपियों नेतमे बारिया, तोय तमे बाल ब्रह्मचारी । 
मीरा बुहत्‌ पद० संग्रह 7० १६० पद २५४ | 
४. श्री गोविंद पदारविंद सीमा सिर नाऊँ। 
ओ बन्दावन विपिन मोल कछु गारऊ ॥ १॥ 
कालिंदी जहाँ नदी नील निमेल जल भ्राजे । 
परमतत्व वेदान्त वेद इव रूप विराजे ॥ २॥ 
गदाघर भट्ट की बानी, खोज रिपोर्ट ना० प्र० सभा जी० ८१ (० १४४॥। 
७५, हित चोरासी, ह० लि० सं० १८८१, १७७८ ना० प्र० सभा ४० ६५ | 
बेणु माई बाजे वंशीवट । 


नी 


;्् 


५४२ मध्यकालीन साहित्य में अवतारवाद्‌ 


अनन्त छीला वाले ने भनुष्य-लीछा अहण की और जो जयत्‌ को बसाने वांछा 
है वही जगत्‌ में बस गया।* 


इस प्रकार आलोच्यकाल में छीछायें श्रीकृष्ण उपास्य बह्म की ही विभिन्न 
लीलाओं के रूप में गाई जाती थीं। जिनमें एक ओर श्रीकृष्ण का सर्वोपरि 
उपास्य रूप प्रतिबिम्बित होता था ओर दूसरी ओर उसकी मनुष्योचित 
लीठाये। ब्रह्मा” और “अवतार” मिश्रित लीछाओं के गान में सूरदास का अद्वितीय 
स्थान रक्षित होता दे । 'सूरलागर” में अनेक स्थ्ों पर सूरदास सगुन लीला- 
पद गाने के क्रम में प्रायः श्रीकृष्ण के ब्रह्मत्व का उल्लेख करते हैं । 


इस लीला-रूप में बारुकृष्ण ने अखिल ब्रह्माण्ड की महिमा को त्याग 
दिया है ।* पृथ्वी जिनके तीन पेर में भी नहीं आ सकी उसे यशोदा चलना 
सिखा रही हैं। जिसकी चितवन से काल डरता है उसे लकुटि दिखाकर 
घमकाती हैं। जिसका नाम करोड़ों भ्रम को दूर करने में समर्थ है उसके 
अ्रम को राई लोन से उतारती हैं ।) जिसका भार गिरि, कूम, सूर, असुर, 
ओर नाग धारण करने की कहपना भी नहीं कर सकते उसने गोपियों को 
आधार बना रखा है। निगम और आगम जिसके अनन्त गुर्णों का वर्णन 
करने में असमर्थ हैं उस प्रभु को यशोदा गोद में लेकर मंद-मंद मुस्कुरा 
रही है ।* ये परम कुसछ और कोविद छीछा नठ श्रीकृष्ण अपनी अभूतपूर्व 





मुनिजन ध्यान धरत नहिं पावत करत विनोद संग बालक भट | 
दासि अनन्यभमजन रस कारण जै श्री हित हरिवंश प्रकट लीला नट ॥ 

१, वेलिक्रिसन रुकमणी री, ४० ऐकेडमी, ए० २५६ पद २७१ ॥। 
लौलाधरण ग्रहे मानुषी लीला जग बासंग वरिया जगत । 

२, अखिल ब्रह्माण्ड खंड की मद्दिमा, सिउुता मा दुरावत । 

सूरसागर पृ० २९६ पद ७२० । 

१. तीनि पड जाके धरनि में आवे । ताहि जसोदा चलन सिखातै ॥ 
जाकी चितवनि कालि डराई । ताहि महरि कर लकुटि दिखाई ॥ 
जाको नाम कोटि अ्रम टारे। तापर राई लोन उतारे ॥ 

सूरतागर पृ७ ३०७ पद ७४७ | 

४. जे गिरि कमठ सुरसुर सपंहि धरत न मन में नेकु डरे । 
ते भुज-झुषन-भार परत कर गोपिन के आधार परे ॥ 

सूरत्तागर १० ३०९ पद ७५९ | 

७. गुन अपार विस्तार परत नाहि, कहि निगमागम बाली । 
सूरदास प्रभु का लिए जसुमति, चिते चिते मुसुकानो । 

 सूरसागर १० ३१३ पद ७७१ । 


श्रीकृष्ण... ५४३३ 


मुसकान से मन हर लेते हैं।? इस अद्भुत लीछा को जो जानता है वही 
जानता है।' क्योंकि जो अर्थ, धर्म, काम और मोक्त आदि चारों पदार्थों का 
दाता है वह प्रातः उठ कर माता से माखन रोटी माँगता है। यह सब 
उन्हीं प्रभु की छीछा है जिसे निगम नेति-नेति कहते हैं।” जो निर्गुण बह्म 
सग्रुण लीला-रूप धारण कर अवतीर्ण हुआ है, उसे ननन्‍्द्‌ अपना पुत्र समझते 
हैं।। जो मूर्ति जल-थल में सर्वत्र व्यात है उसे यशोदा चुटकी देकर अपने 
आँगन में नचा रही हैं ।* अतः यह उसकी अवतार-कीला ही है कि जो 
अखिल विश्व का भरण-पोषण करने वाले हैं. थे ग्वालिन के कौर से तृप्त हो 
हो जाते हैं ४ जो प्रभु सनातन बचह्ढ हैं वे नन्‍द के घर में सो रहे हैं ।* 
जिसके चरणकमल तीनों छोकों को पवितन्न करने वाले हैं वे बलि की पीठ पर 
हैं तथा कालिय नाग के फन पर नृत्य करते हैं ।* सब कुछ श्रीकृष्ण के मन 
की बात है। जो-जो उनके मन में आता है वेसे ही वे नाना प्रकार के रूप 


१, परम कुसल कोविद लीछा नट, मुसकनि मन हर लेत । 
सूरसागर, ना० प्र० स० जी० १, ए० ३१३ पद ७७२। 
२. सूरज प्रञ्ञु की अद्भुत लीला, जिन जानी तिन जानी | 
सृूरसागर, ना० प्र० स० जी० १, ४० ३१४ पद्‌ ७७४ | 
३. जननि में माँगत जग जीवन, दे माखन-रोटी उठि प्रात । 
लोटत सूर स्याम पुहुमी पर, चारि पदारथ जाके हाथ । 
बारंबार विचारति जसुमति, यह लीछा अवतारी । 
सूरसागर, ना० प्र० स० जी० १, प० ३१५ पद ७७७। 
४. सूरदास प्रश्ु की यह लीछा, निगम नेति नित गाऊ । 
सूरसागर, ना० प्र० स० जी० १ ए० इ३६ पद <४५॥ 
७. निगुुण ब्रह्म सगुन लौलाधर, सोई छुत करि मान्यो । 
सूरसागर, ना० प्र०.स० जोौ० १, ६० ३४५९५ पद ८८१९। 
६. जो मूरति जल-थल में व्यापक, निगम न खोजत पाई । 
सो मूरति ते अपने आँगन, चुटकी दे जु नचाई ॥ 
सूरसागर, ना० प्र० स० जी० १, ६० ३८१ पद ५८९ ) 
७. सूरदास प्रभु विस्वभंर हरि सो ग्वालिन के कौर अधाई । 
सूरसागर, ना० प्र० स० जी० १, ४० ४२१ पद्‌ १०८७। 
८. सूरदास प्रभु ब्रह्म सनातन सो सोवत नंद धामई । 
सूरसागर, ना० प्र० स० जी० १ (० ४२३५९ पद ११३३४ 
५, जे पद कमल लोक त्रय पावन, बलि की पीठि धरे । 
जो पद कमल सूर के स्वामी, फन श्रति नृत्य करे । 
सूरसागर, ना० प्र० स० जी० १, १० ४५५ पद ११८९ । 


५३७ मध्यकालीन सांहित्य में अवतारवाद 


घारण करते हैं ।* इस प्रकार मध्यकाल में लीका-गान की परम्पराओं में 
उनके ब्रह्मत्व को संपुटित करने का प्रयत्न सूरदास ने किया है । ' 


प्रयोजन :--. 


इस कार में अवतार और अवतारी रूपों से भी परे श्रीकृष्ण का जो रूप 
सर्वाधिक मान्य हुआ, वह था श्रीकृष्ण का उपास्य-रूप। इसके फलस्वरूप 
उनके अवतार-रूप से सम्बद्ध प्रायः सभी प्रयोजनों सें उद्धार की प्रव्नत्ति सर्वत्र 
विद्यमान है । इसमें सन्देह नहीं कि परम्परागत ग्रयोजनों की भी कवियों ने 
यथेष्ट चर्चा की है किन्तु वे उद्धारवादी प्रभाव से एथक नहीं हो सके हैं। 
इसी से असुर-संहार जो विष्णु के अवतारों का प्रधान अयोजन रहा है," वह 
असुर उद्धार के रूप में परिणत -हो गया, तथा असुर-अवतार संघ का 
मुख्य प्रयोजन भक्तों का रंजन करना रहा गया ।४ं 

अतः श्रीकृष्ण अनेक जन्मों में भक्त के निमित्त भाविभूत होते हैं ।* 
भक्तों के छिए ये स्वयं तो बन्धन स्वीकार करते हैं, मायाधीन हो जाते हैं, 
और भक्तों को मायातीत और मुक्त कर देते हैं ।४ भक्त ही अवतार का प्रबल 
हेतु है। सूरदास ने ऐसे तथ्य पदों में प्रकद किये हैं।* थों तो उपास्य 
श्रीकृष्ण के इस अवतार में उनकी इच्छा ही प्रयोजन है |“ किन्तु भक्त के श्रेमवश 





१, सूरसागर, ना० प्र० स० जी० ९, पु० ५७६ पद १५३१३। 
२, उबरौ धरनि, असुर कुछ मारो धरि नरतन अबतारा । 
सूरसागर, ना० प्र० स० जी० १, पृ० २५७ पद ६२२ | 
३. तुम बिन कौन दीन खल तार, निर्युन सगुण रूप धरि आये । 
सूरसागर, ना० प्र० स० जी० १, पृ० ३८८ पद १००४। 
४. सूरदास प्रश्ु गोकुल प्रगट भए, संतनि हरण दुष्ट जन-मन धरके । 
सूरसागर, ना० प्र० स० जी० १, पू० २७० । 
७५. सूरदास प्रभु कह्तत भक्त हित जनम-जनम तनु धारों । 
सूरसागर, ना० प्र० स० जी० १, प० ३७४ पद ९६० । 
६. आपु बंधावत, भक्तनि छारत वेद विहित भई बानी । 
सूरसागर, ना० प्र० स० जी० १, ३७४ पद ९६१। 
७. सूरदास प्रशुभक्त देत ही देह धारिके आयो। 
सुरसागर, ना० प्र० स० जी० १, १० ३७५ पद ९६४ | 
पद १०९२--सूर स्याम संग सब छुख सुन्दर, भक्त हेत अवतार । 
पद ६७७--सूरदास प्रश्भु केस निकंदन भक्त देत अवतार धर्‌यों । 
८. अपने आप करि प्रकट कियो है हरी पुरुष अवतार । 
सृरसारावली, वे० प्रे० १० १ पद ५। 


“जद मध्यकालीन स्राहित्य में अचवतारवाद्‌ 


योग्य है ।? मीराबाई के अनुसार श्रीकृष्ण देवताओं के कार्य के लिये तो 
आविभूत होते ही हैं' परन्तु भक्तवत्सल होने के कारण) भक्त के भाग्य से*, 
उनकी सहायता के लिए” प्रायः उनकी प्रत्येक आपत्ति में प्रकट होते हैं ।* 
इस प्रकार उस 'अधम-उधारण सब जग-तारण” श्रीकृष्ण ने सभी भक्तों का 
कार्य किया है ।* बेजू कवि ने विष्णु और कृष्ण का अन्तर स्पष्ट करते हुए 
कहा है कि दोनों निगुंण ओर सगुण स्वरूप वंदनीय हैं, परन्तु विष्णु देवताओं 
के सुख के कारण हैं जब कि कृष्ण भक्तों के दुःख हरने वाले हैं ।* इस प्रकार 
साम्प्रदायिक कवियों के अतिरिक्त सम्प्रदायेतर या राज-द्रबारी कवियों में भी 
ओरीक्ृष्ण के उपास्य प्रधान या इृष्टदेवात्मक प्रयोजनों का अधिक श्रचार हुआ । 
राज द्रबारी तानसेन कहते हैं कि श्रीकृष्ण पतित-पावन, करुणा-सिंघु, .दीन- 
:दुख-भंजन, युग-युग में विविध रूप एवं लीला धारण करने वाले, भक्तवत्सक 
और क्ृपालु हैं ।* ब्रह्म कवि कहते हैं कि तप और योग से ये उपलब्ध नहीं 
हैं। अपितु जो भी बह्म का हृदय में ध्यान करता है, उसे उसी रूप में दर्शन 


१. प्रभु यइ तुम्हरी अदूसुत रूप । ध्यान जोग्य निपट ही अनूप । 
न० ग्रं०, भाषा दशम स्कंघ पूृ० २२९ । 
२. मीरा बृहदू पद संग्रह ए० ६५, १, ९७ | 
हमको वपु हरि देत संधारयो, साध्यो देवन के काज । 
३. मीरा बृहद्‌ पद संग्रह ए० १४३१ प० २३१-- 
मीरा प्रभु संतन सुखदाई, भक्त वछल गोपाल । 
४. मौरा बहद्‌ पद संग्रह ए० २११ प० ३६९--- 
' सब भगत के भाग्य ही प्रकंटे, नाम धरयो रणछोर । 
५. मौरा दृदद्‌ पद संग्रह (० २३५ प० ४००-- 
सब भगतन की सहाय करी प्रभु । 
&. जब जब पीड़ परी भक्तन पर आप ही कृष्ण पधारे । 
भीरा बृहद्‌ पद संग्रद पृ० २६ प० २०२। 
७. हमने सुणी है हरि अधम उधारण | अधम उधारण सब जग तारण । 
.._ मीरा बृह॒द्‌ पद संग्रह प० २३३ प० ३९२ । 
<. सब भक्तन का कारज कीन्दा सोइ प्रभु में पाया जी । 
मीरा बृह॒द्‌ पद संग्रह पृ० १३५ प० २१७५ | 
९, उत सुरन सुख कारन इत भक्तन दुःख हरण निगुंण । 
सरशुण दोऊ स्वरूप एक ही वंदन । 
राग कत्पदुम जी० १, १० २१५ पद ५५ | 
१०. पतित पावन करुणासिधु दौन दुःख भंजन । 
अनेक रूप लीला धारी मक्तत्रत्सल युगबयुग मए कृपाल । 
राग कट्पदुम जी० १, पृ० ४६ पद ड०। 


श्रीकृष्ण । ५छ७ 


देते हैं। भक्त कवि नरसी कहते हैं कि श्रोकृष्ण सतयुग, श्रेता, द्वापर और 
कलियुग चारों युगों में मक्त के अधीन रहते हैं ।* 


श्रीरसखानि के अजुसार जागे चक कर प्रेम और हरे में कोई अन्तर नहीं 
रह जाता। अतएव प्रेम हरि-स्वरूप है और हरिप्रेम स्वरूप ।* यद्यपि 
अखिल विश्व हरि के अधीन है किन्तु हरि स्वतः प्रेम के अधीन हैं ।* 'सुदासा- 
चरित' के रचयिता नरोत्तमदास ने भी श्रीकृष्ण को अनार्थों के नाथ एवं 
जुसिंहावतार के रूप सें पुरानी प्रतिज्ञा-पालन करने वारा कहा है ।* 

इस प्रकार यह स्पष्ट है कि प्रायः सभी अवतार-कार्य सम्प्रदा्ों एवं 
साम्प्रदायिक कविर्थों तथा उनके प्रभाव-स्वरूप अन्य कवियों में भी उपास्य 
श्रीकृष्ण के उद्धार-कार्य के रूप में अधिक ग्रचछित हुए; जिसके फलस्वरूप 
उन्हें दीनानाथ, अनाथ-निवाजन और भक्तवत्सछ की उपाधि श्राप्त हुई ।* 

इसी युग के सम्प्रदार्यों में, श्रीकृष्ण का अवतार एवं अवतारी के स्थान में 
उनके नित्य रूपों में ग्रहीत अर्चा रूपों का अधिकाधिक प्रसार हो चुका था । 
अतः सम्प्रदाय विशेष के कवि अब उनकी नित्य लीला, नित्य ऐश्वय या 





१, ब्रह्म विचारत जो हिय में सोई रूप धरे नर की यहि काला । 
' जाय लखी किनवा नंदराय के आँगन खेडुत रंग को लाला ॥ 
अकबरी दरबार के कवि पू० २२७५ में उदघृत । 
२. कहे सुने को बुरो न मानो हम नरसी दास तुम्हारे । 
 सतयुग, त्रेता, द्वापर कलियुग भक्तन के आधीन हैं प्यारे ॥ 
राग कल्पद्रम जी० १, १० ३४५ पद १५ | 
३. प्रेम इरि को रूप है, त्यों हरि प्रेम सरूप । 
एक होइ दे या लसे, ज्यों सुर अरु घूप ॥ 
रसखान, प्रेमवाटिका प० ८ से २४ । 
४. रसखान ग्रेमवाटिका, ए० ११-१२, दोहा ३१६ । 
हरि के सब आधीन, पे हरी प्रेम आधीन । 
याहि ते हरि आपुह्दी, याहि बड़प्पन दीन | 
७, द्वारिका के गये हरि दारिंद दरंगे प्रिय । 
द्वारिका के नाथ वें अनाथन के नाथ हैं !। 
सुदामाचरित पू० १४ क० ९ | 
पूरन पेज करी प्रह्माद की खंभ सो बाँध्यों पिता जिहि बेरे । 
द्रौपदी ध्यान धरयो जवहीं तवह्ी पट कोट लगे चहु फेरे ॥ 
सुदामाचरित्र ३० १५ ! 
६. संतवाणी अछ्ू, कल्याण, परशुतम देव जी० ए० २७९ । 
दीनानाथ अनाथ निवाजन भगत बछल जु विरद घारयो । 
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माधुय प्रधान रूपों के वगन की ओर भ्धिक ध्यान देने छगे थे। श्रीकृष्ण- 
चरिन्न से इनका सम्बन्ध उत्तरोत्तत कम होता गया। अन्त में रसिक संप्रदार्यो 
में एकमात्र राधा-कृष्ण 'राधा-कन्हाई तो सुमिरन को वहानों हैं! के रूप में 
अवशिष्ट रहे । इनके नित्य रूपों के वर्णन से स्पष्ट है कि ये चरित धान 
अवतार, अवतारी था उपास्य श्रीकृष्ण की अपेक्षा नित्य सेव्य अचरवितारों के 


अत्यन्त निकट हैं ।* 
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१, सेव्य हमारे हें सदा, वृन्दा, विपिन विछास । 
नंद नंदन वृषभानुजा, चरण अनन्य उपास ॥ 
जुगल शतक ए० १-२४ । 


बारहवाँ अध्याय 
अर्चावतार 


मध्यकाल से एक ओर तो अबतारें के लीछात्मक रूपों की अभिव्यक्ति 
हुई और दूसरी ओर दिन-प्रतिदिन के व्यवहारों में प्रयुक्त अर्चावतारों या 
अर्चाविग्रहों का प्रचार हुआ । इस युग में पौराणिक कथाओं के साथ “पांचरात्रों? 
में प्रचलित अवतारों का विछक्षण सामंजस्य स्थापित किया गया, जिसके 
फलस्वरूप लीलागान की प्रवृत्तियाँ में व्यापक परिवर्तत दिखाई पड़ता है। 
ज़हाँ सूर आदि में पौराणिक कथाओं से सम्पृक्त सगुन लीका-पद मिलते हैं, 
चहाँ कालान्तर में राम, कृष्णादि अवतारों के, अर्चारूपों के अधिक व्यापक होने 
पर उनकी अष्टयाम सेवा, पूजा, अर्चना तथा पाकज्षिक, मासिक, अद्धवार्बिक 
ओर वार्षिक उत्सवों के ही लीला-पद्‌ अधिक ग्रचलित हुये । विशेषकर परवर्ती 
मध्यकारू के साहित्य को यदि अर्चावतारों का साहित्य माना जाय तो कोई 
अत्युक्ति न होगी । 


परम्परा 


अन्य अवतारवादी प्रदृत्तियों के सदश अर्चावतार की भी प्राचीन परम्परा 
विदित होती है । विशेषकर अवतारबाद के साथ ही इस धारणा का विकास 
देखा जा सकता है। क्योंकि जहाँ ब्रह्म के 'प्रादेशिक' या 'एकदेशीय” होने का 
सम्बन्ध ज्ञात होता है,” वहाँ अवतार और जर्चा एक ही भूमि पर स्थित 
दिखाई देते हैं। अवतार यदि बहा का प्रतिनिधि है तो अर्चा ब्रह्म का 
प्रतीक ।* अतएवं दोनों उस महतोमहीयान के लघुतम अतिनिधि या भ्रतीक 
होने का समान रूप से दावा करते हैं ।? 


१. बर० सू० १, २, २५ 'अभिव्यक्तेरित्याश्म रथ्ययः? के अनुसार आइमरथ्य ने ब्रह्म की . 
एकदेशीय अभिव्यक्ति मानी है । 

२. ब्र० तूृ० ४, १, ४ और ४, १, ५ “न प्रतीके न हि सः और “ह्यइष्टिरुत्कर्षात! में 
ब्रह्म के प्रतीक रूप का भान होता है । 

३, गीता रहस्य पृ० ४१४-४१५ में श्री तिलक ने उपनिषदों में प्रयुक्त विभिन्न नामों 
के आधार पर प्रतीक पूजा से मूत्ति-पूजा या अवतार-पूजा का अनुमान किया है। 
घु० उ० ७, ४, २३ में विश्व के अनेक उपादानों को ब्रह्म का शरीर कद्दा गया है। 
आदित्य? बु० ३, ७, ९ और “चंद्रमा' ब॒० ३, ७, ११ आदि भी उसी क्रम में उसके 
शरीर बतलाये गये हैं । छा० ३, १९, १ में “आदित्य” को अह्म का शरीर और रूप 
कहा गया है । 


(५९५० मध्यकालीन साहित्य में अवतारवाद 


वेदिक-संहिताओं में अनेक देवता एक के ही विशिष्ट रूप माने गये हैं ।? 
क्योंकि समूह में जहाँ इनके नाम समान कोटि में छिये गये हैं ।* वहीं 
विशिष्ट रूपों से सम्बद्ध इनके सर्वोत्कर्षप्रधान एकेश्वरवादी रूप मिलते हैं ।ह 
किन्तु इनसे एक के अनेक नामों या रूपों का आभास मात्र मिलता है। 
जहाँ तक “अर्चा? शब्द का प्रश्न है वेदिक संहिताओं में 'भचंत!,अचंदः, अर्चा? 
आदि शब्दरूपों के प्रयोग हुए हैं ।7 परन्तु अर्चा विश्नदह से सम्बन्धित अर्थ बाद 
में चछकर “गीताः७, २१ का प्रतीत होता है। वहाँ कहा गया दे कि जो-जो भक्त 
जिस-जिस तनु को श्रद्धा के साथ अचना चाहता है, उनकी श्रद्धा को में उसमें 
ही स्थिर कर देता हूँ ।" 'विष्णुसहखनाम' में 'अर्चिस्मान! और “अचित” नाम 
विष्णु के आये हैं। किंतु प्रायः अर्चि! शब्द का अर्थ किरण होने के कारण अर्चा- 
विग्नदह का इससे कोई सम्बन्ध प्रतीत नहीं होता । फिर भी “गीता? के उक्त छोक 
से अर्चा ओर उपास्य विग्ह के सम्बन्ध का अनुमान किया जा सकता है। 


पर भर्चा का जिस मूर्ति था विग्ह से सम्बन्ध माना गया है उसके 
प्राचीन रूपों पर भी कतिपये विद्वानों ने विचार किया 

श्री ज० ह० दवे ने ऋ० १०, १७५७, ३ की ऋचा का अर्थ सायणाचार्ये 

के अनुसार इस प्रकार किया है--हे अमर पुजारी, सागर में बहते हुए काष्ठ से 

निर्मित पुरुषोत्तम भगवान्‌ की काष्ठमू्ि की पूजा करके, सर्वोपरि ब्रह्म को 

प्रास कर । ओऔ ए० के० कुमारस्वामी ने पशुओं के रूप में यज्ञों में कुछ 


िलनिभीयन व वन जे निभल जज * अनशन कि नारी33०+9५-०२०क 4२०७० ५. अन लभे 


१, ऋ० १, १६४, ४६ । 
२. ऋ० १०, ६५, १ में अन्तरिक्ष में अम्नि, इन्द्र, वरुण, मित्र आदि सबकी समन्वित 
महिमा का अस्तित्व माना गया है| 
३. ऋ० २, १, १-१५ में अश्नि दी इन्द्र, विष्णु, वरुण, त्वश्टा, रुद्र, पूषा, सूय, सरस्वती, 
आदि से स्वरूपित किया गया है 
४. अचेत्‌, प्राचतू, ऋ० ८, ६५, ८ और अथवे २०, ९२, ५ अचेदू, ऋ० १, १७३, : 
अचंतू, ऋ० ८, २०, १० “अर्चा दिवे वृहते शुध्यं? ऋ० १, ५४, ३, निरुक्त ६, १८ 
अर्चा शक्राय शकिने शाची? १, ५४, २। 
७५, गौ० ७, २१-नयो यो यांयां तनुं भक्तः अद्धयाचितुमिच्छति । 
तस्य तस्याचर्ला श्रद्धां तामेव विदधाम्यहम्‌ ॥ 
६. ( क ) वि० स०, शां० भा० पृ० १९४ छो० ८१। 
( ख ) अर्चा का जहाँ तक प्रतिमा से सम्बन्ध दे श० बा० ११, १, ६, १३ में 
, संव॒त्सर? को प्रजापति की प्रतिमा कहा गया है। तथा अथबं सं० ३,१०, ३ 
- : में राज़! को संवत्सर की प्रतिम्ता' कहा गया है: और संतान, वायु, धन 
१, आदि के 'लिये.उसे प्रतिमा की उपासना बताई गड्ढे है।।. 
७. भारती, विद्याभवन, वर्ष, १, अंक ६ पृ० ४६ ऋ० १०, १५७३ ३४ | 


अचोवतार ज५१' 


देवताओं के प्रतिनिधित्व को स्वीकार किया है।* ओऔश श्री रायकृष्णदास ने 
मेकडोनल के मत के अनुसार तथा ऋ० सं०* के एक मंत्र के आधार पर वेदिक 
काल में मूत्तियों का अस्तित्व माना है ।) 
इन तथ्यों के आधार पर प्राचीन काल में भी मूत्ति-निर्माण की संभावना 
की जा सकती है। परन्तु यज्ञ-याज्ञ एवं कमकॉडप्रधान वेद्क युग में मूर्त्ति- 
पूजापड्ति का कहीं उल्लेख न होने के कारण भक्तियुक्त अर्चाविग्नद का 
आरम्भ युक्तिसंगत नहीं प्रतीत होता । 
पीराणिक या मध्यकालीन साहित्य में स्पष्टतटः निगम और आगम नाम- 
की दो परम्पराओं का अत्यधिक उल्लेख हुआ है । इतिहासकारों ने निगम को 
पूर्णतः: वंदिक या आय॑ तथा आगम को पूर्णतः द्वविड शास्त्र माना है। 
इनके कथनानुसार यदि आशय पद्धति में होम की प्रधानता है तो द्वविड़ पद्धति 
में पूजा या पत्र पुष्प फल तोयं' की 
अतः यह अनुमान किया जा सकता है कि कालक्रम से केवल द्वविड़- 
आये का ही समन्‍्वंथ नहीं हुआ अपितु निगम और आगस की दोनों 
धाराओं का भी अपूर्व संगम हुआ । फरूतः कर्मकाण्ड के साथ अर्चा भक्ति ने 
भी आय॑ संस्कृति में अपना महत्त्वपूर्ण स्थान बना छिया। श्री कुमार स्वामी 
का यह कथन उचित ग्रतीत होता हैं कि द्वविड़ों ने विजित होकर भी आरयों 
को भक्ति और मूत्ति-पूजाप्रदान को ।* अतः एक ओर द्रविड़ देवता शिव का 
आर्यों में प्रचार हुआ और दूसरी ओर आय देवता विष्णु में द्वविड़ देवतर्तवों 
का समावेश किया गया ।7 क्‍ | 
इस प्रकार आगम और निगम के साथ-साथ आर्य और द्रविड़ देवताओं में 
भी सामंजस्य स्थापित हुआ। उक्त उपकरणों के आधार पर देवतादय के 
परस्पर समन्वय का अनुमान किया जा सकता है किन्तु इससे अर्चावतार के 
आरम्भ का स्पष्टीकरण नहीं होता । 
अदो यद्दारु प्लवते सिंधोः पारे अपूरुषम्‌ । 
तदारभस्व दुहेणो तेन गच्छ परस्तरम्‌। 
हिस्द्री आफ इंडियन एंड इन्डोनेशियन आट पु० ४१ । 
२. ऋ० ४, २४, १० 'क इम॑ दशमिममेन्द्र क्रीणाति पेनुमिः” 'कोन मेरे इन्द्र को 
मौल लेगा? से इन्द्र की मूत्ति का अनुमान किया गया है । 
३. भारतीय मूतिकला, ( तृतीय सं० २००९ ) 7० २६ । 
४. दी वैदिक एज, विद्याभवन, ( द्वितीय सं० १९७२) पृ० १६० । 
५, दी बैदिक एज, विद्याभवन, ( द्वितीय सं० ११५२ ) ५१० १६० ॥ 
६. हिस्ट्री आफ इंडियन ऐन्‍्ड इल्डोनेशियन, आटे प्र० ५ 
७, दी वेदिक एज, द्वितीय सं०:१९५२ पू०:४६२। 
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इस दृष्टि से जिस प्रकार समस्त देवतावाद का ही पौराणिक ( मीधिक ) 
विकास दृष्टिगत होता है, उसी प्रकार अर्चाबतार के सम्बन्ध में भी एक 
पौराणिक कथा को आधार माना जा सकता है। जिससे जाय॑ ओर द्वविड 
संस्कृति के समन्वय का भी भान होता है। यह दै--नसिंहावतार की कथा- 
जिसके अज्लुसार प्रह्मद का कथन सत्य करने के निमित्त खम्भे से विष्णु का 
नृसिह-रूप में आविर्भाव हुआ था। पिता के विरोध करने पर भी प्रह्माद, 
(संभवतः एक द्वविड) ने प्रतीकपूजा के रूप में विष्णु को स्वीकार किया था ।* 
गोस्वामी तुलसीदास ने उपयुक्त कथा एवं उससे पत्थर-पूजा के प्रचलन का 
उल्लेख किया है। जिसके आधार पर मध्यकाल में इस धारणा के अस्तित्व 
का पता चला है। परन्तु नाभादास जी ने पूजा का सम्बन्ध प्ृथु से माना है ।? 


पांचरात्रसंहिता युग 

अर्चावतारों का सबसे अधिक घनिष्ठ सम्बन्ध पांचरान्रसंहिताओं से 
रहा है। अर्चारूपों की पूजा, अ्चंना, मंत्र, यंत्र आदि अनेक प्रकार के उल्लेखों 
से ये संहिताएँ ओतप्रोत हैं। 'परम संहिता' में अर्चावतार की आवश्यकता 
बतछाते हुए कंह्दा गया है कि ईश्वर की पूजा केवल साकार रूपों में ही सम्भव 
है अन्य किसी अवस्था में नहीं। लोकानुग्रह के लिये परमात्मा के इन रूपों 
का निर्माण हुआ है। मनुष्यरूप में उसकी मूर्त्ति बनाकर मनुष्य अपने उच्चतम 
लच्य को प्राप्त कर सकता है और पूर्णरूप से उसकी पूजा कर सकता है। 
निराकार में न अचेना का उपयोग है, न ध्यान का, न स्तोन्न का | साकार- 
अर्चारूप में होने पर ही उसकी अर्चना सम्भव है।।ं 


पांचरान्नसंहिताओं का उदय सात्वत, चेष्णव और पांचरान्र आदि के 
एकीकरण होने के पश्चात्‌ विदित होता हे | इसके पूर्व ही तै० आ० १०, १, ६ 


१. ब्रह्मादिन जी ० ३ अड्डू १४, पृ० ५३९ | 
२. तु० भं० जी० २, कवितावली' १० १९३, १२७ | 
काढ़ि कृपान कहूँ पितु कार करा विलोक्कि न भागे। 
राम कंह सब ठाऊँ है खंभ में हाँ सुनि हांक नृकेहसी जागे। 
बैरी विदारि भये विकराल दे प्रह्मदहि के अनुरागे । 
प्रीति प्रतीति बढ़ी तुलसी तबते सब एाहन पूजन लागे ॥ 
३, भक्तमाल, रूपकला १० १९५९ छप्पय, १४। 
सुठि सुमिरन प्रहलाद पृथु पूजा कमला चरनन मन । 
४. परमसंहिता, गायकवाड़, ३, ५-७ । 
३, ७ निराकारे तु देवेश नाचेन॑ संभवे न्‍नृणास्‌ । 
न च ध्यानं न च स्तोत्न तस्मात्साकारमच॑येद ॥ 


अर्थावतार फ ७५५३ 


सें नारायण, वासुदेव और विष्णु एक साथ ग्रृहीत हुए हैं। 'महाभारत 
नारायणीयोपारख्यान! में सात्वत, या भागवत, वेष्णव और पांचराच् पुनः 
एकत्र हो जाते हैं ।!* संभवतः इसी परम्परा में श्रेडर ने पांचरात्र संहिताओं 
का झ्ारस्भ भंडारकर के सत का समर्थन करते हुए उक्त उपाख्यान से माना 
है ।* इन सहिताओं के उदयकाल के पू्व हो मथुरा के सात्वत मतानुयायियों 
ने दक्षिण में वासुदेवभक्ति का प्रारम्भ कर दिया था।) कंस के मरने के 
पश्चात्‌ द्वारका के अतिरिक्त दक्षिण में भी इनके पांच राज्य स्थापित हो 
चुके थे । प्राचीन तमिर साहित्य में कृष्ण और कृष्ण की छीलछाओं के 
उहलेखों के आधार पर उनके प्रचार का पता चलता हे ।* संभवतः दूसरी 
शताब्दी तक पांचराच्र आगरम्मों का योग कृष्ण की अर्चा पूजा पद्धति के साथ 
भ्रचक्तित हो चुका था ।* ऐसा इतिहासकारों का अनुमान है । अतएव निश्चय ही 
सात्वत, भागवत, वचेष्णव और पांचरान्र सभी के समन्वय का अनुमान 
पांचरात्र आगमों के निर्माण के पूर्व ही माना जा सकता हे । क्योंकि पद्धतियाँ 
का निर्माण किसी विश्वास के स्थूछ रूप ग्रहण कर छेने के पश्चात्‌ ही सम्भव हे। 

परन्तु श्रेडर ने नारायण के “पांचरात्न सूत्र” से ही ईश्वर के पर, व्यूह आदि 
पंच-रूपों के साथ अर्चा का प्रारम्भ माना हें ।* श्रेढर के उपर्युक्त मत का 
आधार सम्भवतः अहि० सं० ११, ६४ का वह शोक है जिसमें कहा गया 
है कि नारायण ने स्वयं शाख बनाया और पाँच प्रादुर्भावों को कहा । इन 
रूपों का प्राचीन तमिक कविताओं में भी उल्लेख हुआ है। तमिल साहित्य 
सें पेरन्देवार नाम के कवि के पाँच पद्‌ मिलते हैं। जिनमें इतिहासकारों के 





, मह० १२, नारायणीयोपाख्यान्‌ , मोक्ष धरम पवं।. २ श्रेडर ए० १४। 

. साउथ इंडियन हिस्द्ी ऐन्‍न्ड करचर जी० १३ ए० ३१३१। 

- साउथ इंडियन हिस्दी ऐन्ड कल्चर जी० १, ४० ३८-३९। 

- साउथ इंडियन हिस्ट्री ऐन्ड करचर जी० १, ए० ४६ । 

- दी कब्चरक हेरिटेज आफ इंडिया जी० २, ३० ६८-७० । 

, श्रेंडर प० २५ इट ऐपियसे. देन, देट दी सेक्ट टूक इट्स नेम फ्राम इट्स सेंट्रल 
डोगमा विहिच वाज दी पांचरात्र-शास्र आफ नारायन इण्टरप्रटेड फिलासं' फिकली 
'इबेदस” ऐज फाशव फोल्ड सेल्फ मैनीफिशेशनस्‌ अफ गौड वाइ मिस आफ हिज 
'पर, व्यूह विभव, अन्तर्यामी, अर्चा', फौमेस्‌। 

८, श्रेडर ए० २६ अछि सं० ११, ६४ । 

. तत्पर व्यूदविभवस्वभावादिनिरूपणम्‌ । 

पांचरात्राह्ययं तंत्र मौक्षेकफललक्षणम्‌ ॥ 


_ा ० # ५3 


द् ४7 
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मतानुसार प्रथमपद्‌ में पर, द्वितीय में व्यह, तृतीय में विभव, चतुथ में' 
अन्तर्यामी और पंचम में अर्चा रूपों का वर्णन किग्रा गया है ।* 

इतना ही नहीं रामानुज आदि आचार्यों के आविर्भाव के पूर्व ही तमिल 
प्रदेश में भाव, भाषा, भक्ति, भक्त और भगवान्‌ इन पंचाभिव्यक्तियों का जो 
विशुद्धू रूप दृष्टिगत होता है, उसके मूल प्रेरक तिरुपति, श्री रंग आदि दक्षिण 
के प्रधान अर्चावतार माने ज्ञा सकते हैं। क्योंकि ईसा की प्रथम झती में 
तोदमान द्वारा स्थापित तिरुपति का मंदिर तमिर साहित्य के अनेक जनप्रिय 
एवं भक्त आल्वार कवियों की साधना भूमि रहा |) 'द्वविड्प्रबन्धम! (पद संख्या 
४००० रचनाकाल ३०० ई० से ७०० ई० ) में द्वाद्श आद्वारों द्वारा गाई 
हुई कविताओं में छगभ्ग १०८ स्थानों में विष्णु और उनके विभिन्न रूपों की 
पूजा का उल्लेख है ।४ं 


अतएव यह स्पष्ट है कि उत्तर भारत में चल्लम आदि दक्षिणी आचार्यों 
ने जिन अर्चावतारों की सेवा एवं तत्‌ सम्बन्धी लोकप्रिय पद्‌ साहित्य की 
सर्जना की प्रेरणा दी उसके पूर्व ही अर्चावत्तारों के मंदिर में तथा जनसमाज में 
जाति और संस्कृत भाषा के बंधन को तोड़ कर जन भाषा में गाने वाले 
आल्वार कवियों के गीत पर्याप्त लोकप्रिय हो चुके थे। इसमें संदेह नहीं कि 
अवतारों की पौराणिक पीठिका उनकी कांब्याभिव्यक्ति का विशेष माध्यम 
बनी । किन्तु इसके अतिरिक्त भी अर्चारूप की कतिपय विशेषतायें हैं, जो 
उनकी काव्यात्मक प्रवृत्तियों एवं अभिरुचियों को सतत जाग्रत रखने में विशेष 
सहायक हुई ।* 
अचारूप का वेशिष्य्य 


ईश्वर का अर्चारूप मनुष्य के सबसे अधिक निकट है। इस रूप में 
ईश्वर मनुष्य के साथ अनेक रूपों तथा विविध भावों भें मानव भक्त के साथ 





१. साउथ इंडियन हिस्ट्री एण्ड कल्चर जी० २ ए० ८०९ | ' 

२. हीम्स आफ दी अल्वारस भू० १० २३-२४ ओ रंगम के रंगनाथ, विष्णु कांची 
के वरदराजस्वामी और तिरुपति के व्यंक्टेश्वर, आस्वार साहित्य के मुख्य प्रेरक 
रहे हैं । 

३. हिस्द्री आफ तिरुपति भाग १पू० २०८ । 

४. हिस्द्री आफ तिरुपति भाग १ पृ० ५२। 

५. दीम्त आफ दी अव्वारस भू ० पृ० २१. 'ऐट दी बैक आफ आल दी इम्फेसिस आन 
दी विज्विल इमेज आर आइन लाइज दी ग्रेंट थाट देट मैंनस रेलिजन नाट ओनली 
नौड्स इक्सप्रेसन भ्‌ दी सेन्सेज़ बट भू देम आलूसो नीड्स एणंड रिप्तिब्स 
स्टीम्युलेशन । 


अर्वावतार ण्प्ण्‌ 


भावात्मक सम्बन्ध स्थापित करता है। भक्त और भगवान्‌ में कभी स्वामी- 
सेवक-भाव रहता है तो कभी सखा-साव, कभी वात्सक्य एवं कभी पति-पत्नी 
या प्रेमी -प्रेमिका-साव, जिसमें इसकी चरम परिणति हो जाती है। अर्चावतार 
अपने स्वामी रूप में अखिक विश्व का ग्रतिपाछक, सर्वशक्तिमान्‌ और परम 
स्वतंत्र है। श्री गोपीनाथ कविराज के मतानुसार वह किसी भी द्रब्य को 
अपना विग्नह मानकर उसमें विराजने लूगता है | इसमें देशनियम नहीं है । 
अयोध्या, मथुरा भादि देश न होने पर भी हानि नहीं है। काल-नियम भी 
नहीं हैं । जबतक उनको इच्छा हो तभी तक रह सकते हैं। अधिकारी नियम 
भी नहीं है। दशरथ 'आदि की साँति अधिक विशिष्ट होने की आवश्यकता 
नहीं है। अचंक जिस किसी स्थान में और जिस किसी भी समय उनको 
प्राप करना चाहता है, वह उसी समय प्राप्त कर सकता है ।* “तत्त्वन्नय! के 
अनुसार गुण और अवगुण की ओर ध्यान न देकर वे समस्त लोकों को 
शरण देते हैं । वे भक्त की रुचि नित्य जाग्नत कर उसे अपनी ओर उन्म्गुल 
करने की अपूव क्षमता से युक्त हैं। थे उसके हृदय स्थछर को स्वच्छ, और. 
परिमाजित कर शुभफलक भोगने योग्य बनाते हैं। तथा भक्त के पास स्वतः 
बिना किसी प्रयत्न के उपस्थित रहते हैं (* दूसरी ओर सेवक के सेच्य रूप में 
प्रत्येक वस्तु के लिये आश्रित हैं। उस सर्वशक्तिमान्‌ की प्रत्येक्ष कामनाएँ और 
च्छायं भक्त की इच्छा के रूप में परिणत हो जाती हैं । 


परम-उपास्य एवं. इष्टदेव उसके देनिक कार्यों का मूछ आधार और 
उपभोक्ता बन जाता है। भक्त की प्रत्येक कामना उसके इृष्टदेव में प्रतिबिग्बित 
होती है सेवक के अभाव में अर्चा-इष्टेव स्वयं अपने भक्त का कत्तव्यनिष्ठ 
सेवक बन जाता है; वह मूक, अशक्त और पराधीन सा होकर केवल अपार 
करुणा के वशीभूत हो अपने भक्त को प्रत्येक अभीष्ट प्रदान करता है ।? वह 
भक्त के भावों को अभिव्यक्त करने को अप्तीम शक्ति जाग्रत करता है। भक्त 
उसकी पूजा में अनेक प्रकार की भूलें करता है। अर्चा इश्देव उसी को विहित 
मानकर प्रेम पूर्वक स्वीकार करता है । 

अर्चावतार सभी का बंधु और भक्तवत्सल् है। उसमें स्वामित्व रहने पर 
भी उनके स्वत्व को भक्त इष्ट रूप में समझता है ' कि यह मेरा भगवान्‌ है। 
अर्चा उपास्य भी भक्त के इच्छानुसार ही खाता है, पीता है, सोता है या अन्य 
दैनिक कार्य करता है। 'वेष्णवमताब्जभाष्कर” में कहा गया दे कि देशका्ं की 





१, श्रीकृष्णांक, कल्याण, वर्ष ६ पृ० ४७ भगवत धिग्नह्‌ लेख-।.' 
२. तत्त्वत्रय ए० ११८ । ५] शत तत्त्वत्रय पूं०.:११९ ॥४ 
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५६ मध्यकालीन साहित्य में अवतारवाद्‌ 


उत्क्ृष्टता से रहित, आश्रितामिमत अर्चक के समस्त अपराधों को ऋमा करने 
वाले, दिव्य देह युक्त, सहनशीछ, अपने सभी कर्मों में अचेक की अधोनता 
स्वीकार करने वाली मूर्त्ति को अर्चाचतार कहते है ।* 

पोडश प्रकार से पूजित ये अर्चा चार प्रकार के माने गये हैं। 'स्वयं व्यक्त, 
देव ( देवता द्वारा स्थापित ) सेद्ध, ( सिद्धों द्वारा स्थापित ) ओर मानुष 
€ मनुष्य द्वारा स्थापित ) ।* 
रामभक्ति शाखा में अर्चारूप 

विक्रम की पंद्रहवीं शती में रामानन्द ने उत्तरभारत में जिस भक्ति- 
आन्दोलन का प्रवर्तन किया उसके श्सार एवं प्रचार में राम के अन्तर्यामी 
और अर्चा दो विशिष्ट रूप क्रमशः नि्ुंण और सग्रुण भक्ति सम्प्रदा्यों में 
अचलछित हुये । सगुण भक्ति में उपास्य राम के साथ मूर्ति और बहुदेववाद 
का समन्वय हुआ ।४ रामानन्द ने ईश्वर, माया और जीव विशिष्ट, 'तत्त्वत्रय के 
अनुरूप प्रतीकोपासना के रूप में राम ( ईश्वर ), सीता (माया या प्रकृति 2) 
ओर लरूच्मण ( जीव ) इन तीनों के ध्यान का विधान किया।* 

राम-साहित्य में विशेषकर तुलसीदास ने 'राम-चरित-मानस? में तीनों के 
उक्त रूप का उल्लेख किया है” परन्तु वल्लम आदि श्रीकृष्ण सम्प्रदायों की 
अपेक्षा इस सम्प्रदाय में भी अन्य देवों को समुचित स्थान मिला ।* साम्प्रदा- 
यिक इष्टदेव के रूप में राम, लचमण ओर जानकी के अतिरिक्त जानकी वन्नभ- 
राम विशेष रूप से प्रचलित हुये |” इस प्रकार राम के, परवर्ती रूपों में ईश्वर 





१. वैष्णवमताब्ज-भाष्कर, भगवदाचाये अनु० पृ० ११५७ । 
२. वेष्णव मताब्ज भाष्कर, भगवदाचार्य अनु० ५० ११८ । 
३, फर्कुहर १० ३२६ देअर बाज ए कम्प्रोमाइज विटबीन लिविंगथीज्म एण्ड एन 
आशइडोलेट्स ऐण्ड माइईथोलाजीकल पोलीथीज्म? । 
४, भागवत-सम्प्रदाय ५० २६३ और रामानन्दर की हिन्दी रचनाएँ भू० ४० १९। 
७५. रा[० भा० पृ० ३३० । 
उभवयबोीच सिय सोहड केसी | ब्रह्म जीव बिच माया जेसी । 
' और तू० ग्रं० सं० ९ १० २८२ 'गीतावली? । 
रूप सोभा प्रेम के से कमनीय काय हैं । 
मुनि वेष किए. .किधों ब्रह्म जीव माय हैं । 
६. विनय पन्निका में अनेक प्रचलित देवों की स्तुति से स्पष्ट दे । 
७. रामाष्टयाम पृ० ३ दो० ४। 
जानकीवछहम लाल को जीवन-धन यह धाम । 
द्ादश रस लीला अमित गुण समूह विश्राम ॥ 


अर्वावतार ५०७ 


की अपेक्षा उनके साधुय रूपों का अधिक विस्तार हुआ, उस अवस्था तक पहुँच 


कर राम के अवतारत्व का संकोच होकर केवल नित्य लीछा या नित्यकेलि तक 
सीमित रह गया ।* 


कष्ण-भक्ति शाखा में अचारूप 


रास-भक्ति शाखा की अपेक्षा कृष्ण-सक्ति शाखा में अर्चांवतारों का अधिक 
व्यापक एवं विस्तृत क्षेत्र रक्षित होता है, द्वारका से जगन्नाथ पुरी तक कृष्ण के 
अर्चारूपों का प्रभाव स्पष्ट है। 


पहले बठलाया जा चुका है कि भक्त और शअ्षर्चा का सम्बन्ध मुख्यतः 
सेवक-सेव्य सम्बन्ध है। इस दृष्टि से श्रीकृष्ण को छेकर प्रायः जितने 
सम्प्रदायों की स्थापना हुईं, उन सभी में श्रीकृष्ण के विभिन्न एवं विशिष्ट 
व्यक्तित्व और चरित्र से समन्वित रूपों वाके अर्चाविग्नह मान्य हुये ।* 


इस काल के वार्ता ग्रथों में अर्चा, आचार्य ओर भकक्‍त तीनों की अवतारी 
लीकाओं एवं चमत्कारों का विस्तृत वर्णन हुआ है। इनमें अनेक अछौकिक 
घटनाओं के साथ-साथ ईश्वर के साकार साहचय की कथायें भी कही गई हैं । 
'सम्प्रदाय प्रदीप! के अनुसार 'रुद्र सम्प्रदाय! के आदि प्रवतंक विष्णु स्वामी को 
सम्प्रदाय प्रवर्तन के पूर्व सगुण-साकार विग्रह श्रीकृष्ण का दर्शन हुआ था।३ 
कालान्तर में उन्हीं श्रीनाथ जी के विशिष्ट स्त्ररूप विग्रह श्रीनाथ जी परब्रह्म 


१. रामाष्टयाम, ए० १ दो० ९। 
ललीलाल गुणमाल वर अष्टयाम रस गेह । 
सुनत सेवत सज्जन सुमति परषदि लोचन मेह ॥ 

२. भक्तकवि व्यासजी ५० ५८ में वासुदेव गोस्वामी द्वारा भगवत्‌ रखसिक का उद्धुत पद 
प्रथम दरस गोविंद रूप के प्रान पियारे। 
दूजे मोहन मदन, सनातन सुचि उर थारे।॥ 
तीजे गोपीनाथ मधु हंसि कंठ छगाये। 
चौथे राधारमन भद्द गोौपारकू लड़ाये ॥ 
पाँचे हित हरिवंस किये बस वहकभ राधा। 
छठये युगलकिशोर व्यास छुख दियो अगाधा॥ 
साते श्री दरिदास के कुंज विहारी हैं तहाँ। 
भगवत रसिक अनन्य भिलि वास करइ निधिवन जहाँ॥ 


, सम्प्रदाय प्रदीप १० १८ मन्दिर का दरवाजा खुलने पर श्री विष्णुस्वामी को 
“वयसि कैशोरे दिभ्ुजं पीतवाससम्‌ । 
नवीन-नी रद-श्यामं पद्मगर्भारुणेक्षणम्‌? ॥ 
विग्महद के रूप में श्रीकृष्ण का दर्शन मिला था। 


नए 


(५८ मध्यकालीन साहित्य में अवतारवाद 


श्रीकृष्ण के साक्षात्‌ स्वरूप माने जाते हैं ।* डा० दीन दयाछ गुप्त ने कुछ 
वज्ञम भक्तों का मत इस प्रकार दिया दै--ओनाथ जी का स्वरूप तो 
साक्षात्‌ पूर्ण पुरुषोत्तम ब्रह्म का है और अन्य स्वरूप पूण पुरुषोत्तम की 
विभूति तथा उनके व्यहात्मक स्वरूपों के स्वरूप हैं ।* श्री गोबधन नाथ जी की 
प्राकव्य-वार्ता! की भूमिका के अनुसार श्रीनाथ जी का नित्य रूप श्रीगिरिराज 
पर्वत की कन्द्रा में विराजमान है, जहाँ वे अपने आचाय और भक्तों से नित्य 
सेवा ग्रहण करते हैं ।३ 

वे देवी जीचों के उद्धार के निमित्त अखिल लीलछा-सामग्री सहित बज में 
आविभूत होते हैं ।* छीछा भेद से इन्द्रदमन, देवदमन ओर नागदमन इनके 
तीन नाम हैं ।* श्रीकृष्ण के सदृश वार्त्ताओं में श्रीनाथ जी के चतुब्यूह 
प्राकव्य का भी विधान किया गया है। उस व्यह में संकर्षण-बलदेव, 
श्री गोविंददेव और दानीराय.ज्ञी माने गये हैं।४ इस प्रकार इस युग में 
अर्चावतारों का आविर्भाव श्रीकृष्ण आदि पोराणिक अचतारों के सदश माना 
जाता था । इसका सुख्य कारण दोनों का समान रूप से उपास्य रर्पों में 
ग्रहीत होना था। फिर भी श्रीकृष्ण और उनके रूपों में विशेष अन्तर यह 
है कि श्रीकृष्ण की लीछायें जहाँ पौराणिक पान्नों से सम्बद्ध हैं, वहाँ श्रीनाथ जी 
एवं इनके स्वरूपों की लछीलायें तत्काछीन आचाय॑, भक्त और उनके प्रेमी 
समाज के साथ सन्निविष्ट हैं । 

'सम्प्रदाय-प्रदीप” के अनुसार श्रीनाथ जी भगवान श्रीकृष्ण के आविष्ट रूप 
श्रीनाथ प्रतीत होते हैं, क्योंकि कथा के अनुसार भगवान्‌ श्रीकृष्ण जी के रूप में 
पृष्टिमार्गी वेष्णवों की सेवा ग्रहण करने के लिये उनके स्वरूप में अन्तरद्वित 
हो जाते हैं ।* द 


» अष्टछाप और वक्तम सम्प्रदाय प्‌ृ० ५१३१ । 

- अष्टकाप और वह सम्प्रदाय १० ५१४ इनके अन्य सात स्वरूप श्री मथुरेश जी, 
श्री विद्वैलनाथ जी, श्री दइरिकेश जी, श्री गोकुलनाथ जी, श्री गोकुछ चन्द्रमा जी, 
श्री बालक्ृष्ण जी, श्री मदनमोहन जी माने जाते हैं, तथा श्नके अतिरिक्त विद्वल- 
नाथ जी के सेव्य नवनीतप्रिय जी कहे गये हैं। सम्प्रदायप्रदीप ५० ६६ में 
अन्य रूपों को भी साक्षात्‌ स्वरूप कहा गया है, 'श्रीजगन्नाथ, बविद्वलुनाथादि 
स्वरूपेपु साक्षात्वं लोके प्रसिद्धम्‌? । 

. गोवर्धन नाथ जी की प्राकल्य वार्ता भू० पृ० १। 

४. गी० प्रा० वा० भू० पए० १॥ 

- गौ० प्रा० वा० ५० ५, अष्टछाप परिचय १० ९ के अनुसार संभवतः ये इनके 
पूवंब्ती नाम थे . चौ० बे० वा० १० ५५७ में नाम आये हैं । 

« गी० प्रा० वा० पृ० ९ । ७. सम्प्रदाय प्रदोप १० ७७। 


हि 


न 


इंच 
न्ज्क 


न 


अर्थाचतार "७५९, 


वार्ताग्रंथों में अर्चारूप 


वार्ताओं के अनुसार श्रीनाथ जी एवं उनके अन्य स्वरूप केवल विग्यह 
मात्र नहीं, अपितु मानव स्वभाव से आपूरित हैं। राजा छाखा की बात सत्य 
करने के लिये श्रीनाथ जी स्वयं किवाइ खोल रानी का पर्दा हटाते हैं।* 
बंगाली देव बाह्मण के घर कभी गुड़ भौर बड़ा खाते हैं ।* कभी पाँचो गुजरी 
के हाथ से दही भात) तथा अभी भी सवासेर मक्खन खाने छगते हैं ।* 
अक्तों में अच्छे गायक के रूप में वे अ्रसिद्ध हैं ।* वे नित्य अपने सखाओं से 
हँसी मसखरी करते हैं । आवश्यकता पड़ने पर अपने सेवक भ्रेमनिधि-मित्र को 
मसाल दिखाकर स्वयं सेवक का कार्य करते हैं ।* वे वेष्णवों के लिये अनेक 
अकार के अवतार धारण करते हैं।” अर्चा रूर्पो का आविर्भाव, उपास्य इृष्टदेव 
के रूप में भक्त के निमित्त होता है, क्‍योंकि मंत्र जप या अन्य प्रकार के 
सक्‍तानुरोध से वे अवतीर्ण होते हैं। श्री गोसाई जी के सेवक रामदास के 
अष्टाक्षर ओर पंचाक्षर मंत्र का जप करने पर श्री गोबरद्धननाथ जी उनको 
बहन देते हैँ,” फिर भी मानवोचित भावों से दे अपने को दूर नहीं करते। 
श्रीनाथ जी को मनुष्य के सहश ही ठण्ढ बहुत छगती है।" वार्चा अंथों के 
अनुसार भर्चा-विग्नहों का रूप भी एक वेष्णव के सदृश विदित होता है ।*” 
श्रीनाथ जी बालक के रूप में प्रसाद वितरण करते हैं?” और मंदि्रि के निर्माण 
के लिये प्रणमल खजन्नी को आदेश देते हैं ।* भक्त विशेष में उनका आवेश भी 
होता है, विशेषकर एक भक्त दूसरे भक्त में अपने उपास्यदेव ठाकुर जी का 
आवेश विदित करता है ।* 

उनका शरीर भगवत्ता से ओत-प्रोत है क्‍योंकि श्रीनाथ जी के सपहझ से 
चखर भगवत्स्वरूप हो जाता है और इस वख्र के धोने से घोबी स्वयं ठाकुर जी 
के रूप में अवतीर्ण होता है ।** इस प्रकार की तद्गुपता के उदाहरण मिलने का 





१, दो सौ वावन वेष्णवन को वार्ता १० ८२। 

२. दो० वा० बे० वा० पृ० ८८। ३. दो० वा० वैं० वा० पृ० ९३। 

४. दो० वा० ब० वा० १० ९४ । ७५, वही पृ० ४। 

६. दो० वा० बैं० वा० ८, २५ श्री गोवर्धननाथ जी नित्य चतुझ्ुज् दास सो हँसी 

मसकरी करते हें । 

७. दो० वा० बें० वा० पृ० १३९ । 

८, दो० वा० बै० वा० ए० १५३ । ९, दो० वा० बे० वा० पृ० १७८ | 
१०. चौरासी वैष्णवन की वार्त्ता पु० २६१०।. ११. चौ० बे ० बा० एृ० २३२। 
१२, चौ० बे० वा० पृ० २३५। १३, दो० वा० बै० वा० पृ० १८२। 


१४, दो० वा० बे० वा० 9० २२५ । क्‍ 
सो वे धोबी श्रीनाथ जी के वल्थ धोवत-घोवत तद्गूप भयो । 


७६० मध्यकालीन साहित्य में अवतारवाद 


कारण भक्त और भगवान्‌ तथा सेव्य भौर सेवक की अभिन्‍नता प्रतीत होती 
है। वेष्णव और ठाकुर जी तथा सम्प्रदाय में श्रीनाथ जी और गुसाईं जी जेसे 
सम्प्रदायों के प्रवत्तक ओर सूत्रधार परस्पर अभिन्न माने जाते हैं ।! इस युग 
की प्रसिद्त मान्यता भक्त, भगवंत ओर गुरु कौ एकता का उद्लेख श्री नाभादास 
ने 'भक्तमाल! के प्रारम्भ में ही किया है +' उक्त असंगों से यह प्रतीत होता 
है कि सम्प्रदायों के उद्धव एवं विकास में तत्कालीन अर्चाचतारों का महत्त्वपूर्ण 
योग होता था। वज्लभमत में ठाकुर जी के दक्षिण चरण से मर्यादा और 
वामचरण द्वारा पुष्टि-मार्ग की स्थापना मानी जाती है।* अठः अर्चाविग्यह 
केवल सम्प्रदायों में उपास्य ही नहीं हैं अपितु सेब्य-सेवक, प्रचारक, उपदेशक 
सब कुछ हैं। वे सेव्य रूप में आविभूत होने के पूर्व स्वम्त देते हैं और पुनः 
सेवा के किये सेवक रूप में भी अवतीण होते हैं ।* 'वार्ताओं? में श्रीनाथ जी 
और विद्वकेश जी के लिये कहा गया दे कि श्रीनाथ जी तो साज्षात्‌ श्रीकृष्ण हैं 
और विद्ठलेश प्रकट प्रमाण हैं । क्‍योंकि वे बोलते-चालते, हँसते-खेलते दशन' 
देते हैं ।* भक्तों को अपने इष्टदेव की विशिष्ट मूत्ति के प्रति अत्यन्त दृढ़ 
आसक्ति होती है । अर्चाविग्नह भक्त के इस विश्वास का प्रतिरोध नहीं करते । 
कहा जाता है कि गोस्वामी तुरूखीदास के निमित्त नंद॒दास की प्रार्थना सुनकर 
श्रीनाथ जी ( गोवद्धंननाथ जी ) ने उनको रामचन्द्र के रूप में दर्शन दिया ॥* 
वल्चम मत में श्री गोसाई जी और श्रीनाथ जी एक स्वरूप समझे जाते 
ह।४ “अष्टछाप' में मान्य श्री छीवस्वामी के एक पद में दोनों की एकता 
प्रतिपादित की गई है। वे कहते हैं कि जिस तपस्या के फलस्वरूप श्रीकृष्ण 
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१. दो० वा० बे० वा० पृ० २६०-२६१३ | 

२. भक्तमाल ए० ३७, भक्त, भक्ति, भगवंत, युरु चतुर नाम वषु एक? । 

३. दो० वा० बैं० वा्‌० १० ३४० । 

४; दो० वा० बे० वा० पृ० ४२१ में ठाकुर जी सेव्य रूप में गिरिराज में स्वयं प्रकट 
होते हें और सेवा के निमित्त विट्ठल नाथ जी के रूप में पुनः भवतरित होते हैं । 
सम्प्रदाय प्रदीपालोक ४० १८ में जीव, अंश और सेवक, ब्रह्म, अंशी और सेव्य 
स्वरूप कहे गये हें । 

५, दो० वा० बें० वा० पू० ४३७ | 

६. अष्टछाप कंठमणि शाज्री पृ० ५७९ । 


कहा कहो छवि आज को, भले बने हो नाथ । 
तुलती मस्तक तब नवे, धनुष बाण लो हाथ ४ 


७. अष्टछाप १० ६०७ तब छीत स्वामी यह निश्चय जानी जो ओऔनाथ जी और श्री 
गुसांई जी को एक स्वरूप हैं । 


अचाॉवतार ्द्ज 


का आविर्भाव हुआ था, वही श्री विद्वल की देह में प्रकट हुआ है। गोकुछ का 
गोपाल इस शरीर में निवास कर रहा है। वेद की ऋचाओं के रूप में 
अवतीण गोपियाँ ही बज में गोप वधू होकर अवतीर्ण हुई हैं । इस प्रकार इनमें 
और उनमें कोई भेद नहीं है।* श्रोनाथ जी के अतिरिक्त इंस सम्प्रदाय में 
सान्‍्य अन्य अचांअवतार श्रीकृष्ण के विभिन्न रूप होते हुये भी अर्चा के 
स्वभाव से सम्पर॒क्‍्त दोने के कारण विशिष्ट मानवोचित स्वभावों से युक्‍त हैं । 


रर्मी के दिनों में श्रीक्वारकानाथ जी अर्चावतार को गर्मी बहुत सताती 

है। ठाकुर जी में क्रोध की भावना भी विद्यमान है | वे क्रोधवश अपने सेवक 
के ऊपर छात जमा बेठते हैं। फिर भी सेवकों की चिन्ता से ये दयादू होकर 
उनका कर्ज स्वयं चुका देते हैं।' श्री नवनीतश्रिय जी की भाव से सेवा 
करने के उपछत्त में इनकी सेविका को एक पुत्र उत्पन्न होता है। 
ये छाल छुड्डी लेकर भाधवदास से पूछते हैं 'कहे तू कहाँ गयो हतो?।४* 
मनुष्य के सदश ही अर्चावतार अपनी व्यक्तिगत अभिरुचि या भाव प्रकट 
करते हैं । अतए्‌व ठाकुर जी को डोछ में झूलने के छिये स्वयं कहना पड़ता 
है । अपनी इच्छा न पूरी होने पर वे रूठना जानते हैं ।* कभी ये दूध का 
कटोरा हाथ में लेकर स्वयं दुग्धपान करते हैं ।* कभी गोकुल जाने की 
इच्छा करते हैं; तथा सेवक के आने पर ही भोजन करते हैं ।! नवनीत- 
प्रिय जी को उनकी शय्या बहुत छोटी पड़ती है ।*” श्री गोकुछ चन्द्रमा जो 
अर्चावतार का गर्म खीर खाते समय हाथ जलने छगता है ।** रणछोड़ जी 
' अपने सेवर्कों से बातचीत करते हैं और उन्हें बहुत प्यार भी करते हैं ।** 
इनके मानवोचित व्यापारों की सीमा तो यहाँ पर छज्नचित होती है कि अपने 
भक्त जगज्ञाथ जोसी की रक्षा के लिये ठाकुर जी तलहूवार लिये राजपूत का 
हाथ पकड़ लेते हैं ।*३ लेकिन मुगर्लों से अपनी या अपने भक्‍त की रक्षा में 
२, अष्टछाप पृ० ६०६ । । 

जे वसुदेव किये पूरन तप तेह फल चलित श्री वकृभ् देह। 

जे गोपाल इते गोकुल में तेइ अब आइश वसेकरि गेह।) 

जोव गोप वधु ही वृक्ष में तेश अब वेद रिचा भर एह। 

छीत स्वामी गिरिधरन श्रीविदूठल एई तेई तेई एड कछु न संदेह ॥ 


२. चौ० बैं० वा० पृ० ११५७५।. ३. वही एृ० १९९। ४. वही पृ० १४७। 
५. वही १० १५२। ६. वही १० १५६ । ७. वही १० १६५। 
<, वही पृ० १६७। ९, वही १० १७० । १०. चौ० बे० वा० ए० १६८ । 


११, चौ० बै० वा० पृ० १७५ में 'हस्त सो खीर उठाई सो ताती लगी तब मैं इस्त 
झटकि के अंगुरी चाटी हैं। सौ मैरो ओष्ठ हस्त दाझे हैं ।? 
१२, चौ० बै० बा० पू० २६८ । १३, वही पू० २८४ । 


३७ म० अ० 


५५८ मध्यकालीन साहित्य में अवतारवाद 


सवधथा असमर्थ प्रतीत होते हैं ।* फिर भी वार्त्ता ग्रंथों के अनुसार ठाकुर जो 
को भक्तों के लिये अधिकाधिक कष्ट उठाना पड़ता है।* नारी भक्‍तों के साथ 
ठाकुर जी बालवत्‌ व्यवहार करते हैं। वे कभी रोटी मांग कर खाते हैं तो 
कभी कंघे पर चढ़कर खेलते हैं ।? पत्तों का सारा भोजन ठाकुर जी खा 
लेते हैं, पर भक्तों का ऐसा विश्वास है कि ठाकुर जी का खाया भोजन घटता 
नहीं ।7 किन्तु विचितन्रता तो यह है कि ठाकुर जी के देखते-देखते उनका सारा 
भोजन पीर या भूत आकर खा जाता है, जो आचार जी को देखते ही अश्षि में 
जलने लगता है ।” उक्त उपादानों से मध्यकाल में अचलित सग्ुण सम्प्रदायों 
में व्याप्त अर्चावतारों की नित्य लीकाओं और मानवोचित व्यापारों की अनोखी 
झांकियाँ मिलती हैं। 


वल्नम मत के अर्चा रूपों के अतिरिक्त उस काछ के विभिन्न सम्प्रदार्यों में 
श्रीकृष्ण की ही भर्चा-मूत्तियों के विशिष्ट रूप छक्षित होते हैं। इन रूपों में 
कुछ प्रसिद्ध भक्तों द्वारा तत्कालीन साहित्य में कवियाँ की लीछा एवं केलि- 
सम्बन्धी जितनी रचनायें मिलती हैं उनमें इन अर्चा रूपों के वेशिष्व्य की छाप 
अवश्य वर्तमान है । 


'सागवत मसुद्ित! के अनुसार विभिन्‍न भरक्तों में श्रीरूपगोस्वामी के 
गोविंद, श्रीसनातन गोस्वामी के मदनमोहन, श्री माधोदास के गोपीनाथ, 
श्री गोपाल भट्ट के राधारमन, श्री द्वित हरिवंश के राधावज्लभ, श्री हरिव्यास के 
युगछकिशोर ओर स्वामी हरिदास के कुंजविहारी बृंदावन के रूपों में प्रसिद्ध 
हैं 8 इसके “अतिरिक्त” 'भक्तमाल” के अनुसार गदाधर भट्‌ट के छालविद्दारी,* 
श्री नारायण दास के छाल जी“, श्री भगवान्‌ दास के खोजी जी", श्री गोपाली जी 
के मोहनछाछा जी*, श्री रामदास के विहारी जी”, श्रीसगवंत भक्त के 
कुजविहारी** आदि, अर्चा रूप में श्रीकृष्ण के पौराणिक एवं तत्कालीन साम्प्र- 
दायिक और वेयक्तिक वेशिष्व्य के परिचायक हैं । साथ ही पुरी के जगन्नाथ जी 


१, चौ० वै० वा० ए०- ७१ सो 'कितनेक दिन पाछे मुगल की फौज भाह सो ताने 
ग्राम लुग्यों सो ठाकुर जी को एक मुगल ले गयो। तब मदनाभ दास वा मुगल के 
साथ दिन सात लों रहे । 

२. वही १० ३०० । .१, वही पू० ४९४ 

४, वही ए० ६०१। ५. चो० बे०' ब।० पृू० ६०२। 

, :. “तब, बह, पीर. रोवत भागि गयो । . 
। *- पद श्सी अध्याय में पीछे द्रष्टव्य । 
७. भक्तमारू पृ० ८९७ । <. भक्तम[ल पृ० ९०१॥। ९, वही १० ९०४ । 
२०. वही ए० ९१५५। :/ -“१९१६वही० पृ० ९१६। १२, वही १० ९२० । 


अचावतार ५६७ 


और पंढरपुर के चिद्दोवा सो श्रीकृष्ण के अध्यन्त प्रख्यात अर्चाविग्रह हैं। 
आलोच्य कार में इनकी ईश्वरोचित और मानवोचित लीलाओं से सम्बद्ध 
अनेक रचनाएँ मिलती हैं । “भक्तमाल? में अनेक संतों और भक्त कवियों के 
साथ अर्चावतारों की उद्धार और छीलछा सम्बन्धी कथाएँ दी गई हैं। इन 
कथाओं की विशेषता यह है कि इन्हें प्रायः प्राचीन अवतारी कार्यों की 
परम्परा में ग्रहण क्रिया गया है। कहीं तो इनमें अवतार-अर्चा मिश्रित रूप 
लक्षित होता है और कहीं विशुद्ध अर्चावतारी मात्र रहता है । 


भक्त के निमित्त प्राकल्य 


नाभा जी ने नामदेव सम्बन्धी अर्चावतार-कृपा की चर्चा करते हुए कहा 
है कि हरि ने जिस प्रकार नृसिह-रूप में प्रह्मद की प्रतिज्ञा पूरी की थी, 
वेसे ही श्री विद्वक-रूप में नामदेव के हार्थों से दूध पिया ।* मरी हुईं गाय 
जीवित कर असुर्रों को दे दी ।१ जल में फेंके हुये एक परूंग के बदले अनेक 
निकाल दिये ।? नामदेव जी के लिये मंदिर का दरवाजा पीछे की ओर कर 
दिया ।* भगवान्‌ ने प्रेमवश नामदेव का छुप्पर छा दिया (” “गीतगोविंद' की 
अष्टपदियों के विषय में कहा गया है कि जो उसका प्रेम पूवंक गान करता 
है वहाँ निश्चय ही श्री राधारमण प्रसन्न होकर सुनने के लिये आते हैं।* 
विल्वमंगल को हरि हाथ पकड़ा कर छुड़ा लेते हैं ।? इस्र श्रकार नित्य विग्नद्द 
रूपों के अतिरिक्त भगवान्‌ प्रेमवश साकार रूप में प्रकट हुआ करते हैं । 


« मक्तमारकू पू० ३२२, छू० ४३ । 
नामदेव प्रतिज्ञा निवही, ज्यों त्रेता नरहरि दास को । 
बालदसा बीठल पानि जाकै पे पीयो ॥ 
२. वहो १० ३२२ छ० ४३ । 
मृतक गऊ जिवाय परचो असुरन को दीयो। 
 वेही पृ० ३२२ छ० ४३ । 
सेज सलिल ते काढ़ि पहिल जेसी ही होतो । 
४. भक्तमाल पृ० १५२ छ० ४२ । 
देवल उल्य्यो देखि सकुचि रहे सबदही सोती । 
" वेंही (० ३१५२ छ० ४३। 
पंडुरनाथ कृत अनुग ज्यों छानि सुकर छाई घास को । 
६. वही एू० ३४३-३४४ छू० ४४ । 
अष्टपदी अभ्यास करे लेहि बुद्धि बढ़ावे । 
ओरराधारमन प्रसन्न सुनन निश्चय तहँ आवे॥ 
७, वह्दी १० ३१६७ छू० ४६ । 
हरि पकरायो हाथ बहुरि तह लियो छुटाई । 
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श्री जगन्नाथ जी छुप्पन भोग अहण करने के पूर्व श्रीकर्मा की खिचड़ी 
बहुत पसन्द करते हैं और दो कन्याओं के पास 'सिलपिश्ले' कह कर पुकारने 
मात्र से उपस्थित हो जाते हैं ।* इस युग के भक्त ओर भगवान्‌ दोनों की 
ऐकान्तिक साधना और निष्ठा समान रूप से स्चेष्ट विदित होती दे । क्योंकि 
भक्त ही भगवान्‌ के निमित्त आकुछ नहीं रहता, अपितु उसका उपास्य भी 
उसके लिये उतना ही आकुल रहता है। नाभादास कहते हैं कि भक्तों के 
पीछे भगवान्‌ इस प्रकार फिरा करते हैं जिस प्रकार गाय के पीछे-पीछे 
बछुड़ा ।* वे भक्त के लिये पथिक के रूप में स्वयं अपने को छुटवा लेते हैं ।? 
कौर साक्षी देने के निमित्त स्वयं 'खुरद॒हा' पधारतें हैं। अर्चा उपास्य* 'रायरन- 
छोड” अपने भक्त पर किये गये वार को स्वयं अपने शरीर पर रोक लेते हैं । 
इन्हें यहाँ बलि-बंधन के विशेषण से अभिद्दित किया गया है।* कृष्ण के 
अवतारी कृत्यों की तुलना में एक धोर घटना का उल्लेख श्री नाभादास ने 
किया है। वे कहते हैं कि वत्स-हरण की घटना तो पुरानी हो चुकी, इस युग में 
भी भक्त जसुस्वामी के बेलों की चोरी हो जाने पर श्याम ने वेसे ही बेल 
लाकर दे दिये ।* 


वारमुखी के मुकुट के लिए श्री रंगनाथ स्वयं अपना सिर नवा देते हैं । 


« भेक्तमाल १० ३९६ छू ० ५५० । 

छपन भोग ते पहिल खीर करमा को भावे । 
सिलछेपिछे के कहतत कुँअरि पे हरि बलि आयें ॥ 
- वही ए० ४४३ छ० ५३ ॥ 

भक्तनि संग भगवान्‌ नित, ज्यों गर वच्छ मोहन फिरे । 
- वही १० ४४३ छ० ५३ । 

निहिरकिचन इक दास तास के इरिजन आये । 

विदित बठोही रूप भये हरि आपु छुठाये ॥ 
४. वही १० ४४३१ छ० ५३ । 
साषि देन को श्याम खुरदहा प्रभुहि पधारे । 


« बह्ी ६० ४४३ छू० ५३ | ' 
रामदास के सदन राय रनछोर सिधारे। 


* मत्तमाल पृू० ४४३ छ० ५३ । 
आयुधद्धत तन अनुग के बलि बंधन आपु वपु धर । 


७. भक्तमाल पृ० ४५४ छू० ५४ । 

वच्छ हरन पाछे विदित सुनो संत अचरज भयो। 
जसुस्वामि के वृषभ चोरि ब्रजवासी स्थयाये॥ 
तैसेशरं दिये श्याम वरष दिन खेत जुताये। 
० वेह्दी पृ० ४५४ छ० ५४ । 

बारमुखी के मुकुट कों, श्री रंगनाथ को शिर नयो। 
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अयचोवतार ५६९, 


आल्वार भक्त कवि श्री नम्मलवार की रचनाओं में श्री रंगनाथ को ईश्वर का 
पूण आविर्भाव तथा अन्य देकताओं को इनका अंशावतार कहा गया है।* 
इस प्रकार प्रायः सारे भारत में जिन वेष्णव अवतारों की रूपरेखा परिलक्षित 
होती है, वे अपने प्रत्येक रूपों में उपास्य के रूप में मान्य थे। विष्णु एवं 
उनके अवतारों से सम्बद्ध रत्ता आदि कार्यों का जिस प्रकार पुराणों या महा- 
कार्यों में प्रचलन देखा जाता है उस्ती प्रकार तत्कालीन रचनाओं में भी 
कलियुगी अवतारों के कृत्यों के अधिक उद्लेख हुए हैं । 


फिर भी इस अध्याय में प्रस्तुत अनेक उदाहरणों से स्पष्ट है कि यहाँ 
देवशत्रु-विनाश और भूभार-हरण आदि पौराणिक कार्यों का उच्चेख न होकर 
उनकी व्यक्तिगत रुचि से युक्त जनश्रुतिपरक कार्यों के विवरण ही अधिक 
प्रस्तुत किये गये हैं । इस आधार पर यह कहा जा सकता है कि इनमें विष्णु के 
अवतार॒त्व की अपेक्षा विष्णु का उपास्यत्व अधिक है। तत्कालीन उपास्य, 
महाकाव्यों एवं पुराणों में वर्णित रामकृष्ण जादि अदतारों की अपेक्षा पांच- 
रात्रों में मान्य अर्चावतारों के विशेष निकट हैं। इसमें संदेह नहीं कि ये 
पोराणिक रूपों के ही विकसित और पांचरान्न संवल्तित अर्चा-विशिष्ट रूप हैं 
क्योंकि पुराणों या महाकावब्यों में अवतरण के साथ-साथ जहाँ इनके अवसान 
का भी उज्ञलेब होता रहा है, उनमें न्यूनाधिक ऐतिहासिक तत्त्व अवशिष्ट 
लक्षित होते हैं । ह 


वहाँ तत्कालीन साहित्य में उनके जिन रूपों का विस्तार हुआ है, ये 
स्पष्ट ही नित्य उपस्थित रहने वाले और भक्तों की भाव-भक्ति स्वीकार करने 
वाले अर्चातत्त्व प्रधान इृष्टदेव हैं। अतएुवं उनकी व्यक्तिगत सहायता संबंधी 
कहानियाँ पौराणिक परम्परा में ग्रुहीत होती हुई भी अर्चारूर्पों के वेशिष्ठ्य 
एवं गुणों और स्वभावों से युक्त होने के नाते अपना सामयिक महत्त्व रखती 
हैं। इस दृष्टि से उनकी अत्यधिक छोकप्रियता में किसी को संदेह नहीं हो 
सकता । इश्टदेव, आचाय और भक्त सम्बन्धी लोकप्रियता अधिकांशतः उनकी 
अभूतपूर्व सहायता या चमत्कारों को छेकर ही अधिक विस्तार पाती रहो है। 
इस युग के अर्चाविशिष्ट इष्देव इस कारण से विशेष रूप से सम्बद्ध हैं । 
उपास्य राम का एक उदाहरण प्रस्तुत करते हुए श्री नाभादास ने कहा ह्दे कि 
और युगों की अपेक्षा कमलनयन ने कलियुग में सर्वाधिक कृपा की है । अब 


१. डिव्हाइन विजडम आए द्वविढ़ सेन्ट्स ए० १५२ पद २३६ । 


(७७० मध्यकालीन साहित्य में अवतारवाद 


वघारंगपाणि! रास ने अपने दो भक्तों की रक्षा के छिए ठर्गों के प्राण ले छिये।'* 
उक्त उदाहरण से स्पष्ट है कि इन रूपों में पौराणिक प्रयोजनों की अपेक्षा 
भक्त के पास सर्वदा उपस्थित रहने वाले इष्टदेव का. अस्तित्व अधिक ग्रधान 
है जो इस युग की एक महत्त्वपूर्ण अव्त्ति का परिचायक है । 


श्री जगन्नाथ-अवतारी-- 


अर्चा-विशिष्ट उपास्य-रूपों के अतिरिक्त इस युग की रचनाओं में अर्चा- 
बतार श्री जगन्नाथ को अवतारी और अचतार के रूप में भी विकक्षण स्थान 
प्राप्त हुआ है। परवर्ती पुराणों से ही एक ओर तो इनका सम्बन्ध श्रीकृष्ण से 
स्थापित किया गया और दूसरी ओर इन्हीं से मध्यकालीन वेष्णव सम्प्रदायों के 
विकास की भी संयोजना की गई ।* “सम्प्रदाय प्रदीप? में 'पहपुराण” के आधार 
पर कहा गया है कि कलियुग में उत्कलू देश स्थित पूर्ण पुरुषोत्तम श्री जगन्नाथ 
के अंश से भक्ति-प्रवतक चार सम्प्रदायों का प्राकव्य होगा। 

'रागकल्पब्रुम” में संग्रहीत एक अपरिचित कवि की कविता से श्रो 
जगन्नाथ के ही दुक्शाचतारों के रूप में आविभूंत होने का वोध होता है। उस 
पद में कहा गया है कि जगन्नाथ, बलभद्र, सुभद्वा और चक्रसुद्शन का 
नाम रटो, जिनका ब्रह्मा, शेष, शारदा भी पार नहीं पा सके, जिन्होंने मत्स्य, 
कूर्म, वराह,  नसिह, वामन, परशुराम, राम और कृष्ण का रूप धारण किया 
है। उन्होंने चुद्ध के रूप में अहिंसा परमो धर्म:? जेसे वचन प्रकट किये और 
वे ही महाप्रभु कल्कि होकर प्रकट होंगे। यहाँ महाग्रभु कढ्कि के श्री महाप्रभ्ु 
चल्नभाचाय से अभिहित होने का संदेह होता है।रं श्री परशुरामाचार्य ने 





१. भक्तमाल पृ० ४६१-४६२ छं० ४४ । 
और थुगन ते कमल नेन, कलियुग बहुत कृपा करी। 
बीच दिये रघुनाथ मक्त संग ठगिया हछागे। 
निजेन बन में जाय दुष्ट कमे कियो अभागे। 
', बीच दियो सो वहाँ? राम |! कहि नारि पुकारी। 
आए सारंग पानि शोक सागर ते तारी। 
दुष्ट किये निर्जीव सब, दास संज्ाधारी। 
२. सम्प्रदाय प्रदीपाछोक ए० २४ और सं० प्र० पृ० ७१। 
३, सम्प्रदाय प्रदीप पूृ० ४७। 
चत्वारस्ते कछा भाव्याः सम्प्रदाय प्रवतेका: 
*भविष्यन्ति प्रसिद्धास्ते ह्त्कले पुरुषोत्तमात्‌ ॥ 
४. राग कल्पदुम जी० १५० ३४४ | 
जगन्नाथ बलमभृद्र सहोदरा चक्र . सुदरसन रटरे। 


अर्थावतार ह "ऊँ 


श्री जगन्नाथ को दशाचतारों में बुद्ध के स्थान पर ग्रहण किया है। उड़िया 
साहित्य में इन्हें बुद्धावतार से भी सम्बद्ध किया गया है।' श्री परशुरामाचार्य की 
कविता में दशावतारों में बुद्ध के स्थान पर श्री जगन्नाथ का उह्लेख तो है 
परन्तु बुद्ध से इनका कोई सम्बन्ध विदित नहीं होता। इस कविता के 
अनुसार ये अर्चाचतार जगजन्नाथ प्रतीत होते हैं । क्योंकि इनकी सुन्दर चंदुन- 
देह जो परम सुखदाई है, दर्शन और स्तुति के पश्चात्‌, सभी कष्डों को दूर 
करने वाली है ।* श्री गिरधर जी ने) अपने पद्‌ में उनके ब्रह्म-र्प, अवतार, 
अवतार-प्रयोजन और उपास्य-रूपों का अंकन किया है। इनके मतानुखार 
अखिल विश्व के स्वामी और आधार जगदीश जो ब्रह्मा और शिव के उपास्ये 
हैं जिन्हें वेदों में निर्युण और निराकार ब्रह्म कहा गया है, वे ही निराकार 
बह्म एथ्वी का भार हरण करने के लिये साकार हुये हैं। वे दीनबन्घु धर्म 
के संस्थापक और सभी का समान-रूप से ध्यान रखने वाले हैं । पतितों का 
उद्धार करने के लिए उन्होंने इन्द्रदूमन पर कृपा की । वे ही बाल पुरुषोत्तम 
महाप्रभु उत्कक देश के नील पर्वत पर समुद्र के किनारे विराजमान हैं। 
उन जगन्नाथ, बलभद्गर और सुभद्रा का चरण-कमल ध्यान में रखने योग्य 
है। उनके पास ही सुदर्शन, सत्यभामा और समुद्रकुमार उपस्थित हैं। 
मंदिर के मध्य में रत्नसिंहासन पर प्रभु स्थित हैं। वे रूचमी जी द्वारा तेयार 





ब्रह्म शेश महेश शारदा पार न पावे भठ रे। 
मच्छ कच्छ वाराइ अवतार रूप धारो जो नटरे। 
नरहुरि वामन परसराम मुनि राम कृष्ण भए भट रे । 
मां हिंसा परमोपरम हृति वाक्य परगट रे। 
वृंदावन के वासी मह्दाप्रभु कलको होय परगट रे। 

. उड़िया में दारुत्रह्म के नाम से लिखी हुईं एक कविता मिलती है जिसमें जगन्नाथ 

के रूप में बुद्ध की स्तुति की गई है । 

» परशुराम सागर, हु० ले० ना० प्र० स० दस अवतार को जोड़ों में द्रृष्टव्य । 

जगनाथ जगदीश सकल पति भोग पुरंदर बेद्धि आई । 
पूरण ब्रह्म सकल सुख की निधि प्रगट जड़ीसे हे हरिराई। 
जाके दौर।नाम जोग विधि सुंदर चंदन देह पर्म सुखदाई। 
परसराम कह्दे प्रभू को द्रस पावत-गावत सुणत संबे दुष जाई । 

३. श्री गिरिधर श्री वलभाचाय के पुत्र हैं। नाभा दास जी ने 'भक्तमाल? पू० ७७६ 
छ० १३११ में लिखा है 'बछम जू के बंस में सुरतरु गिरधर आजमान? श्नके 
अन्य पदों में 'रागकर्पद्रम” जी० १, ९६, ९७ में 'वकभ प्रभु चरण कपातें गिरिपर 
यह यश गायो रे! का प्रयोग हुआ है। 


कि 


जे 


७२ 


किया हुआ पट्रस भोजन तथा करमाबाई की खिचड़ी प्रेम पूवक पाते हैं ।* 
इस प्रकार इस पद्‌ में अवतारतत्त्व और अर्चातत्व दोनों का अपूर्व समावेश 
किया गया है। ये बह्य के अचतार हैं और भूभार-हरण उनका प्रयोजन भी 
है। किन्तु अर्चातत््वों का समावेश होने के कारण वे समय की सीमा या 
से दूर हैं । वे नित्य अर्चारूप में पृथ्वी पर स्थित हैं। उक्त पद से 
अवतारविशिष्ट तत्कालीन अर्चाविग्रहों के रूप का पर्याप्त स्पष्टीकरण हो 
जाता है। इस बृहत्‌ पद के अतिरिक्त गिरधर के अन्य पढों में अर्चा का उपास्य 
रूप ही अधिक वर्णित हुआ है ।* इसमें इन्होंने अधिकतर उनके चरण-कमलों 
की बन्दना की है।) जगज्ञाथ जी के अर्चाविग्रह से सम्बद्ध 'रागकल्पह्ुम! 
में आलोच्यकार के क्ृष्णदास और मीरा के पद भी संगृहीत हैं; उनमें उनका 


बंधन 


मध्यकालौीन सादित्य में अवतारवाद 


जपास्य-रूप ही अधिक वर्णित हुआ है ।* 


२. 


7900. #0 


७९ 


रागकल्पद्ुम जी० १ ९० ९६ पद १। 

जय जगदीश विश्व के स्वामी अखिल लोक भआधारा रे। 
ध्यान धरे निशि वासर जिनको चतुरानन त्रिपुरारा रे। 
निगम नित्य निगुण ही गावे बदत ब्रह्म निरंकारारे। 
सोई हरि भुवभार उतारण कारण अरूख भणए साकारा रे । 
दीन बंधु धम्म के स्थापक सबको करे सम्भारा रे। 
इन्द्रदमन पे किरपा कौनी करन पतित उधारा रे। 
उत्कल देश नील पव्वत है महोदधिवारि कनारा रे। 
तहाँ बविराजे बाल पुरुषोत्तम श्री महाप्रभु प्यारारे। 
ओऔ जगन्नाथ वलभद्र सुमद्रा चरण कमल चितघारा रे। 
पास सुदशेन अरु सत्यभाभा पास समुद्र किनारा रे । 
मंदिर मध्य रल सिंहासन तह प्रभु॒ धरोसिंगारा रे । 
होय आरती भोग अरोगे रुचि रुचि बारबारारे। 
श्री लक्ष्मी जी करे रसोई षटरस विविध प्रकारा रे । 
करमाबाई खिचड़ी अरोगावे करि करि के मनुहारा रे । 
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* रागकर्पदुम जी० १ ए० ९६ पद २। 
- रागकढ्पदुम जी० १ प० ९६ पद २। 


जगन्नाथ, वलमभद्र, सुभद्रा इनके चरण चितलायो रे। 


' रागकल्पदुम जी० १ पृ० ४२१ पृ० ३। 


कृष्णदास जगन्नाथ मन मोह लियोरी । 

बलभद्र सहोद्रा खड़ग लिये कृष्णास वलिह्ार क्ियोरी । 
रागकल्पद्ुम जी० १ १० ४ मीरा 

जबते मोहि जगन्नाथ दृष्टि परे भाई। 

मीरा के प्रभु जगन्नाथ चरणन बलिजाई। 


अर्चावतार "छरे 
ठाकुरद्रबार 


इस प्रकार अवतारवादी साहित्य के विकास एवं रचनात्मक प्रेरणास्नोत 
ठाकुरदरबारों का राजद्रबारों की तुलना में अधिक व्यापक और महत्त्वपूर्ण 
योग रहा है। सर्जनात्मक साहित्य की जो पृष्ठभूमि अणुत्व और विश्लुत्व 
दोनों की सीमा में व्याघ ओर उससे परे रहने वाले तत्कालीन अवतारी 
उपायों ने प्रस्तुत की, वह राजदरबारों के सीमित क्षेत्र में असंभव थी। 
ठाकुरद्रबार में भक्त कवि, कछाकार, संगीतज्ञ, चित्रकार आदि को 
केवल अपनी श्रद्धा-सक्ति ही व्यक्त करने का अवसर नहीं मिलता था 
अपितु विभु और अनन्त भगवान की सौन्द्यराशि के चलते उनकी उन्समुक्त 
कल्पना के लिए भी व्यापक क्षेत्र विद्यमान था। इसी से केवलर काव्य के 
क्षेत्र में ही नहीं अपितु मन्दिरों, मूर्तियों ओर चित्रों के निर्माण में भी इनका 
विशेष योग मिला। 

इन मूत्तियाँ के नित्य #ंगार, पूजन, स्तुति, महिमा एवं लीका गान को 
आवश्यकता ने साहित्य एवं कछासम्बन्धी विविध अभिव्यक्तियों के निमित्त 
व्यापक ज्षेत्र प्रस्तुत किया । इसके मूल में निम्न तथ्य लक्षित होते हैं । 

इनमें प्रथम है मूत्तिनिर्माण, द्वितीय पौराणिक कथाओं से उनका योग, 


तृतीय समाज में सम्प्रदायों द्वारा इनका प्रचार, चतुर्थ आचारयों द्वारा इश्देवों 
का वेदान्तिक प्रतिपादन । 


मूत्तियों के निर्माण ने पोराणिक कथाओं को साकार अभिव्यक्ति प्रदान 
की और पौराणिक कथाओं का योग होने के कारण स्तुति, महिमा, एवं लीला- 
जनित अभिव्यक्तियों के विस्तार में उनसे अधिक सहायता मिली, जिसके 
फलस्वरूप प्रबन्धकाव्य, नाटक, चम्पूकाव्यों एवं मुक्तक रचनाओं का प्रणयन 
हुआ। सम्प्रदायों से सम्बद्ध होने के कारण तत्कालीन समाज में कथा, वात्तों, 
छीछा और स्वाध्याय आदि के रूप में इनका व्यापक प्रचार हुआ | अर्चा- 
विशिष्ट इृश्देवों की प्रकृति ने प्रतिभासम्पन्न भक्त कवियों के आत्मासि- 
व्यंजन का मार्ग प्रशस्त कर दिया। क्योंकि वे केवर कलात्मक मूत्ति मात्र 
नहीं थे अपितु आचार्यों द्वारा संवलित साज्ञात्‌ परब्रह्म थे जिनकी सीमा का 
अन्त है न छीला का। 

योग-ज्ञान आदि की अपेक्षा भक्ति अधिक लोकप्रिय एवं मान्य हुई ।* 

१, शाण्डिल्य भ० सू० १, १७ 'एतैन विकर्पो5पि प्रत्युक्त? तथा १, १५ योग- 
स्तूभयार्थभपेक्षणात्‌ प्रयोजवत” भादि सूत्रों में ज्ञान और योग अंग तथा भक्ति 


अंगी मानी गई हद साथ ही सू० २, ४६ “तद्वाक्या शेषात प्रादुभावेष्वपि सः आदि 
सूत्रों में अर्चाविभ्रदों को भक्ति परा भक्ति के रूप में मान्य हुई हे । 


अर्चावतार ५७५ 


और झूग चर्म पहनते हैं? वहाँ कलियुग के विम्रह नील्मणि के समान अनेक 
मणियों एवं सुदर्शन आदि शर्सों ओर सुनन्‍्द श्रश्वति पाषंदों से युक्त रहते 
हैं ।* अतएव इस युग तक अर्चा इृष्टदेवों का स्वरूप अनन्त ऐश्वर्य से युक्त 
था ओर वे भक्तों के भाव के भूखे सम्राट थे । 


इस प्रकार मध्यकालीन अवतारबाद की करूपना और विकास सें अर्चा- 
रूपों का महत्त्वपूर्ण योग रहा है। अवतारवादी महाकाव्यों के इष्टदेव तो निर्गुण 
निराकार रूप में न जाने किस लोक में स्थिर रहते थे। भक्तों की आत्ते 
वाणी के उपरान्त ही उनका अवतार हुआ था । किन्तु अर्चा-रूप में भगवान 
भक्तों के नित्य सहचर और सर्चज्ननसुऊम थे। इनके उद्धार और अन्य 
अवतार-कार्य नित्यप्रति होते रहते थे । इससे स्पष्ट है कि इस युग तक परब्रह्म 
को समय या युग विशेष में अवतार ग्रहण करने की आवश्यकता नहीं रह 
गई थी । न उनका उद्धारकायं ही किसी राक्षस विशेष के वध मात्र तक 
परिसीमित था। अपितु अनेकानेक उद्धारकार्य उनको नित्य प्रति करने 
पड़ते थे। उनकी अवतारी छीलाएँ भी अब केवल बँधी हुई पौराणिक लीलाओं 
तक आबर नहीं थीं, अपितु अर्चारूप में नित्य-सर्वन्र वे भक्तों के साथ 
मनमानी क्रीड़ाएँ किया करते थे । | 


१, भा० १, ५, २२ 
कृते शुकृश्चतुबादह जंटिलो वल्कलाम्बरः । 
कृष्णाजिनो पवीताक्षान्‌ू. विश्रदृण्डकमण्डलु: ॥ 
२५ भा० ११, ५, ३१२ 
कृष्णवर्ण ल्विषाक्ृ-ण्ण सांगोपांगाञ्रपाषदम । 
यशैः संकीत्तनप्रायैयजन्ति हि. सुमैधसः । 


तेरहवाँ अध्याय 
आचाये प्रवतेक 


महाकाव्य काछ से लेकर मध्ययुग तक अवतारवाद की प्रवृत्ति सदेव 
पक सी नहीं रही अपितु इस युग के सम्प्रदार्यों के प्रभावानुरूप उसका पूणतः 
सम्प्रदायीकरण हो गया। किन्तु पोराणिक कार से ही इस साम्प्रदायिक 
अवतारवाद में एक विशेष प्रवृत्ति यह लक्षित होती है कि इसमें विभिन्न 
मतवादों और धर्मों के निकाल फेंकने या उनका खण्डन करने के विपरीत 
उन सभी को अवतारबाद में समेट कर अभूतपूर्व समन्वय करने का प्रयत्न 
होता रहा है। भागवत पुराण” के २४ अवतारों की सूची में जिन महापुरुषों 
को परिग्ुहीत किया गया है वे किसी न किसी मत था चिन्ताधारा के प्रवर्तक 
रहे हैं। विशेषकर सनत्कुमार का सात्वत धर्म से, नारद का पांचरात्न से, 
नरनारायण का तप से, कपिल का सांख्य से, दत्तात्रेय का योग से, यज्ष 
का ( यज्ञोवेविष्णु ) यज्ञ से, ऋषभ का जेन धर्म से, प्थु का खनिज और 
कृषि से, धन्वन्तरि का आयुर्वेद से; सम्बन्ध रहा है। साथ ही परशुराम 
योद्धा के रूप में, राम दक्षिणावत्त के विजेता के रूप में, कृष्ण भागवत धर्म 
के प्रवर्तक, बुद्ध बौद्ध धर्म के प्रवत्तक और कल्कि नये थुग के संस्थापक- 
रूप में विख्यात हैं।? इस प्रकार पौराणिक अवतारवाद विभिन्न मत के 
प्रवतेकों से समाविष्ट एक विलछक्षण समन्वयवादी पृष्ठभूमि प्रस्तुत करता है । 
“विष्णुपुराण” के अनुसार पूव॑वर्ती धर्मप्रवतंक अपनी परवर्ती संतान के यहाँ 
उत्पन्न होते हैं और पुनः परवर्ती अपने पूव॑वर्ती पितृगणों की संतान के रूप 
में जन्म लेते हैं ।' इस प्रकार 'विष्णुपुराण” ने प्रवर्तकों का एक अवतार चक्र 
ही भ्रस्तुत किया है। पांचरान्र संहिताओं के चत॒ब्यूंहों में ग्रहीत संकर्षण, 
प्रयुनज्न, और अनिरुद्ध के क्रमशः पांचरान्र मत का उपदेश 'इस मत के अनुसार”, 
क्रिया की शिक्षा और मोक्त का रहस्य-उद्घाटन आदि कार्य बतछाये गये हैं ।२ 





१. दी श्वोलियुशन आफ दी ऋगवेदिक पेथियन, १९३८ पृ० १८८-१९१ और 
भा० १, ३, और २, ७ | 
२. वि० पु० २, ८, ८९-९० । ३. भदि० सं० ५, २१-२३ । 





आचाय॑ प्रवर्तेक ५७७ 


पूवमध्यकाछ में आगे चलकर इन ग्रयोजनों के निमित्त विष्णु के स्वयं 
अवतार न होकर उनके आयुध, आभूषण, पाषंद आदि के अवबतारों की प्रणाली 
का विकास हुआ ।* / 


यह ध्यान रखना आवश्यक है कि इनके अवतार का एक मात्र प्रयोजन 
धर्म या सम्प्रदायों का प्रवतन और भक्ति का प्रसार था। इस युग के मूल 
प्रेरक आल्वारों ओर दक्षिणी आचायों को ही सर्व प्रथम विष्णु के आयुध 
आदि के अवतार-रूप में आविभूत माना गया। दक्षिण के प्रसिद्ध द्वादश 
आल्वारों में पोयगे शंख के, भ्रुतत्त गदा के, पेयी नन्दका के, तिरुमऊूसाई 
चक्र के, नम्मलवार विष्वकसेन के, मधुर कवि गरुड़ के या चक्र के, कुलशेखर 
कौस्तुभ के, पेरिय गरुड़ के, अंदाल प्रथ्वी के, तोण्डडिप्पोलि वनमाला के, तिरुप्पन 
श्रीवत्स और तिरुमंगई सारंग के अवतार माने गये ।* इसके अतिरिक्त कुछ 
आचाय शिव, ब्रह्मा आदि सहायक देवताओं के भी अवतार-रूप में प्रचलित 
हुये । इनमें विशेषकर शंकर असुर मोहनाथ शंकराचाय के रूप में भाविभूत 
हुये। सम्भवतः इस कड़ी की पृत्ति में इनके विख्यात शिष्य मंडन मिश्र बह्मा 
के और उनकी खसत्री भारती सरस्वती के अवतार माने गए । 'शंकरदिग्विजय? 
में इस प्रकार आचायों के अवतार की एक विचित्र रूपरेखा दी गई है । उसके 
अनुसार शिव की अनुमति से विष्णु और शेषनाग ने अवतार-धारण किये। 
कर्म, योग और ज्ञान तीनों के प्रतिपादन एवं प्रचार के निमित्त, कमकाण्ड के 
प्रतिपादन के छिये कार्त्तिकेय कुमारिल भट्ट के रूप में, योग के प्रतिपादन के 
लिये विष्णु और शेष क्रमशः संकषण और पतंजलि के रूप में ओर ज्ञान 
के प्रतिपादन के लिये शिव स्वयं शंकराचाय के रूप में आविभंत हुए कहे 
गये हैं।”ं पुनः अन्य प्रसंगों में कात्तिकेय के अवतार जेमिनीय न्याय के लिये 
सुब्द्मण्य के रूप में और इन्द्र के सुधनन्‍्वा राज के रूप में बतछाये गये हैं ।* 
इन अवतारवादी प्रवृत्तियों का प्रचलन जआलोच्य काल में श्रवर्तित रूपों में 
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. अध्यात्म रामायण १, ४, १७-१८ में लक्ष्मण शेष के भरत शंख के और शरलुबन्न 
गदा के अवतार कहे गये हैं । 

, हिस्द्री आफ श्री वेष्णवाज पृ० २ पेयी, तिरुप्पन और मधुरकवि; कल्याण, भक्त 
चरितांक क्रमशः १० ३१८, ३१९ और ३२५ अंडाल भूमि का, हिस्द्री आफ 
तिरुपति जी ० १ पृ० १६१ संभवतः सीता के समान भूमि पर भ्राप्त होने के कारण। 

. शंकरदिग्विजय पृ० १६६ सगे १, ४८-५६ । 

, शंकरदिग्विजय सर्ग १, ४८-५६; सम्प्रदाय प्रदीपालोक ४० ५३-५४ में देवप्रवोध 
नाम के पंडित को सूर्याववार और कुमारिल भट्ट को जेमिनि का अंशावतार 
कद्दा गया है 


नी 


ल्‍्प् 


लट्‌ 4५७ 


"७८ मधच्यकालीन साहित्य में अवतारवाद 


भी दीख पड़ता है । 'सम्प्रदायप्रदीप! के अनुसार शंकराचार्य शंकर के अवतार- 
रूप में ही प्रचलित रहे" परन्तु इसी युग के लेखक नाभादास ने उन्हें ईश्वर का 
अंशावतार कहा है ।* 


इस युग में श्री जगन्नाथ के अंशावतार के रूप में जिन रामानुज, 
विष्णु-स्वामी, मध्व और निम्बाक नाम के चार वेष्णव आचार्यों द्वारा प्रवर्तित 
सम्प्रदार्यों का आविर्भाव माना गया है, उनमें प्रायः सभी अ्रवतंक आचार्यों 
और कतिपय अन्य परम्परागत आचार्यों को विष्णु और उनके आयुध, पाष॑द, 
या उनके अवतारों का अवतार सम्प्रदार्यों में माना गया है। नाभा जी ने 
चारों वेष्णव सम्प्रदार्यों के आचार्यों को विष्णु के चौबीस अवबतारों की परंपरा 
में कलियुग के निमित्त विष्णु का ही चतुब्यूहात्मक आविर्भाव कहा है। 
श्री सम्प्रदाय के प्रव्तंक रामानुज प्रायः सम्प्रदाय और परम्परा दोनों में 
शेषावतार के रूप में प्रसिद्ध हैं ।* इस सम्प्रदाय में मान्य रामानुज के पू् 
के भक्त आल्वारों की अवतार-परम्परा का उल्लेख हो चुका है। “भक्तमाल' 
में कहा गया है कि रामानुज ने सह मुर्खों से उपदेश कर जगत के उद्धार 
का यत्न किया ।* संभवतः सहख मुख से उपदेश करने के कारण ही ये शेषा- 
वतार की परम्परा में ग्रहीत हुये । 


श्री सम्प्रदाय की परम्परा के एक अन्य आचाय इहाठकोपाचाय अपने पूर्व 





 शैंकरदिग्विजय सगे १४८५-५६ रू ३, ८ में मंडन सिश्र बृहस्पति के अवतार 

भी कह्े गये हैं । 

२. सम्प्रदाय प्रदीपालोक ए० ४८ । 

३. भक्तमाल पृ० ३१६ छ० ४२ “कलियुग घमेपालक प्रगट आचारज शंकर सुभट । 

इंश्वराज अवतार मरजादा मांड़ी अघट !? 

४. सम्प्रदाय प्रदीप ए० १५ । ५. भनक्तमाल प० २५७-२०५०८ छ० २८। 
चौबीस प्रथम हरि बपु धरे, त्यों चतुंव्यूह कलियुग प्रगट । 

६. वेष्णव धमें रज्ञाकर ५१० १, ५० १, इको० १ और १० १६ में 'भागेव पुराण? के 
अनुसार एवं “शेषांश संभूतं रामासुज्ञ मुनि विना । नान्‍्यः पुमान्‌ सम स्यात्तंज- 
न्येंद निवारितुम!। ( ख) बे०,ध० र० १० ६८ में कद्दा गया दे कि सतथुग में 
शेष, त्रेता में लक्ष्मण, द्वापर में बलराम और कलियुग में रामानुज इस परम्परा 
में गृद्दीत हुए हैं ।' 

७. मंतक्तमाल १० २६१ छ० ३१। 

'सइस्त आस्य उपदेश करि, जगत उधारन जतन कियो!। 


ब0 


आचाये प्रवर्तक ५५७९, 


आचाय एवं विष्णु के नित्य पार्षद्‌ विष्वकसेन के अवतार समझे जाते हैं ।* 
इसके अतिरिक्त विष्णु के आयुर्धों के अवतार का आभास इस सम्प्रदाय में 
मान्य पंचनारायर्णों की मूत्तियों से भी मिलता है।* 

निम्वाक सम्प्रदाय में विष्णु के आयुधावतारों की परम्परा दीख पड़ती 
है। इस सम्प्रदाय के प्रवतंक आचाय श्री निम्बार्कांचाय सुदर्शन चक्र के 
अवतार माने गये, तो इन्हीं की परम्परा में आने वाले श्री निवासाचार्य 
शंख के और श्री देवाचाय पद्म के अवतार कहे गये हैं ।* 

माध्व सम्प्रदाय में माना जाता दै कि विष्णु जब-जब चार्रों युगों में अच- 
तार धारण करते हैं तब-तब वे अपने पुत्र वायु देवता को सहायक अवतार 
के रूप में रखते हैं ।* अतः विष्णु और वायु क्रमशः त्रेता में राम और हनुमान, 
द्वापर में कृष्ण और भीम तथा कलियुग में मध्वाचार्य के रूप में आविर्भूत 
होते हैं ।/ मध्यकाल में वे प्रायः पवननन्दन हनुमान के अंशावतार-रूप 
माने गये । 

रुद्र सम्प्रदाय के आदि प्रवतंक किश्णु स्वामी भी विष्णु के अवतार एवं 
इस सम्प्रदाय के इश्टदेव श्रीकृष्ण के अवतार माने जाते हैं। “सम्प्रदाय प्रदीप! 
के अनुसार श्रीकृष्ण ही कलि का क्लेश दूर करने के निमित्त विष्णु स्वामी के 
रूप में अवतरित हुये ।'* 





१, वे० र० पृ० ३४ में परवतीं 'प्मश, भविष्य, 'भागव? भादि पुराणों के आधार पर 
सेनेश संभवतः विष्वकसेन के अवतार कहे गये। प० १४ अ० २ इहो० ४६ 
में उद्धत 
तो भगवतादिष्ट सेनेशों भगवत्प्रिय:। 
उदरं नाथनाथक्याः प्रविवेश महाद्युतिः ॥! 

२. हिस्द्री आफ ओ वेष्णवाज १० ३७ में उद्धृत नोट में । 

३. स० प्रदीपालोक ९० ६७५ में उन्हें सूयोशावतार कहा गया है। नाभादास के 
भक्तमाल”ः पृ० ५५७ छ० २८ “निम्बादित्य आदित्य कुहर अज्ञान जु दरिया? के 
अनुसार भी ये सूर्य के अवतार प्रतीत होते हैं । किन्तु सम्प्रदायों में इन्हें. सुदशेन 
का ही अवतार माना गया है। बद्य सूत्र मा०, चौखम्भा सं० पृ० १ ओर वेदान्त 
रज्ञ मंजूबा १० १“भगवान्‌ सुदर्शनो5वनितला&वती ण॑स्तैलुंग द्विजवरात्मना?। कल्याण 
बषे ३० अंक २, पू० ७२० में भी इन्हें चक्र-अवतार कद्दा गया है । . 

४. बे० र० म० पृ० ३, कल्याण वर्ष ३०, अंक २, ४० ७२० में पांचजन्य शंखावतार 
और ब्रह्म सृ० भा० चौखम्भा सं० १० १ में शंखावतार कद्दा गया है । 

५. ब्रह्म सूत्रमाष्य चौखम्मा सं० ४० २। 

६, इ० आर० इ० जी० ८ पृू० २३२। ७. ६० आर० ३० जी० ८ पृ० २३३ । 

<« सम्प्रदाय प्रदीप ए० ४५ | 

९, सम्प्रदाय प्रदीप ५० १ इलो० सं० प्रदीपालोक १० १। 


७९८० मध्यकालीन साहित्य में अचतारवाद 


इस प्रकार चारों वेष्णव सम्प्रदायों में प्रायः अवतारवाद सत्र व्याप्त है। 
यों तो इन चारों के अवतार का प्रयोजन विष्णु या उनके अवतारों की भक्ति 
का प्रचार रहा है। परन्तु भक्ति के अचार के साथ ही इनका एक प्रमुख 
कार्य हांकर के मायावाद का खण्डन भी रहा है। क्योंकि इन सम्प्रदायों की 
मूल आस्था अवतारवाद, जिस मायावाद पर आधारित है,* शंकर ने उस 
माया को मिथ्या या अ्रम की संज्ञा प्रदान की और शुद्ध ब्रह्म की तुलना में 
माया को सिथ्या माना" इनमें अवतारबाद के सिद्धान्त की भी सिशथ्या 
होने की संभावना हो जाती है। अतः भक्ति के साथ ही अवतारवाद की 
प्रतिष्ठा के निमित्त मायावाद्‌ का खंडन और परिष्कार भी इनका प्रमुख 
प्रयोजन रहा है। विशेषकर मध्वाचार्य के सम्बन्ध में कहा जाता है कि 
मध्व को स्वयं श्रीराम ने स्वप्न देकर मायावाद का त्याग और अक्तिवाद 
का प्रचार करने के लिये आदेश दिया।४ 


हिन्दी भक्तिकालीन साहित्य में जिन सम्प्रदार्यों की व्याप्ति दृष्टिगत होती 
है वे प्रायः उक्त सम्प्रदायों से ही निःखुत या सम्बद्ध हैं। इस दृष्टि से श्री 
सम्प्रदाय से रामानन्दी या रामावत सम्प्रदाय का, रुद्र सम्प्रदाय से वज्ञभ 
सम्प्रदाय का, ब्रह्म सम्प्रदाय ( साध्व ) से चेतन्‍्य सम्प्रदाय का और 
सनकादि सम्प्रदाय ( निम्बाक ) से राधा वल्लभी सम्प्रदाय का विकास माना 
जाता है। परन्तु सम्प्रदायों में अवतारवादी परम्परा के द्वारा सामंजस्य स्थापित 
करने वाली कोई श्रवृत्ति विशेष रक्षित नहीं होती। यहाँ तक कि सम्प्रदायों 
में मान्य दृष्टदेवों में सी न्‍्यूनाधिक वेषम्य रक्षित होता है। रामानुज सम्प्रदाय 
में केवल राम ही उपास्य हैं। माध्व और चेतन्य सम्प्रदाय के इश्टदेवों में भी 
भिन्नता प्रतीत होती है। रुद्र और वल्चम सम्प्रदाय तथा सनकादि ओर 
राधावज्वभी सम्प्रदायों में बहुत कुछ साम्य प्रतीत होता है । 


उक्त सम्प्रदार्यों के प्रवतंक भी अपने सम्प्रदायों में या तत्कालीन साहित्य 
में किसी न किसी के अवतार-रूप में विख्यात हैं। इनके अवतारीकरण में 
तीन प्रकार की प्रवृत्तियाँ विशेष रूप से लक्षित होती हैं जिसके फलस्वरूप 
इनके अवतार और अवतारी दोनों रूपों में वेषम्य हो जाता है। कहीं तो 
जनश्रुतियों पु“ उपमाओं से सम्बन्ध होने के कारण इन्हें पौराणिक एवं 





२. गी० ४, ६ प्रकृति स्वामधिष्ठाय संभवाम्यात्ममयया । 

२. विवेक चूड़ामणि पृ० ३८ इलोक में मिथ्या माया का परिचय मिलता है । 
शुद्धाद्यय जद्वाविबोधनाश्या सर्पश्रमो रज्जु विवेकतो यथा ।? 

३. ६८ सम्प्रदाय प्रदीपालोक ४० ६८ और सम्प्रदाय प्रदीप ४४-४५ । 


आचायें प्रवतंक ५८१ 


सम्प्रदायेतर देवताओं का अवतार कहा गया है, परन्तु सम्प्रदाय और उसके 
साहित्य में इन्हें इश्देव या उपास्य के अवतार-रूप में या कभी-कभी गुरु- 
परम्परा के प्रभावानुरूप स्वयं उपास्य रूप में ग्रहीत होने के नाते अवतारी- 
रूप में माना गया है। 


रामाननद्‌ 


रामानन्द रामावत सम्प्रदाय में साधारणतः राम के अवतार माने जाते 
हैं।* किन्तु राम के अवतार-रूप में उनकी मान्यता परवर्ती विद्त होती है । 
क्योंकि 'भक्तमाल! में उन्हें सीघे राम का अवतार न कह कर उनके उद्धार- 
कार्य को राम के सदश कहा गया है ।* 'सम्प्रदायप्रदीप” में भी एक रामानन्द 
की कथा का उल्लेख हुआ है। उस कथा में श्रीकृष्ण से कहवाया गया है कि 
रामाननद्‌ पूर्वजन्म में अज्जुन के आगे छड़कर मरा हुआ एक वीर पुरुष द्द 
जो पूवकृृत क्विसी भारी पाप के फलस्वरूप सहख्र जन्मों के चक्र में पड़ा हुआ 
है। अन्त में वह वल्लचाचाय से दीक्षित होता है ।? इस कथा में स्पष्टतः 
निकृष्ट रूप का कारण वल्लभ सत की श्रेष्ठता का पग्रतिपादन है। इसके अतिरिर्त 
'अक्तमार! में रूपकला जी के द्वारा उद्धत किये हुये सम्भवतः परवर्ती उद्लेखों 
के अनुसार श्री रामाननद को कहीं सूर्य का अवतारों और कहीं कपिऊ का 
अवतार” कहा गया है। इनका सूर्यावतार होना उपमसात्मक विद्त होता दै ।* 





१. अक्तमाल पृ० २५० में श्री रूपकला जी ने संभवतः किसी परवतीं कवि को 
चौपाई इस प्रकार उद्धृत की है। 'जगत गुरु आचारज भूपा, रामानन्द राम के 
रूपा?। पुनः ढू० २९२में “अगस्त संहिता? के अनुसार राम के अवतार माने गये ह्ें। 

२. भक्तमाल प्‌ृ० २८२ छं० ३६ “श्री रामानन्द रघुनाथ ज्यों दुतिय सेतु जग तारन 
कियों? इसके पूर्व छं० १५ के 'तिनके रामनन्द प्रगट विश्व मंगल जिन्ह वपुधरयों? 
से रामावतार का अनुमान किया जाता है । 

३. सम्प्रदाय प्रदीपालोक १० ९४ । 

४. भक्तमाल पूृ० २९४ मविष्य पुराण द्वितीय प्रति सगे, चतुर्थ खंड के अनुसार 

इन्हें सूर्यावतार और देवर मुन्ति का पुत्र कह्दा गया है । 

७५, भक्तमाल पृ० २९४ अगस्त संहिता भविष्योत्तर खड के आधार पर कल्प भेद 
से गालूव आश्रम के समीप गौड़ ब्राह्मण के पुत्र रूप में उत्पन्न होने वाले कपिल 
भगवान के अवतार हुए। 

६. भक्तमाल पृ० २८८ में किसी परवततीं रसराम कवि के एक कवित्त में ये सूर्य से 
तथा श्नके १२ शिष्य सूयंकी दादश कलाओं से उपमित हें । 

प्रगट प्रयाग भाग कश्यप ज्यों मुसूर के साते माघ कृष्ण मारतण्ड से अरामी हें । 

काशी से आकाश में प्रकाश सूखरास किए बारह स॒ शिष्य मानो कहा तेज थामी हैं। 

३२८ म० आअ6. 


५८२ मध्यकालीन साहित्य में अवतारवाद 


किन्तु बाद में इसे पौराणिक तत्त्वों के प्रभावालुरूप अवतार-रूप में परिवर्तित 
कर दिया गया | 


श्री वललभाचारये 

वल्नभ मत के प्रवर्तक वल्लभाचाय अपने सम्प्रदाय में एक ओर तो भप्नि 
के अवतार माने जाते हैं और दूसरी ओर उपास्य देव श्रीकृष्ण के भी अवतार- 
रूप में मान्य हुए हैं। “सम्प्रदाय प्रदीप! में इनके अज्लि-अवतार सम्बन्धी 
क्रतिपय प्रसंग आये हैं । एक प्रसंग में स्वयं भगवान्‌ रच्मण भट् से स्वप्न 
में कहते हैं कि में पूर्ण पुरुषोत्तम वेश्वानर स्वरूप हूँ. और लोक-कल्याणार्थ 
स्वेच्छा से पुनः अवतरित हुआ हूँ ।१ इसके पूर्व के एक प्रसंग में इनके साता- 
पिता इनको अश्निपुंज के मध्य में विराजमान देखते हैं।' वल्चस का अशनि- 
अवतार के रूप में प्रसिद्ध होना भी अप्नि के समान धर्मों या कार्यो के आधार 
पर विकसित हुआ प्रतीत होता है। क्‍योंकि वार्त्ताओं में आचाये जी को 
अप्रि का स्वरूप बतलाते हुये कहा गया है कि अधि भोजन को शुद्ध करता 
है और आचार्य शिष्य को शुद्ध कर वेष्णव बनाते हैं। अप्नि नवनीत पिघछाकर 
घी बनाता है और आचाय॑ मानव का लौकिक रूप शुद्ध कर वेष्णव बना 
देते हैं ।। अतः इन तुलनात्मक ग़ुर्णो के आधार पर अप्नि-अवतार के रूप में 
उनका विकास सम्भव हो सकता है । 


'सम्प्रदायप्रदीप” में अप्नि और श्रीकृष्ण दोनों के अवतार का वल्लभाचाय 
में समन्वय कर दिया गया है।' एक प्रसंग के अनुसार बिल्वमंगल के आग्रह 
से भगवान पुरुषोत्तम ने अपने मुख-स्वरूप अभि के अवतार-रूप में आविभूंत 
होने की सूचना दी?। 

इस अवतार का पूर्णतः सम्बन्ध सम्प्रदाय से है। अतपएव वच्नभाचार्य 
के इस अवतार का प्रयोजन भक्ति-मार्ग का प्रचार माना गया है। इन प्रयोजनों 
के फलस्वरूप “सम्प्रदाय प्रदीप” में इन्हें विविध पोंराणिक देवताओं और ऋषियों 
'का अंशावतार बतकाया गया है | इस ग्रंथ के अनुसार कलिकाल में वल्लभाचाय 
के अलोक्किक तेज और प्रतिभा को देखकर स्वयं नारायण ने कहा था कि 
यह प्रथ्वी पर देवी सृष्टि के .उद्धार तथा मायावादान्धकार के निवारण के 


१, सम्प्रदाय प्रदीपालोक ४० <१ सं० प्रदीप ए० ५४ । 

२, सं० प्रदीप ए० ५२। ३, दो० वा० बे० वा० पृ० ४१६ । 

४. सं० प्रदीप ५९ श्री वकछभनाम में अप्लनि को भगवान की मुखाश्मि के रूप में 
अभिद्वित किया गया है । 

७. सं० प्रदोप ५९ । 


आचायें प्रवर्तक ५८३ 


लिये अप्नि, व्यास, नारद, रुद्र एवं श्रीकृष्ण के अंशों से प्रकट हुये हैं ।* 
साथ ही इनके पूर्वावतारों का उल्लेख करते हुये बतछाया गया है कि अप्ि के 
अंश से ये ही राजाभोज के रूप में अवतीर्ण हो चुके हैं । सम्भवतः ये व्यासांश 
से आचाय-स्वरूप, वागीश्वर अप्लनि से व्याख्याता, नारदांश से समर्थ भक्ति- 
प्रचारक, रुद्रांश से संन्यास धारण कर जीदों के उद्धारक ओर श्रीक्ृष्णांश 
से सर्वोद्धारक हैं ।* उक्त उद्धरणों से स्पष्ट है कि विभिन्न अंश-शक्तियों का 
समन्वय इनके कार्यों और प्रयोजनों की प्रभावान्विति के निमित्त हुआ है । 


इसके अतिरिक्त 'सम्प्रदाय प्रदीप” में चेतन्‍्य आदि अन्य प्रवर्तंकों द्वारा उन्हें 
साज्ञात्‌ देवकी -पुत्र कहवाया गया है।* क्‍ 
'. परन्तु वल्लभ सम्प्रदाय के कवियों ने इन्हें अवतारवादी ग़ुरु-परम्परा के 
अनुसार केवरू श्रीकृष्ण का अवतार ही नहीं माना अपितु उपास्य एवं 
अवतारी रूप भी प्रदान किया है। 

कुंभनदास महाप्रभु के जन्म-दिवस की चर्चा करते हुए कहते हैं कि 
ल्चमण भट्ट के घर में आज बधाई बज रही है क्योंकि वल्लम के रूप में 
सुखदाता पूर्ण पुरुषोत्तम आविभूत हुए हैं ।* समस्त विश्व के आधार गोकुल- 
पति श्रीकृष्ण ने वल्लम का अवतार धारण किया है। वे अपने भक्तों को 
सेवा और भजन का मार्ग बता कर आवागमन से मुक्त कर रहे हैं । इस प्रकार 
भगवान श्रीकृष्ण ने आकर सभी का उद्धार किया ।* 

नंददास ने भी वल्लभाचाय को पूरन बह्मय प्रगट पुरुषोत्तम माना है।* 
हरिदास कवि वज्ञभाचाय को कृष्ण के वदनानर की संज्ञा से अभिदित 
करते हैं। इनके पदों के अनुसार इन्होंने मायावाद का खंडन कर अपने 





१, सं० प्रदीपालोक प० ११० तथा सं० प्र० पू० ८६। 

'तच्छत्वोक्ते भगवता श्रीनारायणेन अयम शिव्यास नारद रुद्रश्री कृष्णांशे प्रादुभूतः । 
२. सं० प्रदीप पृ० ८६। ३. सं० प्रदीपाकोक ६० १०६, सं० पू० ८० । 
४. कुंभनदास पद संग्रह १० ३१ पद ८२-श्री रुछमन गृह आजु बधाई |. 

प्रगट भए पूरन पुरुषोत्तम श्रीवक्ठभ सुखदाई ! 
७५, कुंभनदास पद संग्रह ए० ३९, पद ८३ 

वरनो श्री वक्ठम अवतार । 

गोकुल पति प्रगटे श्री गोकुल सकल विश्व आधार । 

सेवा मजन बताशइ निज जन को मेज्यो जन व्योहार । 

कुंभनदास प्रभु गिरिधर आए सबही उतारे पार । 

६. नं० ध्र० १० ३२६ पद ९ 
पूरन ब्रह्म प्रगटि पुरुषोत्तम श्री बछम सुखदाई। 
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स्वजनों का कल्याण किया ।* वार्त्ताओं में महाप्रभु वज्लभाचायं को ठाकुर 
: ज्ञी का स्वरूप कहा गया है।। 


किन्तु श्रीकृष्ण या ठाकुर जी से इस सम्प्रदाय के आचार्यों को स्वरूपित 
करने की परम्परा केवक वल्लभाचाय तक ही सीमित नहीं रही अपितु उत्तरोत्तर 
इसका ओर अधिक प्रसार होता गया। संभवत्तः “अष्टछाप? की स्थापना के 
पश्चात्‌ यह भवृत्ति और अधिक व्यापक दिखाई पड़ती है क्‍योंकि श्री वल्नभाचार्य 
जी के श्रति रचे गये अवतार था स्तुतिपरक पर्दों की भ्पेक्षा विद्वलनाथ जी 
या उनके पुत्रों के श्रति अधिक पद्‌ लिखे गये विदित होते हैं । 

इस सम्प्रदाय में इश्देव के अवतार होने के फलस्वरूप प्रायः विद्वलूनाथ 
आदि पुत्रों और पौतन्नों को श्रीकृण का अवतार माना गया । साथ ही 
सम्प्रदायों की नाद या विन्दु-परम्परा में मान्य श्री -वल्लमाचाय के वंशर्जों 
को वज्ञम का भी अवतार माना गया । कुंभनदास के एक पद में कहा गया हे 
कि संभवतः गुसाईं जी के रूप में पुनः श्री वज्चभ प्रकट हुये हैं । गृढ़ ज्ञान की 
अभिव्यक्ति और सेवारस का विस्तार इनके ग्राकव्य का पमुख प्रयोजन है।।ं 


विद्ुल्तननाथ ओर गोपीनाथ 


चोरासी वेष्णवन की वार्त्ता में विद्वकनाथ जी कृष्ण के और गोपीनाथ 





१. राग कल्पद्ुम जी० २ ५० १०१ पद १४। 

जयति भट्ट लक्ष्मण तनुज कृष्ण वदनानल श्री मदिलमुगारु गभेरत्ने। 
प्रथित मायावाद वर्ति बदन ध्वंसि विहेत निज दास जन पक्षपाते । 
» दो० वा० ब० वा० पृ० ३४१ वार्ता २०४ । 
» अष्टछाप, सं० २००६ विं० प्‌ृ० २९६ पद० ९१। 

सदा त्रज ही में करत विहार । 

तब के गोप वेष अब के श्रकंटे द्विजवर अवतार । 

जब गोकुल में नन्‍्द कुवर, अब वक॒भ राजकुमार ॥ 

आय पहुचि रुचि और दिखावत सेवामत दृढ़सार ! 

जुग स्वरूप गिरिधरन ओऔधविद्बल लीला ए अनुसार ॥ 

चतुभुज प्रभु सुख लेत निवासी भक्तन कृपा उदार । 

और नाभा दास ने पृ० ५७३-५७४ छं० ८० श्रीविद्वलजी के सातों पुत्रों को 
श्री कृष्ण-स्वरूप माना है । 

'विद्वलेस सुत सुहृद आओ गोवरधन धर ध्याइये। 

ए सात, प्रगट विश्यु, भजन जगतारन तस जस गाइये ॥! 
४. कुम्भनदास पद संग्रह प० ३२ पद ६२ प्रगट सए फिर वह़भ आइ। 

सेवारस विस्तार करन को गूढ़ ज्ञान सब प्रगट दिखाइ॥ 


८५७७ # ४ 
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जी बलदेव के अवतार बतढाये गये हैं।* अश्छाप और इस मत के अन्य 
कवियों ने विद्वलनाथ जी के आचाय-परम्परा में होने के कारण इनके श्रति 
विविध प्रकार को अवतारपरक रचनायें की हैं। श्री छोत स्वामी गुसाईं 
विद्वलनाथ और श्रीकृष्ण में कोई भेद नहीं मानते । एक पद में इन्होंने दोनों 


की अभिन्नता श्रतिपादित की है।* ननन्‍्ददास ने इनका उपास्य-रूप प्रस्तुत 
करते हुए कहा है कि इनके चरण पतितों को पवित्र करने वाले हैं। इन्होंने 


कलि की आमक वेदिक वेद-विधि को विच्छिन्न कर अपने शक्तिशाली मत 
का विस्तार किया । समस्त सृष्टि के आधार श्रीकृष्ण दी श्री वन्न भ-राजकुमार 
के रूप में आवि्भूत हुये हैं । नन्‍्ददास इस प्रकार श्री विहुल को गिरिधर का 
अचतार मानते हैं ।” कान्हरदास के अनुसार श्री विद्वलनाथ ने समस्त दुःख 
के निवारणार्थ और विश्व से मुक्त करने के निमित्त लीला-देह धारण किया 
है ।* छीत स्वामी ने एक पद में कहा है कि स्वामी विद्वलनाथ कोटि कछाओं 
से युक्त वृन्दावनचन्द्र हैं। निगम इनका अन्त नहीं जानता; ये ठाकुर अक्काजू 
के उदर से उत्पन्न हुये हैं। गिरि को हाथ पर रोककर लीला कर रहे हैं ।? इंस 





१, अ० छा०, प्रभुदयाल मीत्तल पृू० २७ और चौ० बै० वा० पृ० १९१, ४७८। 
२. अ० छा ०, प्रभुदयाऊ मीत्तल पू० २७० पद ३० ॥ 

जे वसुदेव किये पूरन तप, तेरे फल फलित ओ विद्गुल देव । 

जै गोपाल हुते गोकुल में, सोई अब आनि बसे निज गेह।॥ 

जे वे गोप बधूही ब्रज में सो अब वेद ऋचा भई येह। 

छीतस्वामी गिरिधरन श्रीविद्वल तेह एईं एई तेई कछु न सन्देह ॥ 
३. भजों श्री वल्‍लभ सुतं के चरन । 

ननन्‍्द कुमार भजन सुखदायक, पतितन पावन करने । 

हरि किए केलि कपट बेद विधि मत प्रचंड विस्तारंन ॥ नं० ग्र० १० ३२६ पद ८। 
४. प्रकटित सकल सृष्टि आधार श्री मदृवतलभ राजकुमार। 

धर्म सदा पद अंबुज सार, अगणित गुण महिमा जु अपार ॥ 

श्री विद्वुल गिरिधर अवतार नंददास कौन्हों बलिहार | नं० अ० प० १२६ पद ९। 
७. सकल दुःख दारणं मव-सिन्धु-तारणं जनहित लौला-देह धरणं। | 


कान्हर दास प्रभ्;ु सब सुख-सागरं भूतले इढ़ भक्तिन्भाव करण ॥ 
रागकल्पदुम जी० २, ७८-७९ पद ११॥। 


5६. जय जय श्री वहुमभानन्द कोटि कला वृन्दावन चंद। 
निगम विचारे न लह्टे पार सो ठाकुर भक्काजू के द्वार ॥ 


लीला करि गिरि धारयो हाथ । क्षीत स्वामी श्रीविद्वलनाथ । 
| '.. राग कल्पद्ुम जी० २ एइ० ७८ पद १२ । 


ख० दो० वा० बैं० वा० ए० ४३७ कृष्ण के द्वापर अवतार की चर्चा के पश्चात्‌ कहा 
गया है “ये कलियुग में वक॒माचार्य जी के घर प्रकट होय के अक्काजी के उदर ते 
बहुत स्वारूपन करिके दशेन देते हैं? । ह 
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पद्‌ में स्पष्ट ही स्वामी विद्वलमाथ ज्ञी को इस मत के प्रधान अर्चावतार श्री 
गोवर्द्धबननध जी से स्वरूपित किया गया है। पुनः एक दूसरे पद में छीत 
स्वामी कहते हैं कि ठाकुर जी अपनी सेवा आप ही करते हैं, वे स्वयं भगवान 
है और उन्होंने स्वयंसेवक का भी रूप घारण किया दै। वे अपना धर्म-कर्म 
जानते हैं ओर यथोचित मर्यादा का पालन करते हैं। इस प्रकार गिरिधरण श्री 
विद्ल के सदृश भक्तबत्सछ शरीर धारण किया करते हैं ।? वे ही वल्लमनन्दन 
के रूप में पुनः आविभूत होकर वही रूप, वही क्रीड़ा तथा गोकुलछ-क्ृष्ण 
द्वारा चलाई हुईं उसी रीति का अ्रवतेन करते हैं। जिन्होंने यशोदा को 
आनन्दित किया था वे ही पुनः प्रकट हुये हैं ।* ये विद्वलनाथ वेद्‌-विद्त पूर्ण 
पुरुषोत्तम हैं जिनकी महिमा वर्णनातीत है।? इस प्रकार वज्ञम सम्प्रदाय में 
इष्टदेव के अवतार की एक परम्परा सी दीख पड़ती है क्योंकि वल्लभाचाये 
और विद्वलनाथ के पश्चात्‌ विद्वुलनाथ के सातों पुत्रों के भी श्रीकृष्ण के अंशा- 
वतार या विभूतिस्वरूप का कतिपय पदों से भान होता है। इस सम्प्रदाय 


के चतुभुजदास ने सातों की संभवतः उपास्य आचाय॑ के रूप में एक साथ 
वंदना की है ।* 


१. अपुन पें अपनी सेवा करत। 
आपुन प्रश्यु आपुन सेवक है अपनो' रूप उधरत । 
आपुन धर्स कर्म सब जानत मर्यादा अनुसरत ॥ 
क्षीत स्वामी गिरिधरण ओऔविद्ठल भक्तवत्सल वपुधरत । 
राग कल्पद्ुम जी० २ ० १७९ पद ३८। 
२. राग कव्पद्रुम जी० २ परू० १८० पद ४० । 
श्री.वकम के नन्‍्दन फ़िरि आए। 
बेई रूप' बेई फिरि क्लीड़ा, करते आपु मन भाए। 
बेई फिर राज करंतं श्री गोकुछ वेई रीति प्रकयाए॥. 
जे यशोमति को आनन्द दीन्हों सो फिरि ब्रज में आएं | 
. ओ बिद्वुले गिरिधर . पद अम्बुज, गोविंद उर में लाए॥ 
१. रूप स्वरूप श्री विद्वक राय।... 
वेद विदित पुरण पुरुषोत्तम ओऔी वक्कभ शृह् प्रकट आय । 
क्वीत स्वामी गिरिधरण ओऔ विद्वलू अगणित महिमा कही न जाय ॥ 
रागकल्पदुम जी० २ ए० २१५ पद हे । 
४. विद्वल' सुत सहृद .ओ गोबरधन धर ध्याइये। 
ये सात, प्रगटिविश्ु भजन जगतारन बस जस गाइये ? 
भक्तमाल ए० ५७४ छप्पय ८० है। 
ओ बालकृष्ण सदा सहज दशाकमल लोचन सुहषि रुचि बढ़ाऊं 


आचार्य प्रवतेंक | ५८७: 


परन्तु इन सातों भाइयों में गोकुलनाथ जी के ग्रति रचित स्वतंत्र पद. 
भी मिलते हैं, जिनसे इनके अवतारत्व का परिचय मिलता है। माधोदास 
एक पद में कहते हैं कि भक्तों के हिताथ श्री वच्चम ने गोकुकनाथ के रूप में 
अवतीर्ण होकर समस्त विश्व का अंधकार नष्ट कर दिया दे | इन्होंने ही श्रीकृष्ण 
के रूप में गोबद्धंन गिरि, गोप और बज का उद्धार किया था। अब विद्वलनाथ 
के पुत्र होकर परम हित का अजुसरण कर रहे हैं ओर अनेक सेवकों को 
अनन्त भव-सिंधु से सुक्त कर अपने जन के रूप में परिणत कर रहे हैं ।* 


उक्त पद में इष्टदेव श्रीकृष्ण, श्री वज्चभाचाय और नाद्‌ और विंदु पद्धति 
की वंश एवं साम्प्रदायिक परम्परा का संयुक्त विकास स्पष्ट प्रतीत होता है । 
इस परम्परा में इनके अग्रजों को समाविष्ट कर वज्ञभ-परम्परा का उत्तरोत्तर 
विकास किया गया । किषः्णुदास ने अपने एक पद में उक्त आचायों के साथ 
कल्याण राय, हरिराय आदि अग्रर्जों का भी उल्लेख किया है ।* 


भक्ति मार्ग सुदृढ़ करण गुणराशि जज मंगरक श्री गोकुलनाथ ही लड़ाऊं॥ 
श्री रघुनाथ भम्मेधुरन्धर शोभा सिन्धु रूप लहरिन दुःख दूरि बहाऊं। 
पतित उद्धरन महाराज श्री यदुनाथ विशद अम्बुज हाथ शिरसि परसाऊं॥ 
श्री धघनश्यान अमिराम रूप वर्षा स्वाती आशा छागि रसना चातक रटाऊं। 
चतुर्भज दास परयो द्वार प्रणिपत करे सकल कुछ को चरणम्रत भोर उठि पाऊं॥ 

राग कल्पद्ुम जी० २ पृ० ७८ पद ६। 


( ख ) रागकब्पद्रुम जी० २ ५० १४५९ पद ब्रजपति नाम के सम्भवतः एक परवतीं 
कवि का मिलता है। उसमें सातो भाइयों की वन्दना कर अन्त में कहा गया है- 
यह अवतार भक्त हित कारण जो गाऊं तो परम पद पाऊं। , 
विनती करि करि मांगत ब्रजपति निशीदिन इनको दास कहाऊं? ॥ 

श्री. गोकुल नाथ निज वपु धरयो | 

भक्त देत प्रकटे श्री वछलम जगते तिमिर हरयो। 

नन्द नन्‍्दन भये तब गिरि गोप ब्रज घरयो॥ 

नाथ विद्गवुल सुनन के के परमहित अनुसरयो। 

अति अगाघध अपार भव विधि तारि अपनो करयो ॥ 

वास माधव दास देव चरण सरणों परयों। 

ु राग कल्पदुम जी० २ ०० १०१, पद. १८! 


न 


२. प्रकट श्री वक्ठम राजकुमार । 
जय जय श्री गिरिधर श्री गोविन्द वार कृष्ण जी उदार । 
गोकुडपति श्री यदुपति शोमित तन घनश्याम ॥ 
करुणापति श्री कल्याण राय जू रसिक जननि सुखधाम । 
श्री मुरलीधर प्रश्यु बाऊक श्री वक्ठमकुछ सकल समान । 
विष्णुदास गोपाल लीला बपु गावत वेद पुरान ॥ 


७५८८ मध्यकालीन साहित्य में अवतारबाद 
चैतन्य 


गौड़ीय वेष्णव सम्प्रदाय के प्रवर्तक चेतन्य भी आलोच्यकाछ में एक ओर 
तो उपास्य देव श्रीकृष्ण के अवतार माने गये और दूसरी भोर गुरु-परम्परा में 
स्वयं उपास्य और अवतारी रूप में मान्य हुये। डॉ० रत्रकुमारी के अनुसार चेतन्य- 
देव के जीवन-काछ में उनके नदिया-निवासी भक्तों ने उन्हें ईश्वरत्व की श्रेणी 
तक पहुँचा दिया था और उन्हें स्वयं कृष्ण माना था।' परन्तु यह भद्ुत्ति 
मध्यकाल की एक ग्रसुख प्रवृत्तियों में थी, फलतः चंतनन्‍्य का अवतारत्व भी 
इस युग की प्रवृत्तिविशेष से संवलित है। इस सम्प्रदाय के विख्यात गोस्वामी 
लेखकों ने मंगलाचरण के रूप में उन्हें क्रष्ण के अवतार से अभिहद्वित किया 
है। किन्तु उनका सेद्धान्तिक प्रतिपादन नहीं किया ।* इसका मुख्य कारण 
उनका गुरु-परम्परा के अनुसार श्री चेतन्‍्य को कृष्णस्वरूप समझना था ।* 


चेतन्य सम्प्रदाय के हिन्दी कवि माघुरीदास ने भी संभवतः गुरु-परम्परा 
में ही कृष्ण, रूप चेतन्य को याद किया है। साथ ही उसमें गोस्वामियों का 
समन्वय करते हुए उन्हें नित्यरूप प्रदान किया गया है। नाभादास ने 
अक्तमाल में नित्यानन्द जोर कृष्ण चेतन्य द्वारा दुशों दिशाओं में व्याप्त इनकी 
भक्ति का उढ्छेख करते हुये सम्भवतः दोनों को पूर्व देश में अवतरित बलराम 
और कृष्ण का अवतार माना है।* इस छप्पय में दोनों के अवतारत्व से 
सम्बद्ध अवतार बिदित पूरब मही उएभ महत देही घरी' का.स्पष्टीकरण 
प्रियादास की टीका से हो जाता है ।६ 


रसिंक नाम का प्रयोग सम्भवतः हरिराय के लिये हुआ है क्‍योंकि रसिक, रसिक 
राय, हरिषन, हरिदास, आदि नामों का प्रयोग उनकी रचनाओं में हुआ है । 
अष्टछाप और वहकुभ सम्प्रदाय भा० १ पृ० ८०॥ 
१. १६ वीं शतो के हिन्दी और बंगाली वेष्पषण कवि पूृ० १७२ | 
२. १६ वीं शती के हिन्दी और बंगाली वैष्णत कवि प० १७२ में लेखिका ने प्रसिद्ध 
गोस्वामियों का एकन्न उद्धरण प्रस्तुत करने के पश्चातः उक्त विचार प्रकट किया है । 
३. चे० च० (ब्रज भाषा प्रतिध्वनि ) आदि छीला, प्रथम परिच्छेद पृ० ३ । 
गुरु कृष्ण रूप होय शाल के प्रमाण | कृपा करे भक्त पे गुरु है भगवान । 
४. मान माधुरी, ह० ले०, ना० प्र० सभा २९०, १७ पृ० ८। 
कृष्ण रूप चेतन्‍न्य धन तन सत मकर प्रकाश | 
सदा सनातन एक रस विहरत विविध विलास ॥ 
७५, भक्तमाल पू० ५५३-७५५४ छ० ७२ | 
नित्यानन्द कृष्ण चेतन्य की भक्ति दसोदिसि विस्तरी । 
अवतार विदित पूरब मही, उसे महत देही धरीं॥ 
६. आप बलदेव सदा वारुणी सो मत्त रहें, चहैमन मानो प्रेम मतताई चाखिये । 


आचार्य प्रवतंक ७५८९ 


वजल्लभ आदि की अपेक्षा चेतन्य सम्प्रदाय एवं साहित्य का विस्तृत ज्षेत्र 
पूर्वोत्तर भारत या विशेषकर बंगार रहा है। बंगला भाषा में रचित 'चैतन्य- 
चरितामसुत” के प्रारम्भ में "आदि लीछा' में ही चेतन्य के अवतार और अवतारी- 
उपास्य दोनों रूपों का विस्तृत वर्णन हुआ है । 


“चैतन्य चरितास्त? में कृष्णास कविराज ने द्वितीय परिच्छेद में कहा है 
कि स्वयं भगवान ( “क्ृष्णस्तु भगवान स्वयं? का बिशेषण ) कृष्ण जो विष्णु, 
परतत्त्व, पूर्णाज्ञान, पूर्गानन्द्‌ और परम महत्त्व आदि उपाधियों से युक्त हैं, 
जिन्हें भागवत ने नंदसुत के रूप में गाया है, वे ही चेतन्य गुसाईं के रूप में 
अवतीण हुये हैं ।* 

पूव॑वर्ती आचारयों के आविर्भाव की चर्चा करते समय यह स्पष्ट किया जा 
चुका है कि किस प्रकार सम्प्रदाय-प्रवर्तन के निमित्त अवतीर्ण आचार्यों एवं 
भक्तों को विष्णु के आयुर्धों, पार्षदों और अवतारों से सम्बद्ध किया गया किन्तु 
आगे चल कर कृष्ण से सम्बद्ध सम्प्रदायों में आचार्यों को कृष्ण का ही अवतार 


साना गया। वज्लभ सम्प्रदाय सें वल्लभाचायं की पूरी वंश-परम्परा ही कृष्ण 
के अवतार-रूप में मान्य हुईं । 


उसी प्रकार चेतन्य भी इस सम्प्रदाय के इष्टदेव कृष्ण के अवतार तो माने 
गये परन्तु वल्‍ूभ या अन्य कृष्णावत सम्प्रदायों की अपेक्षा इनके आविभभाव 
की प्रणाली और प्रयोजन दोनों में पर्याप्त वेषम्य लक्षित होता है। 


चतन्य में वंश-परम्परा जेसी अवतार-प्रणाली का सम्बन्ध कृष्ण से नहीं 
दीखता अपितु उसके स्थान में सामूहिक अवतार की भावना व्याप्त है, 
किन्तु इस सामूद्दिक अवतार का सम्बन्ध भी श्रीमज्भागवत कृष्ण के सामूहिक 





सोई नित्यानन्द प्रभु मइंत की देह धरी, भरी सब आनि तऊ पुनि अमिलाधिये ॥ 
इयामताई भांफ सो ललाई हूं समाईजोही, ताते मैरे ज़ान फिरि आई यहै मन में । 
जसुमति सुत” सोई शी सुत गौर भये नये नये नेह, चोज नाचे निज गन में । 
भक्तमाल पृ० ५५४ कवित्त ३९९ और ३३० ग्रियादास | 

१. ( के ) स्वयं भगवान कृष्ण विष्णु परतत्व | पृर्णशान पूर्णनन्द परम महत्त्व ॥ 
ननन्‍्द सुत बोलिता को भमामवत गाई । सोई कृष्ण अवतीण चेतन्य गुसाईं॥ 
चे० च० ( ब्रजभाषा प्रतिध्वनि ) आदि छीला द्वितीय परिच्छेद प० ८ । 
( ख ) सोही कृष्ण अवतारी त्जेन्द्र कुमार। आपही चैतन्य रूप कियो अवतार ॥ 
चु० च० ब्र० भा० प्र०, आदि लीला द्वितीय परिच्छेद प० १३। 


५९० मध्यकालीन साहित्य में अवतारवाद 


अवतार से पूर्णतः सम्बद्ध नहीं है ।* क्योंकि चेतन्‍्य का कृष्ण से और नित्या- 
नन्‍द का बलराम से सम्बन्ध स्थापित करने के अतिरिक्त अन्य व्यक्तियों से 
सम्बन्ध स्थापित करने के प्रयत्न नहीं दीख पड़ते । फिर भी कृष्णदास कविराज 
ने सिद्धान्ततः सामूहिक अवतार को स्वीकार किया है। उनके कथनाजुस्मर 
कृष्ण संभवतः चैतन्य के रूप में जब आविभूत होते हैं तो पहले ही गुरुजन 
एवं माता-पिता आदि को अवतरित कराते हैं, जिसके फलस्वरूप चेतन्य 
के साथ माधव, ईश्वरपुरी, शची, जगन्नाथ, भद्वेताचार्य आदि सहयोगियों का 
आविर्भाव हुआ ।* 


साथ ही भा० १, ३, की अंश और पूर्ण अवतारवादी प्रणालियों 
के समानानतर श्रीकृष्ण चेतन्य प्रभु स्वयं भगवान माने गये। और 
के 4 4 ५ 2 के छठ और 
अद्वेत आाचाय उनके अंशाचतार* निन्यानन्द्राय उनके स्वरूप प्रकाश” और 
गदाधघर पण्डित आदि उनकी निज शक्ति” के रूप में मान्य हुये । 


चैतन्यावतार का झुख्य प्रयोजन अन्य तत्कालीन सम्प्रद्ायों के सदश 
पूर्णतः साम्प्रदायिक है। इसमें सेवा और भजन की अपेक्षा प्रेम, भक्ति और 
कीतेन को अधिक प्रधानता दी गई है । श्रेमा सक्ति के दो मुरुय अंग लीला 


१. श्रज में विहार करे कृष्ण बलराम, कोटि सूयचन्द्र जयो जाको निजधाम । 
सोही दोनों जग पर होय के सदय, गौड़ देश पूर्व शैल कियो है उदय ॥ 
चै० च० बज्र० भा० प्र०, आदि लीला, प्रथम परिच्छेद पृ० ६ और ख पशन्चम 
परिच्छेद पृ० ३४, 
सोही कृष्ण नवद्वीप ओचेतन्यचन्द्र सोह्दी बलराम संग है श्री नित्यानन्द । 
. २, कृष्ण जब .प्रथ्चिवी .में, करें अवतार, प्रथम करत ग़ुरुवर्ग को संचार । 
. पिता.माता गुरु आदि जेते मान्य गण, सबको करावे आगे पृथ्वी पे जनन ॥ 
चें० च० ब्र० भा० प्र०, आदि लीला तृतीय परिच्छेद १० १८ । 
३. माधव इंश्वर पुरी शची जगन्नाथ, अद्वेत आचाये प्रकट भये ताही साथ । 
शोर चै०. च० ब्र० भा० प्र०, आदि लीला तृतीय परिच्छेद पृ० ३। 
४. ओऔरी कृष्ण चैत्तन्य प्रभु स्वयम” भगवान । 
:  चे० च० ब्रु० भा० प्र०, आदि लीला प्रथम परिच्छेद पूृ० ३ । 
५. अद्वत आचाये प्रश्नु अश अवतार। 
। चे० च० त्र० भा० प्र०, आदि ढीला प्रथम परिच्छेद ए० ३ । 
६. नित्यानन्द राय प्रभु स्वरूप अ्रकाश । 
चे० च० ब्र० भा० प्र०, आदि लीला प्रथम परिच्छेद प० ३। 
७. गदांधर पंडितादि प्रभु निज शक्ति । 
'चै० च० ब्र० भा० प्र०, आदि लीला परिच्छेद पृ० ३। 
८, कलियुग युगधर्म नाम को प्रचार ताही देतु पीतवर्ण चेतन्यावतार । 


आचाये प्रवतेक ५९१ 


और रस इस अवतार के अमुख अयोजन माने गये ।* उक्त भ्रयोजरनों के 
बहिरंग में प्रचारात्मक तत्तवों की प्रधानता है और अंतरंग में रसास्वादन 
जनित तत्तों की। इस सम्प्रदाय के हिन्दी कवियों ने कृष्णचेतन्य के 
रसात्मक रूपों को ही अधिक ग्रहण किया है। श्री माधुरीदास की “दानमाघुरी” 
के प्रारम्भिक दोहों से यह स्पष्ट है ।? उक्त प्रयोजनों के अतिरिक्त जेसा कि 
पीछे कहा जा चुका दे मायावाद का खंडन भी आचायों का एक विशेष 
प्रयोजन या काये रहा है। '“चेतन्य चरिताम्त! के अनुसार चेतन्य ने भी 
बृंदावन जाते समय काशी में मायावादियों की जालोचना की थी। इस 
प्रकार आचार्यावतारों की परम्परा में ग्रहीत श्री चेतन्‍्य में केवछ वेष्णव भक्ति 
का असार ही एक मात्र प्रयोजन नहीं था अपितु उसमें रसदुशा या भावावेश 
का भी अपूर्व योग हुआ था । जिसके फलस्वरूप तत्कालीन युग तक क्ृष्ण- 
भक्ति या राम-भक्ति प्रायः सभी सम्प्रदार्यों में इश्देव के रूप में कृष्ण या राम 
के युगल रूपों का अधिक प्रचार हुआ और साधना की दृष्टि से गोपी-भाव, राधा- 
भाव और अंततः सखी-भाव और किंकरी-भाव अत्याधिक प्रचलित हुए ।* विशेष 





(क ) चै० च० ब्र० भा० प्र०, आदि लोला चतुर्थ परिच्छेद पू० २० 
प्रेम नाम प्रचारवे यह अवतार । 
( ख ) चे० च० ब्र० भा० प्र० आदि लीला चतुर्थ परिच्छेद प० १६ । 
१. बेकुण्ठादि हू में नहि जो लीछा प्रचार सो लीला करिहों यामे मोहि चमत्कार । 
(क ) चे० च० ब्र० भा० प्र०, आदि लीला चतुर्थ परिच्छेद ० २५। 
रस आस्वादिवे मेने! कियो अवतार प्रेमरस आस्वादन विविध प्रकार + 
राग मार्ग भक्त भक्ति करे जा प्रकार, सोइ सिखाइहों लौला आचरणसार ॥ 
( ख) चें० च० व्र० भा० प्र० आदि लीला चंतुर्थ परिच्छेद ए० ३२। 
२. १४वीं शती के हिन्दी ओरं बंगाली वैष्णब कवि ४० १८१। 
३. निसुदिन चित चितेत रहत श्री चेतन्य स्वरूप । 
वृन्दावन रस माधुरी संदा सनातन रूप॥ 
 गयो तिमिर तंन को सब निरखत विपुन विसास । 
दान केलि ससि कुमुदनी कीनों किरण प्रकास ॥ 
दान माधुरी ह० ले० ना० प्र० स० २९०, १८, पृ० १ कवि की विशेष जानकारी 
द्रष्टव्य, त्रिपधगा, सिंतम्बर, १९५६, पूृ० १२२ । 
४. वृन्दावन जाते प्रभु रहे जो काशी में । मायावादी गण सब निनदेप्रकाशी में । 
चै० च० ब्र० भा० प्र०, आदि लीला सप्तम परिच्छेद पृ० ५० । 
५. क्ृष्ण- राधा ऐसे सदा एक ही स्वरूप लीऊकारस आस्वादिवे धरे दोय रूप । 
प्रेम भक्ति शिक्षा अर्थ आप अवतरे, राधा भाव कान्ति दोऊ अंगीकार करे ॥ 
श्री कृष्ण चेतन्य रूप कियो अवतार यही तो पत्चम इलोक अथं प्रचार ॥ 
चै० च० त्र० भा० प्र०, आदि छीलछा चतुर्थ परिच्छेद १० २४॥ 


५०४२ मध्यकालीन साहित्य में अवतारवाद्‌ 


कर कृष्ण-सक्ति शाखा से सम्बद्ध राधावज्ञमी और हरिदास्री सम्प्रदायों में 
सखी या किंकरी भाव ही साधना का एकमात्र भाव गृहीत हुआ । 


सम्प्रदाय प्रवर्तकों की परम्परा में पूर्व आचार्यों की अपेक्षा चेतन्य, हित 
हरिवंश आदि में विशेष वेशिश्य यह है कि थे पूर्वाचार्यों की तरह प्रस्थान- 
त्रयी या चतुष्टय के आधार पर साम्प्रदायिक मान्यताओं के अतिपादक न होकर 
स्वयं भक्त के रूप में आस्वादक हैं ।' इनमें मस्तिष्क एवं बुद्धि पक्त की अपेक्षा 
हृदय एवं भाव पक्त का अधिक प्राबल्य था । 

अस्तु, यह उल्लेखनीय है कि इनके अवतार के प्रयोजन में बहिरंग या 
प्रचारात्मक प्रयोजनों की अपेक्षा अन्तरंग एवं आस्वाद्य रसात्मक तर्तों की 
प्रधानता थी । वस्तुतः इन्हें अपने धर्म को व्यापक बनाने के लिये न तो 
किसी के खंडन की आवश्यकता थी न किसी की आलोचना की । केवल 
नित्य-लीछा का सखीभाव से आस्वादन ही इनका एकमात्र अभीष्ट था। 


आओ हित हरिवंशः--( सं० १५९९-१३ ६२२ ) 


राधावज्लभी सम्प्रदाय के प्रवर्तक श्री हितहरिवंश हित और वंशी के 
अवतार माने जाते हैं ।। कहा जाता है कि जिस प्रकार श्री, ब्रह्म, रद और 
सनकादि सम्प्रदार्यों की रक्षा क्रशः चक्र, गदा, शंख ओर पद्म करते हैं चेसे 
ही ब्रेलोक्य संमोहन आयुध स्वयं वंशी इस मार्ग का रक्षक है।ं श्री क्ृष्णो- 
पनिषद्‌ में रुद्र को वंशी का अवतार माना गया है” परन्तु उक्त सम्प्रदाय से 
रुद्र का कोई सम्बन्ध नहीं प्रतीत होठा । इनकी- 'हित चोरासी? एवं 'राधासुधा- 


१, ( के ) राधा चरण प्रधान हुये अति सुदृढ़ उपासी । 
कुज केलि दम्पति, तहां की करत खबासी ॥ 
भक्तमाल पृ० ५६८ छप्पय ९० हित हरिवंश । 
( ख ) अवलोकत रहै केलि सखी सुख के अधिकारी | 
भ० पृ० ६० छ० ९१ हरिंदास । 
(ग ) नोगण तोरि नुपुर गद्यो महत सभा मधि रास के । 
. भ० ० ६०१, छं० ९२, हरिव्यास । 
२. इसी से ये भक्त की अपेक्षा रसिक विशेषण से अभिहित किये गये। भक्त कवि - 
व्यास जी ए० १९४ पर १३। “्री हरिवंश से रसिक, हरिदास से अनन्यनि की, 
को बपुरा कहि सके सारी? तथा वही । प० ११५ पद, ९३ । 
'रसिक अंनन्य हमारी जाति?। 
३, ओ हित चरित्र पृू० २७७। ४. श्री हित चरित्र प० २२-२३ । 
५, श्षाचष्टेत्तरशतोपनिषद्‌ में संकलित ओऔरीकृष्णोपनिषद्‌ १९२५ ई० सं० पृ० ५२२ । 
वंशस्ते भगवान्रुद्रः खड्गमिन्द्र सगोसुरः? । 


आचाय  प्रवर्तेक ५०९३ 


निधि! आदि रचनाओं में वंशी के अवतार होने का कोई संकेत नहीं मिलता 
साथ ही नाभाजी एवं प्रियादास ने भी इन्हें वंशी या अन्य किसी का अवतार नहीं 
बतलाया ।* अतः यह स्पष्ट है कि परवर्ती काल में इनके शिष्यों ने या अन्य 
कवियों ने हित और वंशी के साथ हित हरिवंश का नाम-सास्य होने के 
कारण सम्भवतः इन्हें हित और वशी का अवतार माना ।* साधारणतः 
आचार स्वयं अपने को अवतार नहीं कहते किन्तु शिष्य और उनके अनुयायी 
अपेक्षित न होते हुये भी उन्हें किसी न किसी का अवतार सिद्ध करते हैं ।३ 
इनके समकालीन शिष्यों में श्री हरिव्यालजी ने ( सं० १६२२ ) एक 
'पद्‌ में श्रीहितहरिदंश की वंदुना की है जिसमें इनको रसिक अनन्य बेनुकुल- 
मंडन, लीलामानसरोवरहंस कहा गया है।।ं 


यहाँ बेनुकुल से सम्बन्ध होने का कारण रसिक सम्प्रदायों का श्रीकृष्ण 
की विविध लीलाओं की अपेक्षा केवल रासक्रीडा ओर निकुंज-केलि से सम्बद्ध 
होना है। श्रोमद्भागवत के अनुसार भगवान्‌ श्रीकृष्ण ने रासलीलका के आरम्भ 
में वंशीवादन द्वारा ही बज-गोपियों का मन मोह लिया था।* अतः उस 
रस-क्रीड़ा की मूल प्रेरिका वंशी ने ग्रोपियों को रसोपासना की ओर जिस 
प्रकार आकर्षित किया था उसी प्रकार हरिवंश ने भी रसिक समुदाय को 


१. नाभादास प्रियादास की टीका सहित पृ० ५९८-६०१ | 
२. भगवत सुदित, रसिकमारू ह० छे० ४७४, ३४९ ना० प्र० स० पत्र ३, ३२-४० की 
इन पंक्तियों से स्पष्ट है । 
जो वंशी व्रज ते अवतरे । निज विहार रस भू विस्तरे । 
वंशी अरु हम हंसनिहंस प्रकर्रंगे मिलि हरि अरुवंस ॥ 
इहिं विधि हम हूं प्रगट जु है हैं। रसिक अनन्य धरम प्रगटे हैं। 
३. अवतार नांहि कहै, आमी अवतार । मुनि सब जानी करे, लक्षण विचार ॥ 
वै० सि० रल संग्रह ए० २४१ में चेतन्‍्य चरितामत के एक पद के रक्षणों के 
आधार पर अवतारीकरण की प्रवृत्ति का पता चलता है । 
४. ( के) नमो नमो जे श्रीहरिवंश । 
( ख ) रसिक अनन्य बेनु कुछ मंडन छीछा मान सरोवर हंस । 
भक्तकवि व्यास जी० पृ० १९३ पद १० १ 
५. ( क्‌ ) दृष्टवा कुमुदन्तमखण्ड मण्डर्ल रमाननाभं नवकुंकुभारुणम्‌ । 
बने च तत्कोमल गोभिरज्षितं जगो करूं वाम इशां मनोहरम्‌॥ 
निशम्य गीत॑ तदनंगवर्धेन॑ त्रजस्रियः कृष्ण ग्ृहीतमानसाः । 
आजुम्मुर॒न्योप्न्यमलक्षितोधमाः स यत्र कान्तोजवलोलकुण्डला: ॥ 
भा० १०, २९, ३८४ । 
( ख ) सामान्यतः वंशी को नाद ब्रह्म का अतीक माना जाता है। पो० अ० 
गञं० पृ० २६९ | 


५९७3 मधच्यकालीन साहित्य में अवता रवाद्‌ 


इस गोपीभाव से की जाने वाली विश्विष्ट नित्य रखोपासना की ओर 3उन्मुख 

किया ।* बस्तुतः कार्यसास्य भी श्रीहितहरिवंश के द्वित और वंशी के अवतार 
होने का मूछ कारण माना जा सकता है क्योंकि इस सम्प्रदाय के परवर्ती 
कवि श्री हित सेवकदास कहते हैं कि सभी अवतारों को देखा कहीं भी मन 
नहीं रमा । गोकुलनाथ कृष्ण ने अपने पूण ऐश्व्य के साथ ब्रज में अनेक 
प्रकार की लीलाएँ कीं। उनमें कोई भी छीला चित्त को आकर्षित नहीं कर सकी। 
केवल वंशी बजाकर उन्होंने जिस प्रेम-पाश में सभी को बाँध लिया था, बस 
उसी एक रीति ने मेरा सन मुग्ध कर लिया है।' इस प्रकार वंशी एवं 
रासकछीला और हरिवंश एवं रसोपासना में अवतार-सम्बन्ध के साथ-साथ 
नाम और कार्य दोनों दृष्टियों से अपूव सामंजस्य स्थापित किया गया है। 
अतः उक्त प्रवृत्ति की मूल पीठिका के रूप में इसे माना जा सकता है। 


यज्ञ सम्प्रदाय के प्रवर्तक होने के नाते इन्हें गुरु-परम्परा में श्रीकृष्ण से 
अभिहित कर उपास्यरूप प्रदान किया गया। फरतः हरि और हरिवंश 
दोनों अभिन्न माने गये हैं | साथ ही परवर्ती कवियों ने इनके अवतार-हेतु 
का भी अत्यधिक विस्तार किया । 

प्रयोजन पीछे बतछाया जा चुका है कि रसिक-प्रवर्तकों के अवतार का 
प्रयोजन अ्चारात्मक या बहिरंग न होकर अंतरंग और आस्वाद्य प्रधान था । 





१, (क ) वेणु माई बाजे वंशीवट। 
सदा वसंत रहत वृन्दावन पुलिन पवित्र सुभग यमुना तट। 
जटित किरीट मकराक्ृत कुण्डल मुखरविंद श्रमर मानों छट ॥ 
दासि अनन्य भजन रस कारण जे श्री हित हरिवंश प्रकट लीलानट | 
हित चोरासी ह० ले० ( स॑० १८८१), १७७८ ना० प्र० स० पृ० ६५। 
( ख ) हरि रिति अक्षर वीज ऋषि वंशी शाक्ति सुअंश | सेवक बानी ए० ८०५९ । 
नख शिख सुन्दर ध्यान धरि जै जे श्री हरिवंश । 
२. देखे जु में अवतार सबै भजि तांह तहां मन तैसो न जाई। 
गोकुक नाथ महात्रज वेभव लीझा अनेक न चित्र खटाई ॥ 
एकहि रीति प्रतीति बंध्यो मन मोहि सबे हरिवंश बजाई । 
सेवक बानी हु० ले० ५४, ५९ ना० ग्र० स० पृ० ६८ स० ११। 
३. ( क्‌ ) हरि हरिवंशमेद नहिं होय | प्रभु इश्वर जाने सब कोय । 
दोय कहे न अनन्यता। सेवक बानी ह० छ्े० गा० प्र० स॒० प्‌० ४१ । 
( ख ) श्री राधावक्षम श्री हरिवंश सुमिरत के पाप जम कंस । 
| भगवत मुदित, रसिकमाल हु० ले० ना० प्र० स॒० पत्र ३५। 
४. करुणा निधि अरू क्ृपानिधि श्री हरिवंश उदार। 


७4 कक कक 


आचाय  प्रवतक ५९५ 


श्री श्रुवदास जी के मतानुसार करुणानिधि, कृपानेधि और उदार हरिवंस 
वृन्दावन रस की अभिव्यक्ति के निमित्त प्रकट हुए थे। क्योंकि समस्त कृष्ण- 
लीला में बृुन्दावन की रास-लीका ओर युगरू-विहार ही ख्वोपरि हैं । ये ही 
महाभाव सुखसागर स्वरूप हैं ।* 


अतएवं इस परम सुख की उपलब्धि के लिये हरिवंश की कृपा आवश्यक 
है। जिस पर श्री हरिवंश की कृपा होती है उसी को श्रीकृष्ण का सहारा 
मिलता है। श्री हरिवंश इस रसमयी आनन्दु-वेलि की श्रीवृद्धि के निमित्त 
प्रकट हुए ।' फलतः रसिकराज श्रीहरिवंश ने राधावज्लभमलाल का वंश 
ही नहीं प्रकट किया,” अपितु स्वयं प्रेमावतार के रूप में भी आविभूंत हुए। 
श्री हितसेवकदास कहते हैं कि कलियुग में वेद-विधि का पालन कठिन 
हो गया। यथार्थ धर्म कहीं दिखाई नहीं पड़ता था। कोई किसी का भरा 
करने वाला नहीं रह गया था। पृथ्वी के शासक राजा धमहीन हो गये थे । 
म्लेच्छ सारी प्रृथ्वी पर छा गये थे। वेद-विहित कर्म से अनभिज्ञ होने के 
कारण सभी छोग आधुनिक धर्म का पालन करने छगे थे। भक्ति का धर्म 
किसी को ज्ञात नहीं था। धर्मंहीना एवं स्लेच्छीं के भार से पृथ्वी दुःखित 
हो गई थी ।* अतपएुव भगवान हरि ने श्रुतिपथ से विमुख एवं ब्नस्त विश्व 


वृन्दावन रस सबको सारा, नित सर्वोपरि जुग्ुल विहारा । 
शवदास भ्रन्थावडी, रहस्य मरी ए० ७५ | 
» महाभाव सुखसार स्वरूपा | कोमहू सी सुभाउ अनूपा । 
भुवदास अन्थावली, रहस्य मंञ्ञरी, पए्‌ू० ८०। 
» जापर श्री हरिवंश कृपाल, ताकौवांह गह्े दोउ लाहू। 
“ओ हरिवंश हिये जो आने, ताकोी वह अपनो करि जाने ॥ 
आनन्द वेलि बढ़ी रसमई, श्री हरिवंश प्रगट करि इइ। 
भ्रुवदास गन्थावली, रहस्य मरी, ४० ८३। 
, रसिक नृपति हरिवंश जू परम कृपारू उदार। 
राधा वकछ॒म छाल यश कियो प्रगट संसार ॥ 
श्रुवदास अन्थावली, वन विहार लीला, ए० ९८। 
४. प्रगट प्रेम को रूप धरि ओ हरिवंश उदार। 
राधा वकृभ छा को प्रगट कियो रस सार॥ 
भ्रुवदास ग्रन्थावली, प्रेमावली, एृ० १५८ | 
७. कलियुग कठिन वेद विधि रही, धर्म कहूं नहि दीषत सही । 
कही भरी होठ ना करे । 
उदवश विश्व भयो सब देश, धर्म रहित मेदिनी नरेश । 


ल्‍ ४ 


ल्‍्फै 


हिट 
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को देख, मन में इनके उद्धार हेतु निश्चय .कर, समस्त वेदों का सारांश 
अभिव्यक्त किया। तत्पश्रात्‌ सभी अवबतारों के रूप में भक्ति का विस्तार 
किया। पुनः आविभूत होकर रसोपासना एवं रसिक धर्म का अवर्तन किया ।* 


जिसके फलस्वरूप उनका अवतार होते ही अन्न से पृथ्वी भर गई। विश्व 
के अशुभ मिट गये, समस्त स्लेच्छों ने भी हरि-यश का ही विस्तार करना 
प्राररभ किया । उनका व्यवहार भअ्रत्यन्त मधुर हो गया। वे अच्छी तरह 
प्रजा-पाुन करने छगे ।* सभी लोगों ने धर्मानुकूल चलना आरम्भ किया ! 
सभी लोग निर्भीक हो गये। ब्राह्मण छोग सम्नुचित ढंग से षट्कस में छीन 
हो गये! परस्पर भ्रेम की ब्ृद्धि हुईं। इस प्रकार कलियुगी प्रणाली में 


परिवतंन हो गया। 


अतः श्रीहितहरिवंश ने अवतरित होकर उस ब्रज-रीति का प्रचार किया 
जैसी नन्‍्द-सुत की प्रीति थी ।* इन्होंने उसी नित्य-छीछा और नित्य-रास को 
रसिक समुदाय में जभिव्यक्त किया जहाँ श्रीकृष्ण और राधा नित्य रास ओर लीला 
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म्लेच्छू सकल पुहमी बढ़े । 
सब जन करहि आधुनिक पम्मे वेद विदित जानत नहि कम्मे। 
मम्मे भक्ति को क्‍यों छहें बूड़त भव आधे न उसास।॥ 
धर्म रहित जानत सब दूनी । 
म्लेक्छझनु मार दुखित मेदिनी घनी और दूजो नहीं । 
सेवक बानी ह० ले० प्‌ृ० ४२ पृ० ४३ । 
१. करी कृपा मन कियो विचार, श्रुति पथ विमुख दुखित संसार । 
सार वेद विधि उद्धरी, सब अवतार भक्ति बिस्तरी॥ 
पुनि रस रीति जगत उच्चरो, करो धम्मे अपनों प्रकट । 
सेवक बानी हु० ले० बा० प्र० स० पू० ४३ । 
२, अन्न सुकारू चहुंदेशि भये। गये अशुभ सब विश्व के । 
स्लेच्छ सकल हरि यश विस्तारहि परम ललित वानी उच्चारहि ॥ 
करहि प्रजा पालन सबे। अपनी अपनी रुचि वश वास । 
सेवक बानी ह० ले० ना० प्र० स॒० पृ० ४४। 
३, चलहि सकर जन अपने पम्मे, ब्राह्मण सकछ हराहिं पद्‌ कर्म्म । 
अम्म॑ सवनु को भाजियों। 
कछूटि गई कलि युग की रीति | नित नित नव नव होत समीति । 
प्रीति परस्पर अति बढ़ी । . सेवक बानी हु० ले० ना० प्र० स० पृ० ४४। 
४. अब जु कहो सब ब्रज की रीति, जेसी सवनुनंद सुत प्रीति । 
सेवक बानी हृ० छे० ना० प्र० स०, ए० ४५-४६ । 


अचोवतार ७०७ 


में) निमप्त हैं। उसी लता-भवन की शीतल छाया में जहाँ किसी अन्य का 
प्रवेश नहीं है । केवछ श्री हरिवंश का वहाँ नित्य-निवास दे ।* इस विलक्षण 
रीति का म्मंज्ञ और कोई नहीं है। जब-जब धर्म की हानि होती है तब-तवब 
वे प्रकट होते हैं ।* जो रस-रीति अत्यन्त दुलूभ है उससे अखिल विश्व पूरित 
हो जाता है। सारा जगत इस संजीवनी को पाकर चेतन एवं प्रसन्न हो उठता 
है (४ इस रस में निम्न रहने वाले का भवत्रास भी मिट जाता है ।* 

यह स्पष्ट है कि हरिवंश का अवतार राधा की आज्ञा से रसोपासना के 
प्रचार के निमित्त हुआ था ।* रसिक सम्प्रदायों द्वारा प्रचारित नित्य रास 
लीला या नित्य निकुश्न केलि के दुर्शन या भाग लेने & निमित्त गोपी भाव 
या सखी भाव अनिवाय माना जाता है। “श्रीमद्भागवत' में भी रासछीछा में 
श्रीकृष्ण गोपियों के साथ अकेले थे ।7 

रसिक सम्प्रदायों में मान्य टट्टी सम्प्रदाय के प्रवतंक श्री हरिदास ललिता 
सखी के अवतार माने जाते हैं।“ उनके इस अवतारत्व का विकास भो सम्भवतः 
सखीभाव के प्रभावानुरूप परवर्ती काछ में हुआ ।* नाभादास जी ने इन्हें 
केलि और सखी-सुख का अधिकारी माना है।* “प्रियादास की टीका! में या 
'रसिक अनन्यमारः! में इन्हें किसी अवतार से सम्बद्ध नहीं किया गया, अपितु 
परवर्ती काल में आचार्य या रसिक सभी सम्प्रदार्यों में भक्तों या रसिकों के नाम 








नि 


« श्री हरिवंश नित्य वर केलि। बाढ़त सरस प्रेम रस वेलि। 


नित नित लीला नित नित रास, सुनहु रसिक हरिवंश विलास । 
सेवकबानी, हु० ले०, ना० प्र० स०, ९० ४5 ॥ 
२. लता भवन सुख शीतल छहाँ। ओ हरिवंश रहुत नित जहाँ लहा न वेभव आन की । 


सेवकबानी, ह० ले०, ना० प्र० स०, १० ४६ । 
३. जब जब होत धर्म की हानि, तब तब तनु घरि प्रकटत आनि। 


जानि और दूजो नहीं । सेवकबानी, हु० ले०, ना० प्र० स०, ४० ४६ | 
४. जो रस रीति सबन ते दूरि। सो सब विश्व रही भर पूरि। 

मूरि संजीवन कहि दई। सेवकबानी, हु० ले०, ना० प्र० स०, ४० ४६ 
७. या रस मगन मिंटे भव त्रास । सेवकबानी, ह० ले०, ना० प्र० स०, ० ४७ 


. &, एंक दिन सोवत सुख लक्यो, ओऔ राधा सपने में कह्यो । 
मसगवत सुदित, रसिकमाल, हु० ले०, ना० प्र० स०, पत्र ५२॥ 
७. भा० १०, २९ । 


८, पौ० अ० ग्र०, पृ० १८७ स्वामी दरिदास की बानी, श्री गोपालदत्त । 
९, पो० अ० गअं०, ६० १९५ 
कहि श्री हरिदास महल में बनिता वनि ठाढ़ी । 
१०, भक्तमाल प्‌ृ० ६०१ छप्प० ९१ 
अवलोकत रहे केलि, सखी सुख के अधिकारी । 


३९ म्र० आअ० 
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सख्ियों के अवतार के रूप में रखे जाते थे ।* सम्भव है इस परम्परा में इन् 


भी ललिता सखी का अवतार माना गया हो । के 
इस प्रकार उपयुक्त तथ्यों से स्पष्ट है कि आचार्यो को प्रायः किसी न 


किसी प्रकार अवतार बनाने का प्रयत्न किया जाता था । इन सभी के मूल 
में एक बात अवश्य लक्षित होती है, वह यह कि अवतारीकरण की पद्धति में 
प्रायः साम्प्रदायिक मान्यताओं पर अधिक ध्यान दिया जाता था। शह्ूर से 
लेकर हरिदास तक के निरूपण से यह स्पष्ट हो जाता है। परम्परा के अतिरिक्त 
नाम और काय साम्य से आलोच्यकालर में जिन उपमात्मक रूपों का विकास 
हुआ, कालान्तर में उसे ही अवतार का रूप भ्रदान किया गया। वही 
अवतारवादी जनश्रुति या अवतार, रडढ़ि के रूप में प्रचलित हुआ । शझूर-शह्डर, 
रामानुज-छत्त मण, शेष, रामाननद-राम, क्ृष्णचेतन्य-कृषष्ण, हरिवंश-वंशी आदि 
में नाम-साम्य स्पष्ट प्रतीत होता है ।* किन्तु उपयुक्त स्थर्ों पर ध्यान देने 
से साम्प्रदायिक प्रभाव से संचलित न्‍्यूनाधिक कार्य-साम्य भी छक्षित होता है । 

अतएव वेष्णव सम्प्रदायों में विष्णु और उनके आयुध तथा विष्णु-अवतार 
ओर उनके आयुध इन सभी का कोई न कोई अवतारवादी सम्बन्ध मध्य- 
कालीन आचार्यों तथा उनके वंशर्जों से स्थापित किया गया है। इनमें से 
विशेषकर वल्लम सम्प्रदाय में तो वल्लभाचाय की पूरी वंशावली ही अवतार- 
परम्परा के रूप में उस सम्प्रदाय से ग्रुह्दीत हुईं । प्रायः अवतार आचार अपने 
अवसान के पश्चात्‌ अपने अवतारी इश्टदेव उपास्यों से तदाकार होकर स्वयं भी 


अचतारी उपास्य हे होकर अपने सम्प्रदायों में प्रचलित हो जाते थे । ॥॒ 
इन आचारयों के अवतार का तो मुख्य अयोजन सम्प्रदाय-प्रवत्तन रहा 


करता था। उसके व्यापक असार के लिए ये शंकर जेसे विरोधियों के मिथ्या 
मायावाद का खंडन करते थे । अतः राम-कृष्ण शख्र के द्वारा अपना अवतार- 
वादी उत्तरदायित्व निभाते थे। आचाये शास्त्र के ढ्वारा अपना अवतारवादी 
उत्तरदायित्व निभाते थे । परन्तु रसिक सम्प्रदायों के आचाय, आचाय की 
अपेक्षा साधक भक्त ही अधिक थे। अतः इनके सम्प्रदार्यों के विशेष प्रकार की 
आवश्यकता नहीं थी । परन्तु कालान्तर में इनके शिष्यों ने इनके अवतार 
रूपों तथा उनके प्रयोजनों का विस्तार पूर्वक वर्णन किया । फलतः ये अवतार- 
वाद की परम्परा में भी समाहित हो गए। 
्यइ3,न्मिपए2 0०० 
१. चौ० बै० प० १ भूमिका में द्वारका दास पारिख ने सखी-रूपों कौ एक रूम्बी सूची 


प्रस्तुत को है। | 
२. हिन्दी अनुशीलन वर्ष अछ्ू ४ परृ० २४ 'साहित्य में जनश्रुतियों का स्थान? शीष॑क 


निबन्ध में डा० अ्रकृष्ण छाल ने जनश्रुतियों में नाम साम्य के आधार पर कतिपय 
भक्तों के अवतारीकरण का उल्लेख किया है। . 


चोदहवाँ अध्याय 
विविध अवतार 


पिछुछे अध्यायों में राम, कृष्ण, अर्चा और आचार्यों के विवेचन में मध्य- 
युगीन सगुण साहित्य सें व्याप्त अवतारबादी उपास्यों का रूप स्पष्ट हो चुका 
है। इसके साथ ही इस युग में उनसे सम्बद्ध या प्रभावित अन्य अवतारों 
का भी उल्लेख अपेक्षित है, जिनमें भक्तों का विशेष महत्त्वपूर्ण स्थान है । 


अक्त 


उपास्य रूप 


मध्यकाल के उत्तराध में दो प्रवृत्तियाँ विशेष रूप से लक्षित होती हैं। 
उनमें एक ओर तो अर्चा और जाचाय के साथ संत या भक्त भी उपास्य-रूप 
में ग़हीत हुये और दूसरी ओर रसिक सम्प्रदार्यों के प्रभावानुरूप वे भगवान के 
सेव्य रूपों में सखा-भाव की अपेक्षा सखी-भाव विशेष रूप से प्रचलित हुआ । 
यहाँ तक कि दास्य-भाव से उपासना करने वाले रामावत सम्प्रदाय के भर््तों 
में भी परवर्ती काल में सखी-भाव की ओर अधिक झुकाव हुआ । 


'अ््तमाल! एवं वार्ता ग्रन्थों में इन भक्तों का अत्यधिक उत्कर्ष लक्षित 
होता है। 'भक्तमाल' के प्रारम्भ में ही भक्त, भक्ति, भगवान्‌ ओर गुरु को 
अभिन्न माना गया है।* “दो सौं बावन वेष्णवन की वार्ता) में वेष्णव' या 
“धसगवदीय'? ठाकुर जी के स्वरूप बतछाये गये हैं। इसके मूल में सेव्य-सेवक 
भाव की अभिन्नता विदित होती दे, जिसके फलस्वरूप भक्त और भगवान में 
एकता स्थापित हुई)। उपनिषदों में “बरह्मवेद बरह्ेव भवति' के रूप में 
ब्रह्मवादियों के उत्कर्ष की चर्चा हुई है। “ब्रह्मसूत्र” में मुक्त आत्माओं का उत्कर्ष 
बह्म के सायुज्य, सालोक्य रूपों में प्रतिविम्बित होता है.। क्योंकि ब० सू० 





१. भक्तमाल ७ रूपकला ४ पृ० २७ दो, १ 


भक्त भक्ति भगवंत, गुरु चतुर नाम वपु एक | 
इनके पद बंदन किये, नाश वि्ल अनेक ॥ ु 
२. दो० वा० वे० वा० पृू० २६०।. ३. दो० वा० वे० ४० १६४ । 


३. राग कल्पदुम गी० २४० १७९ पद ३८: 
अपुन पे अपनी सेवाकरत । आपुन प्रश्मु आपुन सेवक ह॒वें, अपनो रूप उधरत। 


४ कर मु 9 उ छ इ्‌ ह। र्‌ #] ०, | 
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के अनुसार सृष्टि रचना? के अतिरिक्त अन्य सभी बातों में वे बह्मवत्‌ माने गये 
है। फिर भी उक्त सान्यताओं में केवक मानवोत्कर्ष मान्र विशेष रूप से 
प्रतिपादित हुआ है । 

परन्तु आलोच्यकाल के भक्त जिस भगवान्‌ के स्वरूप माने गये हैं वह 
भगवान विभु और सर्वंसमथ होते हुये भी भक्त के श्रेमवश राम, क्ृष्णादि 
अवतारों के रूप में अवतरित होता है और उनके साथ नाना प्रकार के चरित 
एवं लीछाये करता है। वह अर्चा विश्नह एवं शालिग्रामादि रूघुतम रूर्पों में 
उनके साथ सद्देव मानवोचित साहचर्य-सम्पृक्त सम्बन्ध रखता है। इस प्रकार 
भक्त और भगवान्‌ के इस सम्बन्ध में केवछ भक्त का उत्कषं ही नहीं होता 
अपितु भक्त के प्रेम-चश स्वशक्तिमान्‌ ब्रह्म विशिष्ट भगवान्‌ का अवतरण 
भी होता है ।) अतएव यह ज्ञातव्य है कि भक्त और भगवान्‌ का यह विलक्षण 
सम्बन्ध या तादात्य किसी अप्राकृतिक दिव्य या ब्रह्म छोक में नहीं होता 
अपितु मत्यलछोक में होता है। वह तटस्थ या निरपेक्ष ब्रह्म मात्र न होकर भक्तों 
को भजनेवाला भगवान्‌ है।* दोनों समान रूप से एक दूसरे के प्रति जिज्ञासु 
और भक्ति भाव से पूरित हैं । 

यदि मध्यकालीन अवतारवाद को रुढ़िप्रस्त इश्कोण से परे होकर देखा 
जाय तो यह स्पष्ट बिदित होगा कि अवतारवाद में भक्त का भगवान्‌ होना 
और भगवान्‌ का भक्त होना दोनों मानवोत्कर्ष एवं मानव-आदश के दो चरम 
विंदु हैं। भक्ति के क्षेत्र में भक्त और भगवान्‌ दोनों केवल मनुष्य मात्र हैं। 
दोनों जाति, वंश-परम्परा या अन्य सामाजिक प्रथाओं या विश्वार्सों से परे 
हैं ।४ तुलसी के मर्यादा-पाकक राम छुआछूत वाले युग में भी निषाद को गले 





१. श्र० सू० ४, ४, १७, जगदव्यापारवर्ज प्रकरणादसन्निहितत्वान्च । 
२. रा० मा० पृ० ६१३ 
जथा अनंत राम भगवाना | तथा तथा क्षीरति शुन गाना । 
वही : ए० ७४ करूप कलप प्रति प्रभु अवतरहीं | चार चरित नाना विधि करहीं । 
३. सूरसागर ० २७७, ४४३ 
सूर स्थाम भक्तनि हित कारन, नाना भेष बनावे । 
४. ( के ) रा० मा० पृ० ६३ 
अगुन अरूप अल्ख अज जोई । भगत प्रेम बस सगुन सो होई। 
( ख ) ना० भ० सू० ८०, 
'स कीत्यमानः शीघ्रमेवाविभवति अनुभाव्यति च भक्तान्‌ ।? 
५. गी० ९२९ ये भजन्ति तु मां भकक्‍त्या मयि ते तेपु चाप्यहम्‌ । 
भा० 5४६८ साधवों हृदयं मह्मं साधूनां हृदयं त्वहम। 
मदन्यत्‌ ते न जानन्ति नाहं तेभ्यों मनागपि । 
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लगाने वाके ओर भीलनी शेवरी के जूठे बेर खाने वाले हैं। उसी प्रकार बासुदेव 
कुल में उत्पन्न श्रीकृष्ण भी गोप-गोपियाँ के साथ रहने वाले तथा दासी कुब्जा 
से प्रेम करने वाले हैं । इस प्रकार इस युग के साहित्य का अवकोकन करने 
से स्पष्ट हो जाता है कि सूर, तुलसी आदि कवियों ने जिस श्रीकृष्ण और 
राम की छीछा और चरिन्न का गान किया है वे मानव आदु्श की इकाई 
प्रस्तुत करने वाले कृष्ण और राम हैं। इस प्रकार इस युग में भक्त और 
सगवान्‌ को समान भूमि पर अतिष्ठित करने का सर्वाधिक प्रयास हुआ है । 
गोस्वामी तुलसीदास ने अपनी रचनाओं में प्रायः संतों या भक्तों की इस मानवीय 
भूमि का परिचय दिया है" तथा राम और बह्य के समकक्ष माने जाने का 
आधार सी प्रस्तुत किया है।? “नारद-भक्ति-सूत्र! के अनुसार एकान्त भक्त 
श्रेष्ठ ही नहीं है” अपितु उसमें और भगवान्‌ में कोई अन्तर नहीं है ।* ऐसे 
भक्तों के आविर्भाव से पितरगण श्रसन्न होते हैं, देवता नाचने छगते हैं और 
पृथ्वी सनाथा हो जाती है ।* श्री वल्लभाचाय ने पुष्टि-मार्गीय भक्तों पर विचार 
करते समय कहा है कि रूप, अवतार, चिह्न और गुण की दृष्टि से उनके स्वरूप 
में, शरीर में अथवा उनकी क्रियाओं में कोई तारतम्य या न्‍्यूनाधिक भाव नहीं 
होता ।” बाद में “वार्त्ता? 'अंथथों में विग्रहोपासक सगुण भक्तों का अत्यधिक 
विस्तार हुआ । 

परन्तु 'भक्तमाल' में जिन भक्तों को ग्रहण किया गया है उनमें, निगुंण 
और सगुण दोनों प्रकार के भक्त, संत अर्चा एवं रसिक समान रूम से ग्रृहीत 


१. भक्त कवि व्यास जी० १० ४०९ साखी २९ 
व्यास बड़ाई छाँड़ि के, हरि चरनन चित जोरि । 
एक भक्त रेदास पर वारों बाम्हन कोरि॥ 
२. तु० ग्रन्थ० दूसरा खंड “वैराग्य सन्दीपनी? १० ११ दो० १३१। 
मैं तें मेव्यो मोह तम, ऊगौ आतम मानु । 
संतराज सो जानिए, 'तुल्सी या सहि दानु ॥ 
३. तु० ग्रन्थ० दूसरा खंड 'वबैराग्य संदीपनी? पृ० ११ दो० २३ और २७। 
बन करि मन करि बचन करि, काहू दूषत नाहिं। 
तुलसी ऐसे संत जन, रामरूप जग माहि। 
कंचन काँचहि सम गने, कामिनि काठ पषान ॥ 
तुल्सी ऐसे संत जन, एथ्वी ब्रह्म समान । 
४. ना० भ० सू० ६७--भक्तः एकान्तिनों मुख्या:? 
७, ना० भ० सू० ४१--तस्मिस्तज्जने भेदभावत्‌ । 
६. ना० भ० सू० ७१--“मोइन्ते पितरो नृत्यन्ति देवताः सनाथा चेयंभूभवति 7 
७, संतवानी अंक, कव्याण में संकलित पुष्टि प्रवाद मर्यादा भेद! पृ० ७६४, ७६५ शो. १३ 
स्वरूपेणावतारेण लिंगेन च शुणेन च | तारतम्यं न स्वरूपे देहे वा तत्करियासु वा । 
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हुये हैं। नाभादास ने उन्हीं को मंगरूप समझ कर उनका यश गान 
किया ।* यह भक्त-चरित-गान इनके अनुसार अबतारों के चरित एवं लीला- 
गान की समानता में आता है ।* इनके गुरु अग्रदास के अनुसार तो भर्क्तों के 
यशगान के अतिरिक्त संसार से मुक्ति पाने का अन्य कोई उपाय नहीं है।* 
अतएव उक्त उदाहरण से स्पष्ट है कि अवतारों के चरित एवं लीछा-गान की 
परम्परा में ही भक्तों के वरित-गान की प्रणाली का विकास हुआ और भक्त 
भी भगवान्‌ के सदृश इश्टदेव या उपास्य-रूप में ग्रहीत हुये थे। 'भ्क्तमाल' 
में आलोच्यकाक के विख्यात कवि हरि व्यास के विषय में कहा गया है कि 
भक्त ही इनके इश्टदेव थे।” साथ ही हरिव्यास जी के एक पद्‌ से भी इस 
धारणा का स्पष्टीकरण हो जाता है। उस पद में व्यास जी ने कहा है कि 
भक्त ही मेरे, देवी, देवता, माता, पिता, भेया, दामाद, स्वजन और बहनेऊ 
हैं। सुख, सम्पत्ति, परमेश्वर ओर जात-जनेऊ भी हरिजन ही हैं । केवट के 
सदृश अनेकों को उन्होंने मुक्त किया और कर रहे हैं । उनकी महिमा क्ृष्ण 
ओर कपिछ ने भी गायी है । 

इस प्रकार उपास्य-रूप में ग्रहीत होने के फलस्वरूप भक्तों का उत्कर्ष 
अवतारों के सदश उत्तरोत्तर होता गया ओर अन्त में कतिपय भरक्तों ने अपनें 
इश्देव के रूप में उन्हें भगवान्‌ से भी बढ़कर माना। नाभाजी ने एक छुप्पय 





१. भक्तमाल, रूपकला पृ० दो० २, मंगल आदि विचारिरह वस्तुन और अनूप । 
हरिजन को यश गावते, हरिजन मंगलूरूप ॥ 
२. वही पए्‌० ४० दो० ३, सब संतन निर्णय कियो, श्रुति पुराण इतिहास । 
भजिवे को दोई सुधर, के हरि के हरिदास ॥ 
३. वही ए० ४० दो० ४, अग्नदेव भाज्ञा दई, भक्तन को यश गाउ । 
भव सागर के तरन कौ, नाहिच और उपाड ॥ 
४. वही प० ६०४ छप्प० ९२, 
“त्कष तिलक अरु दाम को, भक्त इष्ट अति व्यास के । 
५, भक्त कवि व्यास जी ० ए० १९६ पद २२ 
मेरे भक्त है देइं-देऊ । 
भक्तिनि जानों भक्तनि मानो, निज जन मोदि बतेऊ। 
माता, पिता, मैय्या मैरे, भक्त दमाद, सजन, बहनेऊ॥ 
सुख संपति परमेश्वर मेरे, हरिजन जाति जनेऊ। 
भवसागर की बैरों भक्ते, केवट कह हरि खेऊ॥ 
बूड़त बहुत जबारे. भक्तनि, लिये उबार जेरेऊ। 
“जिनकी महिमा क्ृष्न कपिक कहि हारे सर्वोपरि बेऊ ॥ 
व्यास! दास के प्रान जीवन धन, हरिजन बार बड़ेऊ। 


विविध अवतार ६०३-' 


में भक्तों की पूजा को श्रेष्ठर बतछाते हुये कतिपय भक्तों का नाम लिया है। 
उस छुप्पय के अनुसार भगवान्‌ ने स्वयं भक्तोपासना की श्रेष्ठता मानी है। 
उनको उद्ति को प्रमाण-स्वरूप समझ कर गाभरीदास, बनियाराम, मोहनवारी, 
दाऊराम, जगदीश दास, लच्मण भक्त, भगवान्‌ भक्त, गोपारू भक्त और 
गोपाल आदि भक्तों ने भक्तों की ही इष्टदेव के रूप में उपासना की ।* पीछे 
बताया जा चुका है कि इन भर्क्तों में निर्मुम संतों को भी परिगणित किया 
गया है तथा 'संत अध्याय? में उनके प्रदर्तक, अवतार एवं अवतारी रूपों का 
भी विवेचन किया जा चुका है । 


प्रयोजन 


नाभाजी ने यद्यपि संतों को बिना, सगुण-निशुण भेद के ग्रहण किया है 
तथापि जहाँ संतों का उल्लेख हुआ है वहाँ उनके साम्प्रदायिक प्रयोज्नों की 
ओर संकेत मिलता है। इस कोटि में मान्य संतदास और माधवदास थादि 
संतों के प्राकव्य का प्रयोजन परम-घर्म का विस्तार बतछाया गया है।* 
परम धर्म के अतिरिक्त उपास्य अवतारों के सदश उद्धार सम्बन्धी प्रयोजनों. 
का स्वतः स्पष्टीकरण हो चुका है। 


जहाँ तक भक्तों के अचतार का प्रश्न है इनके अवतारों को पौराणिक रूपों 
में प्रस्तुत किया गया है। परन्तु अनेक अबतारों का विकास क्रमशः उपमा 
और रूपक के आधार पर विदित होता है । 


यों तो भक्तों के अवतारत्व का बीज विष्णु के ही दुस या चोबीस अवबतारों 
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१, भक्तमाल, रूपकला ५० ६६४, ६६० छप्पय १०६ । 
ओऔरीमुख, पूजा संत की, अपुन ते अधिकीौ कही। 
यहै बचन परमान दास गांवरी जटियाने भाऊ॥ 
बँदी बनिया राम मंडोते, मेहनवारी दाऊ। 
माड़ोौठी जगदीसदास लक्षुमन चढद्धथाबलू भारी ॥ 
सुनपथ में भगवान सबे सलहूखान शुपारू उधारी । 
जोबनेर गोपाल के भक्त इृष्टता निबंही ॥ 
श्री मुख पूजा संत को, आपुन ते अधिकी कही । 

२, भक्तमाल पृ० ९०७ छप्पय १९० । 
संत राम सदवब्रति जगत छोई करि ठारयो। 
महिमा महाप्रवीन भक्ति हित धर्म विचारयो ॥ 
वहुरयो माधवदास भजन बल परचो दोीनों। 
करि जोगिनि सो बाद वरुन पावक प्रति लीनों ॥ 
परम धरम विस्तार हिए, प्रगट भए नाहिन तथा ॥ 


<०४७ मध्यकालीन साहित्य में अवतारवाद 


में मिलने लगता है। क्योंकि इन सूचियों में कतिपय ऐसे महापुरुषों को भी 
सम्मिलित किया गया है जो विष्ण-भक्त के रूप में मान्य हैं । जेसे दशावतारों 
में गृहीत परशुराम को “अध्यात्म रामायण? में नारायण नया विष्ण का उपासक 
कहा गया है।? इसके अतिरिक्त नाभाजी ने द्वादश भर्तों में जिन विधि, 
नारद, शंकर, सनकादिक, कपिछ, मंनु को ओर नवधा भक्ति के उपासकों 
में जिन व्यास और प्रथु का नाम लिया है ये विष्णु के गुणावतार' एवं चोबीस 
अवतारों) में ग्रहीत हुये हैं। इस आधार पर यह अनुमान किया जा सकता 
है कि विष्ण के अवतारों की संख्या में वृद्धि होने का मुख्य कारण विविध 
देवताओं और ऋषियों को उनके भक्त-रूप में भी माना जाना तथा कालान्तर 
में उनका विष्ण के अवतार-रूप में परिणत होना है ।” पर 'भक्तमालः में विष्णु 
के अतिरिक्त अनेक भक्तों के परम्परागत एवं स्वतंत्र अवतार परक रूपों का 
उल्लेख हुआ है । 


परम्परा की दृष्टि से पुराणकार व्यास और अदि कवि वाल्मीकि के अवतार 
क्रमशः माधवदास ओर तुलसीदास बतछाये गये हैं ।* 'भक्तमाल” के पूर्वलिखित 
पुराणों एवं अन्य कारों में भी व्यास और वाल्मीकि के विभिन्न अवतारों की 
परम्परा प्रस्तुत की गई दे । “विष्णपुराण? में ध्यास के अद्दाइस अवतारों का 
उल्लेख हो चुका दे* तथा राजशेखर ने 'बारू रामायण! में वाल्मीकि की भी 
शक अवतार-परम्परा प्रस्तुत की । “काव्य मीमांसा' में उद्धत उस श्लोक में 
कहा गया दे कि पहले वाल्मीकि हुये | वे पुनः भत्तमेण्ट के रूप में अवतीर्ण 
हुये, बाद भवभूति के नाम से वे असिद्ध हुये । वे ही भब राजशेखर के रूप में 
चतंमान हैं ।* इस प्रकार वाल्मीकि के पश्चात्‌ 'राम-चरित्र' के ख्रष्टा कतिपय 
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१. अध्यात्म रामायण पएृ० ५१, १, ७, ११-१२। २. भा० ११, ४, ५। 
३, भा० १, ३, ८ नारद, भा० १, १ और २, ७ में सनकादिक, कपिल, मनु, व्यास, 
और पृथु का नाम लिया गया है। भक्तमाल के प्रथम छप्पय में मनु के स्थान में 
मन्वन्तर होने के अतिरिक्त अंन्य सभी का नाम है। 
४. यहाँ तक कि राम के विरोधी रावण को भी उनका पुरातन भक्त माना गया है । 
हनुमन्नाटक ( हृदयराम ) पृ० ३६६ सो० । 
कीनी' आप विनास असुर जोनि रावन परयो। 
हुतो पुरातन दास, भगति भाव मन में रहें।॥ 
५, भक्तमाल पृ० ५४०, छप्पय ७० और ५० ७०६ छप्पय १२९ । 
5६, वि० पु० ३, ३, ११, २० “अष्टाविशतिरित्येते वेद व्यासाः पुरातनाः? । 
७. काव्य मीमांसा ए० २७२ | 
बभूव वाल्मीकि भवः कविः पुरा ततः प्रपेदे भुविस्मतेमेण्ठताम्‌। 
स्थितः पुनर्यों भवभूति रेखया स वतेते सम्प्रति राजशेखर ॥ 


विंविध अवतार ६०५ 


कवियों को वाल्मीकि का अवतार बतलाया गया। सम्भवतः इसी परम्परा 
में राम-चरित-मानस” का रचयिता होने के कारण नाभा जी ने गोस्वामी 
तुलसीदास को भी वाल्मीकि का अवतार माना है ।" इसी तरह वेद-वयास के 
कार्यों का उल्लेख करते हुये कहा गया है कि पहले द्वापर में ध्यास ने वेदों 
का विभाजन किया “अष्टादश पुराण”, 'महाभारतः और “भागवत” की रचना की 
वे ही कलि में माधवदास के रूप में सभी ग्रंथों की व्याख्या कर रहे हैं ।* अत- 
एवं दोनों में समान रूप से कार्य-सास्य एवं तत्काछीन भक्ति जनित प्रयोजन 
इनके आविर्भाव के मुख्य कारण हैं। पूर्व मध्यकाछ के भक्त कवि जयदेव का 
इस प्रकार का सम्बन्ध नाभाजी ने नहीं प्रस्तुत किया, किन्तु परवर्ती भक्तमाल- 
कारों ने बाद में जयदेव की भी एक अवतार-परम्परा का निर्माण किया 
इस कोटि की अवतार परम्पराओं के विकास में कायं ओर विषय की समानता 
के अतिरिक्त पूवजन्म की प्रवृत्ति का बहुत बड़ा हाथ विदित होता है । 


इसमें कुछ भक्तों का नाम-साम्य के कारण उपमात्मक विकास हुआ है। 
जसे दिदाकर नाम के एक भक्त को दिवाकर के अवतार के रूप में माना गया, 
फुकतः उनके पिता करेमचंद्‌ कश्यप से स्व॒रूपित किये गये ।” दूसरे छुप्पय में 


4+. अ्णणरविभाओ, 





१. भक्तमाल पृ० ७५६ छप्पय १२५ | 
कलि कुटिल जीव निस्तार हित, वाल्मीकि !तुरूसी भयो । 
त्रेत काव्य निबंध करित सत कोटि रमायन॥ 
इक अक्षर उद्धरे ब्रह्मह॒त्यादि परायन । 
अब भक्तनि सुख देन वहुरि छींका विसतारी॥ 
राम चरन रस-मत्त रटत अह निसि ब्रतथारी। 
संसार अपार को पार को, सुगम रूप नवका लयौ॥ 
कलि कुटिल जीव निस्तार हित, बाल्मौकि तुलसी भयौ। 


२, भक्तमालू प० ५४०, छप्पय ७० 
विने व्यास मनो प्रगद है, जग को दित मधौ कियो । 
पहिले वेद विभाग कथित, पुरान अष्टादस, 
भारत आदि भगौत मथित उद्धारयौ हरि जस। 
अब सोधे सब गअन्थ अथ भाषा विस्तारयों। 
लीला जे ज॑ जति गाय  भवपार उत्तारयो। 

ई. राम रसिकावछी पृ० ६५४ में बतछाया गया है कि जयदेव ने तीन जन्मों में तीन 
रूपों में मगवान्‌ की आराधना की | प्रथम वणिक जन्म में “श्ह्वार समुद्र! द्वितीय 
जन्म में क्षष्णकर्णामृत” और तृतीय जन्म में 'गीत-गोविंद” की रचना की । 

४. भक्तेमाल ए० ५६८ छप्पय ७६ 


अज्ञान ध्वा्त अंतहिं करन, दुतिय दिवाकर अवतरयों। “' 


६०५ मध्यकालीन साहित्य में अवतारवाद 


नारायण नाम के भक्त को नारायण से स्वरूपित किया गया है।* यही कथन 
बाद में उनके नारायण अवतार होने में परष्ठभूमि का काय कर सकता है । इसी 
प्रकार श्रीधघर को श्रीधर कहा गया है ।* अतः दिवाकर तो नाम साम्ष के 
फलस्वरूप अवतार हुये उसी प्रकार नारायण और श्रीधर आदि के अवतारपरक 
विकास की संभावना भी की जा सकती है। काय-खाम्य के कारण जगन्नाथपुरी 
के द्वार पर सदेव खड़ा रहने वाले रघुनाथ भक्त को गरुढ़' से ओर क्षेत्र युसाई 
को हनुमान से अभिद्वित किया गया है। इसके अतिरिक्त कतिपय रामोपासकों 
को हनुमान जी का अवतार माना जाता है। महाराष्ट्र के रामोपासक रामदास 
जी हनुमान के अवतार बतलाये जाते हैं ।* परवर्ती प्रियादास ने नाभा जी को 
भी हनुसान-वंशी माना है जिसके फलस्वरूप वे हनुमान के अवतार कहे गये है* 


इससे स्पष्ट प्रतीत होता है कि मध्यकालीन साहित्य में विष्णु एवं उनके 
अवतारों के सदश विविध सम्प्रदायों के भक्त भी अवतार, उपास्य और 
अवतारी-रूप में प्रचलित हुए । इनके अवतारीकरण में, एक विशेष बात यह 
इृष्टिगत होती है कि भक्तों की अवतार परम्परा में नाम-साम्य, कार्य-साम्य 
और दृष्ट-साम्य का सर्वाधिक योग रहा है। इन तीनों प्रवृत्तियों का प्रभाव 
केवल साम्प्रदायिक कवियों पर ही नहीं भपितु वाल्मीकि भ्रस्धति सम्प्रदायेतर 
कवियों पर भी रहा है । 


इस काल में विष्णु के पाषंदों के प्राकव्य की परम्परा में राम, कृष्ण आादि 
तत्कालीन अवतारी उपारस्थों के पाषंदों के अवतारों की सम्भावना की जा 
सकती है । नाभा जी के ए%' छुप्पय के अनुसार रामोपासक कीढ्हदास की 





१. भक्तमाल पू० ९०१ छप्पय १८७३... 
श्री नारायण प्रगट मनो छोगनि सुखदायक | 
२. भक्तमाल ए० ३६५ में उद्धृत श्रुवदास जी का दोहा । 
श्रीधर स्वामी तो मनों श्रोधर प्रगंटे आन । 
तिलक भागवत को कियौ, सब तिलकन परमान।॥ 
३. भक्तमाल, रूपकला प्‌ृ० ५५१ छप्पय ७१ 
श्री रघुनाथ ग्रुसाई गरुड़ ज्यों सिंहपौरि ठाें रहे । 
४. भक्तलाल पृ० ५८१ छप्पय ८३ ह 
सूरवीर हनुमत सदृश, परम उपासक। 
रामदास” परतापते क्षेम गुसाईं क्षेमकर ॥ 
५. हिन्दी जानेश्वरी, प्रस्तावना पृ० ३ परवती कवि । 
६. भक्तमाल, प१० ४३ कवित्त १२॥ 
हनूमान्‌ वंश ही में जनम प्रशंस जाको भयो इगहीन सो नवीन बात धारिये। 


विविध अवतार ६०७ 


कृपा से राम के परम पाषंद शिष्य प्रकट हुये। इसके उदाहरण स्वरूप 
आसकरन, ऋषिराज, रूपभगवान आदि रामोपासक भक्तों का नाम लिया 
गया दै । पुनः एक दूसरे छुप्पय में एक “निष्किंचनः भक्त 'हरिवंस! पार्षदों 
के अंश से आविभूत बतलाये गये हैं।* एक अन्य भक्त कल्याणसिंह जी, 
रामोपासक भी पार्षदों की श्रेणी में माने गये हैं। नाभा जी के अनुसार 
देहावसान के पश्चात्‌ श्री जगन्नाथ प्रभु ने अपना प्रिय पा्षदु समझ कर उन्हें 
अपने निकट छुछा छिया।? इस युग के असिद्ध कवि हरि व्यास जी को 
परवर्ती कवियों ने विष्णु-परिकर का अवतार माना है।। 


इस प्रकार उक्त कथरनों से स्पष्ट है कि आलोच्यकाल में भक्तों की जिन 
अवतार-परम्पराओं का प्रसार हो रहा था उसके मूल में विष्णु के पुराण- 
विख्यात पार्षदूु, परिकर और आयुध भी थे। क्योंकि भक्तों के अतिरिक्त 
पाषदां के सी सक्तावतार-रूप अत्यधिक प्रचलित हो रहे थे। यह ठीक-ठीक 
नहीं कहा जा सकता कि पार्षदों की अवतार-परम्परा का उद्धव कहाँ से हुआ । 
क्योंकि. नित्य उपास्य रूपों के साथ स्वयं पार्षदों का ही साहचर्य परवर्ती 
विदित होता है। विशेषकर पार्षद्‌ रूपों का विकास अष्टयाम सेवित उपास्य- 
विग्ह रूपों की सेवा-भावना के परिणाम स्वरूप हुआ। आरम्भ में द्वादश 
आल्वार भक्तों को ही पाषंद या आयुध अवतार-रूप में अधिक प्रचलित किया 
गया । कालान्‍्तर में भक्तों की यह पाषंद अचतार-परम्परा निरन्तर प्रसार 
पाती रही ।. 

'भक्तमाल? की उक्त अवतारी शवृत्तियों के अतिरिक्त वज्चभ मत में-प्रचलित 
तत्कालीन 'वातांओं? में. भक्तों के विविध. आध्यात्मिक एवं अवतारी रूपों के 
दशन होते हैं । उनके विवेचन के पूचं इस बात का ध्यान रखना आवश्यक 


१. भक्तमाछ रूपकला पू० ८४८ | 
कौन्ह कृपा कौरतिविफद, परम प्रारषद सिष प्रगटै, 
आसकरन्‌, रिषिराजु, रूप भगवान, भक्त गुर । 
चतुरदास जग अभे छाप छीतर जू चतुर वर॥ 
२. भक्तमाल प्‌ृ० ८८० छप्पय १७५, 
सिष सपूत श्री रंग को, उदित पारघद अंश के । 
निर्हि किचन भक्तनि भजे, हरि प्रतीति हरि वंस के ॥ 
३, भक्तमाल प्‌ृ० ९०५ छप्पय १८९। 
भक्त पक्ष, उदारता, यह निबही कल्यान की। 
जगन्नाथ कौ दास निपुन, अति प्रभु मन भायौ॥ 
परम पारषद समुझि जानि प्रिय निकट बुलायौ। 
४. भक्त कवि व्यास जी० ५० ४५ में उद्धृत प्रेमदास सं० १७६१ के पद पू० ४। 
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है कि इस थुग में राम, कृष्ण आदि अवतारों के जिन रूपों का प्रसार हुआ था 
उनमें युगलरूप, छीका-रूप और रस-रूप अधिक व्यापक होते जा रहे थे । 
विशेषकर गोपी-भाव या राधा-भाव का प्रायः सभी सम्प्रदायों में अत्यधिक 
प्रचार हो रहा था। जिसके फलस्वरूप वार्ताओं में यह चर्चा होने लगी कि 
श्री राधा-कृष्ण के आनन्द्र्प को हृदय में रखने से महालीका का सुख 
मिलता है। उस लीला के दर्शन के पश्चात्‌ यदि दोष उपजे तो महापतित्त 
और यदि स्नेह उपजे तो ठाकुर जी के रसात्मक रूप का दुशन होता है। 
अत्तएव इस लछीछा-दुर्शन के निमित्त पतित्रता के सहश सखी-भाव रखना 
अत्यन्त आवश्यक है ।* 


लीलावतार कृष्ण, दिन में तो सखाओं के साथ वन में गौ चराते समय 
और गत में सख्ियों के साथ लीला करते हैं। “अष्टसखान की वार्ता में कहा 
गया है कि 'कुंज में सखीजन है सो तिनके दोय स्वरूप है सो कहत है पुंभाव 
के सखा ओर रती भाव की सखी। सो दिन में सखा द्वारा अनुभव ओर 
रात्रि को सखी द्वारा अनुभव है ।* इनमें दिन की छीलछा में भाग लेने वाले 
सखा वेद मंत्रों के और रात्रि-लीला में भाग लेने चाली सखियाँ वेद की 
ऋचाओं का अवतार मानी गई हैं ।? इसी आधार पर वज्लभ सम्प्रदाय में 
अष्टछाप के भक्त कवि अष्टसखा और अष्ट सखियों के अवतार माने जाते हैं।४ 
गोवर्धननाथ जी की प्राकव्य वार्ता! से इसकी पुष्टि होती है। वहाँ कहा गया 
है कि 'जब श्री गोव्धननाथ जी प्रगट भये तब अष्टसखा हूँ भूमि में प्रगट 
भये । अष्ठ्ाप-रूप होय के सब छीछा को गान करते भये तिनके भाव कृष्ण 
१ तोक २ ऋषभ दे सुवबछ ४ अज्जुन ५ विशाल ६ भोज ७ श्रीदामा ८ ये 
अष्टसखा अष्टछाप रूप भये! ।* इसी स्थक पर द्वारकानाथ भमहाराजकृत एक 
छुप्पय उद्धत किया गया है जिसके अजुसार सूरदास-कृष्ण, परमानन्द दास- 
तोक, कृष्णदास-ऋषभ, छीतस्वामी-सुबकल, कुंभनदास-भजुन, चतुर्भजदास- 
विशाल, विः्णुदास-भोज ओर गोविंद स्वामी श्रीदामा बतलाये गये हैं ।* 


दो० वा० बै० वा० पृ० ४१३ । 
२. चौ० बै० वा० संगृहीतं “अष्टसखान की वार्ता रचनाकार सं० १७५२ पृ० १। 
३. चौ० बे० वा० में संगृहीत “अष्टसखान की वार्ता? ए० १। 
४. अष्टछाप और वकभ सम्प्रदाय भां० २ पूृ० ५०९ | 
७५. वही गोबद्धन नाथ जी की प्राकस्य वार्ता ( सं० १४४६-१७४२ ) पृ० २७। 
६. सूरदास सो तो कृष्ण तोक परमानन्द जानो। 
कृष्णास सो ऋषभ छीत स्वामी सुबक बखानो ॥ 


विविध अवतार ६०९, 


उक्त सूची-क्रम में केवल सखाओं का उछ्लेख है इनके सखी रूप का 
नहीं । साथ ही अष्टछाप में प्रसिह्॒ ननन्‍दृदास के स्थान पर विष्णुदास भोज 
सखा के रूप में गृहीत हुये हैं। किन्तु “अष्ट सखान की वार्तों? में इसका 
परिष्कार क्षिया गया है ओर इनके सखा-स्वरूपों के अतिरिक्त सखी रूपों का 


भी उल्लेख किया गया है। डा० दीनदयाल गुप्त ने उसे एकत्र इस प्रकार 
दिया है ।* 


सखा सखी भक्त कवि का स्वरूप 
क्षण चम्पकलूता सूरदास 

तोक चंद्रभागा परमानन्ददास) 
अजुन विज्ञाखा कुम्भदास 

ऋषभ ललिता करष्णदास 

सुबल पद्मा छीतस्वामी 

श्रीदामा भागा गोविंदस्वामी 
विज्ञाल विमला चतुभुजदास 

भोज चन्द्ररेखा नंददास 


नाभा जी ने “भक्तमाल' में उक्त परम्परा का पूर्णतः परिचय नहीं दिया 
है। फिर भी विशिष्ट कवियों के सम्बन्ध में लिखे गये कुछ छुप्पयों में इन 


प्रवृत्तियों का पता चलता है। उन्होंने परमानन्द्‌ दास के उपलचक्ष में कहा है 
कि “अचरज कहा यह बात हुती पहिली ज्ु सखाई' इसी छुप्पय में उन्हें 
कलियुग में गोपियों के सह प्रेम करनेवाछा भी बताया गया है।* चेतन्य 


अजुन कुंभनदास चतमसुजदास विशाला । 

विष्णुदास सो भोज स्वामी गोविंद श्री दमाला ॥ 
अष्टछाप आठो सखा श्री द्वारकेश परमान | वही वार्ता ए० २७। 

. अष्टछाप और वहकुम सम्प्रदाय आ० २ पृ० ५०९ में चौ० बै० वा० तथा “अष्टसखान 
की वार्ता' के आधार पर संकलित । 

उक्त रूपों के अतिरिक्त सूरदास के उद्धव का अवतार भी सम्भवतः परवतीं कार 
में प्रचलित हुआ क्योंकि नाभाजी के 'भक्तमाल”, छप्पय ७३ में उदछेख नहीं हुआ 
है, किन्तु राम रसिकावछी” च० सं० ४० ९०५ में सूरदास जी को “जग विदित 
श्रीउद्धव अवतार? कहा गया है । 

३. दो० वा० वे० पृू० ४३९ में परमानन्द स्वामी की श्रीदामा” ग्वाल अवतार 

बतलाया गया है 

४. भक्तमाल, छप्पय ७४ । 

मक्तमाल प्‌० ५७९ छूप्पय ७४ 

ब्जवधू रीति कलियुग विषै परमानन्द भयौ प्रेमकेत । 


0 


न 


न 
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सम्प्रदाय के भक्त कवि सूरदास 'मदन मोहन सहचरी अवतार” माने गये हैं ।* 
अतः यह स्पष्ट है कि तत्कालीन युग में सखा एवं सखी के रूप में आविभत 
होने की प्रणाी का विकास हो चुका था। 

फिर भी परवर्तीकारू में क्ृष्णफ-भक्ति और राम-भक्ति दोनों सम्प्रदायों 
में सखा-अवतार की अपेक्षा सखी-अवबतारों का अधिक श्रचार हुआ | इसका 
मूल कारण परवर्ती सम्प्रदायों में रस-भावना का अधिक प्राबक्य माना जा 
सकता है । इस भावना के अनुगत रसिक सम्प्रदायों के भक्त भगवान को 
एक मात्र पुरुष और जीव को खत्री रूपा मानते थे। अतएवं भक्त जीव भी 
इनके मतानुसार आदर्श रस-रीति का निर्वाह केवल सखी, सहचरी या किंकरी 
भाव से ही कर सकते थे। यही कारण है कि इस काल में रसिक भक्त 
सखी-अवतार में ही विश्वास करने छगे थे। इसका परिणाम यह हुआ 
कि जो प्राचीन भक्त या सामान्य भक्त पाषद अवतार-परम्परा में पुरुष भक्त- 
रूप में अवतरित माने जाते थे । कालान्तर सें उनका अवतारीकरण सखी या 
सहचरी-रूप में हुआ । 

'अष्टछाप' के अतिरिक्त 'चौरासी वेष्णवन की वार्ता? में प्रायः सभी भक्तों के 
भौतिक और आधिदेविक दो रूप विदित होते हैं। इनमें आधिदेविक रूप 
कृष्ण के युग की किसी गोप, गोपी या अन्य व्यक्तियों के रूप हैं । इस भ्रवृत्ति 
में अवतारवाद और पुनजन्म दोनों के ही प्रत्यक्ष या अप्रत्यक्ष प्रभाव का 
अनुमान किया जा सकता है। चौरासी वेष्णवों की उत्पत्ति के उपरक्ष में 
कहा गया है कि 'चौरासी वेष्णवन को कारन यह है, जो देवी जीव चौरासी 
लक्ष योनि में परे हैं, तिनमें निकासिवे के अर्थ चोरासी वेष्णव किये, सो जीव 
चौरासी भ्रकार के हैं। राजसी, तामसी, सार्विकी, निगुंण ये चार प्रकार के 
भूतल में गिरे। तामे ते राजसी, तामसी, सात्तिकी रहन दिये, सो श्री गुसाई 
जी उद्धार करेंगे! ।* पुनः कहा गया है कि “श्री आचार्य जी बिना श्री गोबर्द्धन 
भर रहि न सके, ताते अपने अंतरंगी निर्गुण पक्तवारे चौरासी वेष्णव अकट 
किये । सो एक-एक लाख योति में ते एक-एक वेंष्णव नि्गुंणवारे को उद्धार 
इन चेष्णवन द्वारा किये! ।* ये आचार्यों के सदश सर्व सामथ्य सम्पन्न हैं। 
इसका निष्कर्ष यह निकलता है कि आचाय जी की सहायता एवं चौरासी 


१, भक्तमाल प० ७४५ छप्पय १२६ 
मदन मोहन सूरदास की नाम शंखला जुरी अटक, 
गान काव्य गुणराशि, सुहृद, सहचरि अवतारी। 
२. चौ० बै० वा० १० १। ३, चो० बै० वा० प० १। 
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रूक्ष जीवों का उद्धार करने के लिये इनका अवतार हुआ है।* क्योंकि आचायां 
का धर्म एवं प्रयोजन वेष्णवों पर भी आरोपित होता है। यहाँ साम्प्रदायिक 
. दीक्षा का योग दृश्टिगत होता है। क्योंकि दीक्षित होते ही भक्तों को अपने 
पूर्व स्वरूप या आधिदेविक शरीर का ज्ञान हो जाता था।* आगे चल कर 
परवर्ती वार्ताओं ओर उनके “भाव-प्रकाश्” में व्याप्त वेष्णव-अवतारों को महाकाव्यों 
एवं पुराणों सें प्रचलित सामूहिक अवतारों की परम्परा में स्वीकार किया 
गया ।) श्रीकृष्णावतार का काल द्वापर में होने के कारण इनके प्रायः द्वापर- 
रूप और कलियुगी दो ही रूप छक्षित होते हैं । 
किन्तु परवर्ती वार्ताओं और उनके “साव-प्रकाशों? सें व्याप्त वेष्णवों के जो 
पूर्व रूप या अधिदेविक रूप बतराये गये हैं उनमें सखा-रूपों की अपेक्षा 
सखी-रूपों का आधिक्य है । इस प्रकार वार्ताओं में सखी-भाव की उपासना 
का धावल्य सवंत्र लछक्षित होता है। सख्ी-रूपों की दृष्टि से इनमें वेष्णवों के 
व्यक्तिगत ओर पारिवारिक दो रूप मिलते हैं। व्यक्तिगत वेष्णवों के सखी- 
रूप प्रायः सत्र बिखरे हैं। पर पारिवारिक्र रूप का एक उदाहरण 'चौरासी 
चष्णवन की वार्ता! में एक स्थऊ पर मिलता है। “वार्ता? के अनुसार काशी के 
सेठ पुरुषोत्तम दास का सारा परिवार पूर्व जन्म में अपने को किसी न किसी 
सखी का अवतार मानता है। इस प्रकार पुरुषोत्तम दास, इन्दुलेखा, उनकी 
पुत्री रुक्मिनी, मोहिनी तथा उनका पुत्र गोपार दास, गानकछा हैं,“ जो 


्ििििननिभनी आन 





१, चो० बैं० वा० ५० २ पृ० ३ श्री आचाये जी के अक्न-स्वरूप द्वादश हैं। एक-एक 
अज्ञ में सात-सात धर्म हैं । ऐश्वये, वीये, यश, श्री, ज्ञान, वैराग्य और सातवाँ 
धर्मी । प्रत्येक अंग और प्रत्येक घ्म को मिला कर, १२७,-८४, चौरासी वैष्णवों की 
रूपरेखा प्रस्तुत की गई है। वे वैष्णव आचाये जी के अंग-स्वरूप अलोकिक, से 
सामथ्य रूप माने गये हैं। ये चौरासीवेष्णव ८४ राजस, ८४ तामस और ८४ 
सात्विक मिलाकर २५२ वैष्णव के रूप में वार्ताओं में गृहीत कहे गये हैं । 

२. चो० बै० वा० पू० २१५ की एक वार्ता में कहा गया है कि तब प्रश्ुदास न्हाये तब 
आचाय॑ जो नाम निवेदन कराये । तब प्रश्रुदास को अपने स्वरूप को और आचाये 
जी के स्वरूप को ज्ञान भयो ।? 

३. अष्ट सखान की वार्ता पृ० २६ में एक वार्ता के भाव प्रकाश” ( १८वबी शती ) में 
कहा गया है कि “जो प्रभुन की यह रीति है, जो जब बेकुण्ठ सौ भूमि पर प्रगट 
होयबे की शक्‍्छा करत हैं, तब बेकुण्ठ वासी जो भक्त हैं, सो पहले भूमि पर प्रगट 
करत हैं ता पाछे आपु श्री भगवान्‌ प्रकट होय भक्तन के संग लीला करत है 

४. चौ० वे० वा० पृ० १, ४ में द्वारकादास पारिख ने वार्ताओं के आधार पर इनके 
आधिदेविक रूपों की सूची प्रस्तुत की है जिसमें अधिकांश वैष्णवोँ के सखी-रूप का 
ही परिचय मिलता है । 

७, चौ० बै० बा० पृ० ९७। 
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पुस्तक के अंत में अनेक परवर्ती भक्तों के सखी नाम दिये गये हैं।?* इससे 
परवर्तीकालू में सखी-भाव के प्राबल्‍्य का अनुमान किया जा सकता है । 

परवर्तीकारू में रामानन्द जी के द्वादश शिष्यों को पौराणिक भक्तों का 
अवतार माना गया। श्री रूपकला जी की सूची के अनुसार विधाता-अनन्ता- 
नन्द, शिवशंभ्ु-सुखानन्द, नारद-सुरसुरानन्द, सनन्‍्कुमार-नरहरियानन्द, मजु- 
पीपा, प्रह्मद-कबीर, जनक-भावानन्द, भीप्म-सेन, बलि-धना, यमराज-रेदास, 
शुकदेव -गालवानन्द और कपिछ-योगानन्द के अवतार बतलाये गये हैं । 

सम्भवतः परवर्ती भविष्य पुराण! में पुनः अन्य निगुण मार्गी संतों को 
रामानन्द का शिष्य कहा गया है और साथ ही पोराणिक देवताओं और 
अवतारों को चसुओं के रूप में मानकर इनके साथ विलक्षण अवतारवादी 
सम्बन्ध स्थापित किया गया है। “भविष्य पुराण” के अनुसार संत ब्रिकोचन 
कुबेर वसू के”, नामदेव द्वितीय वसु वरुण” के, रंकण या रंका--तृतीय वसु 
अप्ि के,* वंका-रंका का भाई, चतुर्थ वसु वाथु के” और नरसी मेहता-पंचम 
वसु ध्रुव के! अवतार माने गये हैं। यहाँ बह्मा, रुद्र भौर विष्णु के अवतार 
चन्द्रमा, दुर्वासा और दत्तात्रेय को शेष तीन अष्टवसुओं में ग्रहण किया गया 
है?” और पीपा, नानक और नित्याननद क्रमशः इन तीनों के अवतार भी 
बतलाए गए हैं ।** 

इन तथ्यों के आधार पर यही निष्करष निकाछा जा सकता है कि पुराणों 
में जिस प्रकार विविध मत और सम्प्रदायों के प्रवर्तक किसी न, किसी रूप में 
पौराणिक पद्धति ( मिथिक स्टाइल ) से अवतारवबाद में समाविष्ट होते रहे हैं, 
प्रायः उक्त अवतारीकरण की श्रव्ृत्ति को देखते हुये मध्यकाछ में भी उस 
परम्परा के प्रचकन का भान होता है। 

पोराणिक पद्धति का प्रयोग करने से अभिप्राय यह दे कि पुराणों के अति- 


१. रामाष्टयाम पृ० ४८ 
२. रामरसिकावली प्‌० ९६७ प्रियादास भी शुकदेव के अवतार कहे गये हैं । 


३. भक्तमाल १० २८६-२८७ उक्त सची के अतिरिक्त पद्मावती और सरसरी पन्ना 
का अवतार कही गई है। 


४. भविष्य पुराण ३ प्रतिसग, १५ अ० ६४-६५ भविष्य पु० में कृष्ण चतन्य का 
उल्ेख हुआ है। इस आधार पर इस अवतारीकरण की प्रवृत्ति का १७वीं झती के 
अंत में या १२वीं के प्रारम्भ तक अनुमान किया जा सकता है । 

७५, भविष्य पु० ३, १६, ४९-५१ । 

६. भक्तमाल, पूृ० ६३ छप्पय ९७ में इनका रंका नाम से उल्लेख हुआ है । 

७. भविष्य पु० ३, ४, १६, ७८, ७९ । ८. भविष्य पु० ३, १७, ३६, ३७ । 

९. भविष्य पु० ३, १७, ६२, ६३ | “१०, भविष्य पु० ३, १७, ८१, ८२ । 

११, भविष्य पु० ३, १७, ८४, ८८ । 
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5१४७ मध्यकालीन साहित्य में अवतारवाद 


रिक्त महाकाव्यों से लेकर तत्काढीन युग के साहित्य तक अवतारीकरण की 
एक स्वतंत्र आरुंकारिक परम्परा भी प्रचलित रही है, जिसके विकास में उपसा, 
रूपक भादि विभिन्न अलूकारों का बड़ा हाथ रहा है । क्योंकि विभिन्न स्थानों 
में उद्धत कतिपय अवतारों का अध्ययन करने पर यह स्पष्ट हो जाता है कि 
जहाँ पौराणिक परम्परा में काहपनिक कथाओं और पौराणिक अवतारी पुरुषों 
या देवताओं का आधार मुख्य रूप से अहण किया जाता है वहाँ साहित्यिक 
या आलूुंकारिक परम्परा में नाम और कमं-साम्य को विशेष रूप से आधार 
माना गया है। नाम साम्य के कारण रामाननद राम के और कृष्ण चेतन्य 
कृष्ण के अवतार हुये। इसी प्रकार काय साम्य के आधार पर वाल्मीकि 
तुलसी हुये । किन्तु पौराणिक पद्धति में इस प्रकार के किसी साम्य को नहीं 
अपनाया गया है। फिर भी समय-समय पर दोनों पद्धतियों का परस्पर 
आदान-प्रदान और समन्वय अधिक मात्रा में होता रहा है । 


भागवत 

जिस प्रकार अवतार-कार्यों के कर्त्ता एवं उपादान के रूप में अर्चा, आचाय 
एवं भक्त जादि के अवतरण की परम्परा रही है, या ज्ञानमार्गी शाखा में 
प्रचलित सम्भवतः ज्ञानावतार के सदश सूरदास ने 'भागवत” का आविर्भाच 
माना है। उनके अनुसार वेदों के विभाजन और अष्टादश पुराणों की रचना 
के पश्चात्‌ क्रशः भगवान्‌ और ब्रह्मा की परम्परा में आते हुये चतुःश्छोकी 
भागवत-ज्ञान को नारद ने हरि-अवतार व्यास से कट्दा ।? इस भागवत-नज्ञान 
के अवतरण का प्रयोजन भी उद्धार कार्य है।* जो पूर्णतः साम्प्रदायिक है। 
क्योंकि जिस प्रकार वल्कभ आदि आचार्य अपने शिष्यों को शुद्ध कर वेष्णव 
बनाते हैं) उसी प्रकार 'भागवत? भी सामान्य रूप से सभी का उद्धार करता है। 


१. सूरसागर जी० १ ७० ७७ पद २३० । 
द्वापर सइृश एक की भई, कलियुग सत संवत रहि गई। 
सोऊ कहन सुनन को रही, कलि-मरजाद जाह नहिं कही ॥ 
तातें हरि करे व्यास अवतार । करो संहिता वेद विचार । 
बहुरि पुरान अठारह किये । पे तऊ सांति न आई हिये। 
तब नारद तिनके ढिग आई । चारि इलोक कहे समुझाई । 
ये ब्रह्मा सो कहे भगवान । ब्रह्म मोसों कहे बखान। 

२. सूरसागर जी० १ ४० ७५ पद १३० । 


३. श्री भागवत सुने जो कोई । ताकों हरि पद ग्रापति होई । 
सूरसागर जी० १ ४० ७५ पद २३०। 
४. सूरसागर जी० १ पू० ७५ पद २३०, | 
ऊंच नीच व्योरों न रहाई । ताकी साखी में सुनि भाई । 
जैसे लोहा कंचन होश व्यास, भई मेरी गति सो३ । 


विविध अवतार ६१५ 


' गयगों 

भागीरथ द्वारा अवतरित पौराणिक कारणों के आधार पर तत्कालीन 
कवियों ने गंगा का आविर्भाव अवतारी कार्यों के निमित्त माना है। सूरदास 
के पदों के अनुसार गंगा बह्मा के तप के फलस्वरूप सन्‍तों को सुख प्रदान 
करने के लिये अवतीर्ण हुई ।? करुणामय विष्णु ने सृष्टि के हित एवं अमुक्तों 
को मुक्त करने के लिये गंगा को प्रकट किया" गोस्वामी तुरूसीदास के अनुसार 
गंगा सृष्टि का भार हरण करने वाली तथा भक्तिलता को निरन्तर विकसित 
करने वाली हैं ।) गंगा जी का अचतरण गदाघर कवि के पदों के अनुसार भी 
विश्व की मुक्ति के निमित्त हुआ | पापी ओर दुष्ट अजामिक; गणिका ने इनकी 
कृपा से परम गति प्राप्त की । उच्त पंक्ति में इन्होंने विष्णु से सम्बद्ध सरक्तों 
को गंगा से समन्वित किया है, तथा इनके उपास्य-रूप की चर्चा करते हुये 
कहा है कि गंगा का नाम लेने एवं ध्यान घरने पर तत्काछ मुक्ति मिलती 
है। गंगा का उक्त रूप पौराणिक परम्परा से भिन्न नहीं है क्योंकि उनमें 
इनके अवतरण की जो कथा मिलती दे उसमें सगर के साठ सहख्नर पुत्रों का 
उद्धार ही प्रमुख प्रयोजन रहा है ।* अतः विष्णु यदि भू-भार हरते हैं तो 
उनके चरणों से आविभूत गंगा तुलसीदास के शब्दों में भवभार-भंजन करती हैं। 


यमुना 
गंगा के सदश यम्जुना का अवतरित रूप भी मध्यकालीन कवियों ने प्रस्तुत 
किया है। ननन्‍्द॒दास कहते हैं--यमुना जी ने भक्तों पर बहुत कृपा की कि 
उन्होंने अपना नित्यधाम छोड़कर प्ृथ्वीतक पर आकर विश्राम किया। यहाँ 
उनकी प्रकट छीला स्पष्ट दिखाई पड़ती है। वे सभी को अद्भुत दिव्य शरीर 


१. सूरसागर, ना० प्र० स० जी० १४७० १९० पद ४५६ 
परम पवित्र मुक्ति की दाता, भागीरथहि भव्य वर देन । 
सूरजदास विधाता के तप प्रगट भई संतनि सुख देन ॥ 
२. सूरसागर, ना० प्र० स० जी० १४० १८९ पद ४५५ 
जा हित प्रगट करी करुनामय, अगतिन को गति देनी । 
३, तुलसी अन्धावरी, ना० प्र० स० भा० २ ५० ३८७, पद १७ 
पुरजन पूजोपहार सोमित ससि धवल धार, भंजनि भवभार, भक्ति कल्प थालिका। 
४. राग कल्पदुम जी० २ ए० १४९, पद २ 
श्री गंगा जगतारन को आईं । 
पापी दुष्ट अजामिल गणिका पतित परम गति पाई । 
७५, राग कलपद्ुम जी० २ ४० १४८, पद २ 
नाम लेत तबु ध्यान परत हैं तारत बार न छाई । 
६. भा० ९, ९, २२। 


६१६ मध्यकालीन साहित्य में अवतारवाद 


प्रदान कर परम परमार्थ कर रही हैं।? उक्त पद में यमुना के सामने धाम 
विशेष से अवतीर्ण होने का स्पष्ट उल्लेख है। दूसरे पद में ननन्‍्ददास ने यमुना के 
अवतार का प्रयोजन भक्तों के प्रति प्रेम माना है। उनके पढ़ के अनुसार भक्त 
के प्रेम के कारण ही यमुना जी का आविर्भाव हुआ । भक्त की चित्तवृत्ति को 
समझ कर इतने वेग से आतुर होकर वे भूतकू पर आ६। भिम्रके मन में जेसी 
कामना थी उसे पूरा किया। भगवान्‌ श्रीकृष्ण सी उसी पर रीक्षते हैं जो 
यमुना जी का यश्य गाता है ।* मन मोहन श्री कृष्ण ने तो सभी का मन मोह 
लिया परन्तु 'जम्नुना! जी उनका मन भी हर लेती हैंँ। वे इनके बिना एक 
क्षण भी नहीं रह सकते । इस प्रकार श्रीकृष्ण के साथ ही यमुना जी ने भर््तों 
के निमित्त अवतार धारण किया है ।? परमानन्द दास ने गोपियों के सदश 
मानवीकृत यमुना और श्रीकृष्ण के साहचर्य का वर्णन किया है। इनके 
पदों में यमुना के गोपी या राधा-रूप का भान होता है, जिनके साहचय के 
लिये श्रीकृष्ण भी आकुल रहते हैं। “चौरासी वेष्णबन की वार्ता? में यमुना जी 
के सखी नाम की भी चर्चा हुई है। छीछा में उस सखी का नाम 'क्ृष्णवेसनिः 
था । उसी स्थक्ठ पर उन्हें विदुर जी की ख्री का अवतार कहा गया ।* उपयुक्त 


» नं० ग्र० ( ना० प्र० स॒० ) पू० २२८ पद १४ 

भक्त पर करी हपा श्री जमुना जू ऐसी | 

छाँड़ि निज धाम विश्राम भूतरू कियो प्रगट लीक दिखाई हो तैसी । 
परम परमारथ करत हैं सबन को, देति अद्सुत रूप आप जैसी ॥ 
- नं० अन्थ ( ना० ग्र० स० ) पृ० ३२९ पद १७ 

नेह कारने जमुना जू प्रथम आई । 

भक्त की चित्त वृत्ति सब जान के हीं ता हितें अति ही आतुर थाई । 
जैसी जाके मन हती इच्छा ताकी तेसी साथ जो पुजाई॥ 
नंददास प्रञ्ज॒ ताहि रीझत जम्मना जू के जस जो गाई। 

« राग कव्पद्रुम जी० २ ४० १०६ पद ३३ 

कौन पे जात यमुनाजों वरणी । 

सब दिन को मन मोहन हरत सो प्रिय को मन ए जो हरणी। 
इन विना एक क्षण रहे न जीवन धन्य ब्रजचन्द्र मन आनंद करणी ॥ 
श्रीबिद्वल गिरिधरण सहित आप भक्त के हेत अवतार धरणी। 

- राग कव्पद्ुुम जी० २५० १०७ पद ४१, ४२ | 

यमुना के साथ अब फिरत हैं नाथ। 


ना 


ःप्ज 


“9७ 


७<्‌ 


यमुने पिय को वश तुम कीने। 
५. चौ० वे० वा ए० ५७ सो याते श्री जमुना जी की सखी हैं। 
लीछा में इनको नाम कृष्णवेसनि है॥ 


विविध अवतार ६१७ 


प्रसंगों के आधार पर यझ्ुुना के गोपी-रूप का अनुमान किया जा सकता है। 
परन्तु गंगा की अपेक्षा यझ्ुना के अवतार सें उपास्य एवं उद्धारक रूपों सें 
साम्य होते हुये भी रसिक सम्प्रदाय या सखी सम्प्रदाय का प्रभाव लक्षित 
होता है। क्योंकि श्रीकृष्ण जम्जुना के वश में उसी प्रकार रहते हैं जिस प्रकार 
वे राधा के वह्ञ में रसिकों में सान्‍्य हैं ।* 


उसा 

'राम-चरित मानस? में चर्णित अनेक प्रासंगिक कथाओं में उम्रा के पुनर्जन्म 
या शिव-विवाह की कथा को स्थान मिला है। इस कथा के अनुसार उमा 
( जगदम्बा ) के अवतार का झुख्य प्रयोजन उमा-शिव से उत्पन्न पुत्र द्वारा 
देव-शत्रु तारक असुर का वध है ।* तुलसीदास ने इनके अवतार को लीलात्मक 
बतलाते हुए कहा है कि ये शक्ति, अजा, अनादि, अविनश्वर तथा सद्वेव सदा 
शिव की जद्धांगिनी हैं। विश्व की उत्पत्ति पाछन और संहार करने वाली देवी 
अजन्मा होकर भी स्वेच्छा से लोछा-वपु घारण करती हैं ।२ 


उम्मा के जिस रूप का वर्णन गोस्वामी तुलसीदास ने किया है वह शिव 
से ही सम्बद्ध मात्र उमा का रूप नहीं है, अपितु शाक्तों के प्रभाव से उमा 
ही काली, दुर्गा आदि विविध देवियों के रूप में अवतरित होकर स्वतंत्र रूप 
से भी पूजी जाने छगी थीं। इनके काछी और दुर्गा विग्नद का तत्कालीन 
गाँवों में उतना ही अधिक प्रचार था जितना कि राम, कृष्ण या शिव के रूपों 
का हुआ था । इसी से उमा स्वतंत्र विभ्रह शक्ति के रूप में सृष्टि, पाछुन और 
संहार करने वाली तथा अजन्मा होते हुए भी स्वेच्छा से लीकावतार धारण 





सदा कृष्ण के स्वरूप को आवेश रहती। 
सो द्वापर में विदुर जी की ख्री यह लोंडी हृती ॥ 
१. (क ) युगुल शतक ए० ८६ दो० १७ 
कुछ महर सुख पुञ्ञ में, भोजन विविध रसाछ । 
श्री राधा रसवश भये, जे मत छाछ गोपाल ॥ 
(ख ) सेवक वानी, ह० लि०, ए० ५४, ३० 
क्षण क्षण प्रति आराधत रहद्ढी । राधा नाम श्याम तब कहही ॥ 
२, रा० मा० पू० ४३ दो० ८२। 
सव सन कहा बुझाइ विधि दनुज निधन तब होइ । 
संझ्सु सुक्र संभूत सुत एह्ि जीते रत सोइ॥ 
३. रा० मां० ए० ५४ 
अजा अनादि सहित अविनासिनि । सदा संसु अरधंग निवासिनि । 
जग संभव पालन लरूय कारिनि । निज इच्छा लौला वपषु धारिनि । 


६१८ मध्यकालीन साहित्य में अवतारवाद 


करने वाली हैं। इस प्रकार आछोच्य काल में उम्मा के अवतार, अबतारी 
और उपास्य तीनों रूपों का प्रचार रहा है। अ्रथम अवतार-रूप में उमा के 
उस पौराणिक रूप को छिया जाता है जिसके अनुसार वे दक्ष पजापति की 
पुत्री सती नाम से अवतरित होती हैं। इस कथा के अनुसार सती-शिव का 
सर्वप्रथम युगरू-रूप दृष्टिगत होता है। ऐसा लगता है कि विष्णु-लच्मी के 
समान सती और शिव का भी स्वतंत्र रूप से ही विकास हुआ। अत्यन्त 
लोकप्रिय धार्मिक प्रधृत्तियों के समन्वय के कारण सती और शिव का भी 
शिव विवाह के रूप में समन्वय हुआ । पुनः सती के यज्ञाप्ति में आहुत होने 
के पश्चात्‌ इनका दूसरा अवतार मेना और हिमालय की पुत्री-रूप में होता 
है। यहाँ शिव-पार्वती-विवाह में आय देवों का दिव्य रूप तथा अनाय देवों 
का भयंकर रूप शक्ति के माध्यम से समनन्‍्वयीकृत होता हुआ दिखाई पड़ता 
है। इससे स्पष्ट प्रतिबिम्बित होता है कि आलोच्य काल में वेष्णव, शेव और 
शाक्त ये तीनों अधिक लोकप्रिय और अत्यधिक क्षेत्र-ब्यापी सम्प्रदाय थे जिनका 
उमा शक्ति के अवतरित रूपों के द्वारा समन्‍दय किया गया। इनकी अवतार- 
परम्परा में एक ओर तो सती और पाव॑ती रूप प्रचलित हुए और उपास्य 
अवतारी होने पर दुर्गा और काली आदि आयंतर देवियाँ आरयों में ग्रहीत होने 
पर इनके अवतार-रूप में प्रचलित हुई । 


हचुमान 

सामूद्दिक अवतारों में विष्णु के खाथ उनके सहायक देवों के अवतार का 
उल्लेख किया जा चुका है। वाल्मीकि, “अध्यात्म रामायण? एवं 'रामचरित-मानस! 
आदि प्राचीन और तत्कालीन महाकावब्यों में हनुमान पवन या मरुत के अवतार 
माने गये हैं ।* परन्तु पवन अवतार होने" के अतिरिक्त 'हलुमन्नाटकः में इन्हें 


१, ( के ) वा० रा० १, १७, १६ 
मारुतस्यात्मजः श्रीमान्हनुमान्नाम वानरः | वज़संहननोपेतो वेनतेयसमो' जबे ॥ 
( ख ) अ० रा० ४, ९, १७ 
प्राप्तेशेनिव सामर्थ्य. दरोेयाद्य महाबल । 
त्व॑ साक्षाद्ायुतनयो वायुतुल्यपराक्रमः ॥ 
( ग ) रा० मा० प्‌ू० ४६४ 
मारुतसुत में कपि हनुमाना । नाम मोर सुनु कृपानिधाना । 
( घ्‌ ) सूरसागर पृ० २०९ पद ७१३ 
अंजनि को सुत, केसरि के कुल पवन गवन उपजायो गात । 
२. हनुमन्नाटक ए० २६३१, पवन पूत तोकों जग कहई, राम आस तोही ते रहई । 
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प्रायः शिव का अवतार कहा गया है ।* गोस्वामी तु्सीदास ने भी “विनय 
पत्रिका! के स्तुति-पर्दों में इन्हें रुद्रावतार माना है ।* 


इस प्रकार हनुमान मध्ययुग में रुद्ू-पवन समन्वित अवतार हैं। परन्तु 
जहाँ तक हनुमान का सम्बन्ध केवछ शिव से है शिव के असिद्ध अद्ठाइस योगी 
अवतारों में हनुमान का नाम नहों है। दूसरी ओर महाकाव्यों की परम्परा 
में इन्हें अधिकतर पवन-अवतार के रूप में ही अभिदहित किया गया है। 
इससे विदित होता है कि शिव-विष्णु के समन्वय के श्रयत्ञ में हनुमान को 
शिव का अवतार मानकर शिव और किष्णु के अचतारी कार्यों में परस्पर 
सहायता की भावना का विकास किया गया है। तारकासुर के वध के निमित्त 
उमा-शिव के विवाह से भी इसकी पुष्टि होती है। फिर भी हनुमान के उक्त 
रूपों में पौराणिक तस्वों का यथेष्ट योग रहा है। क्योंकि मध्ययुग में हनुमत 
सम्प्रदाय एवं उपास्य रूप का प्रचार होने पर कतिपय भक्तों को इनके अवतार 
के रूप में माना गया ।* इसके अतिरिक्त आलंकारिक परम्परा में सम्भवतः 
अधिक बलवान होने के कारण चेतन्‍्य सम्प्रदाय के मुरारी गुप्त को हनुमान 
का अवतार माना गया ।* 


इससे स्पष्ट है कि विष्णु भक्त होने के कारण ही हनुमान शिव के अवतार 
माने गए अन्यथा “वाल्मीकि रामायण” जेसे प्राचीन ग्रन्थों में इन्हें वेदिक देवता 
पवन का अवतार माना गया है। परन्तु विचित्रता तो यह है कि अपने 
विशुद्ध वेदिक रूप में शिव भी उस रुद्र का ही एक पर्याय रहा है जो वेदिक 
मंत्रों में पवन के एक प्रचंड अर्ंंजन रूप का बोधक रहा है। अतः पचन ओर 
रुद-शिव यों मूल में तो एक ही जान पड़ते हैं परन्तु आलोच्यकाल में पवन 
केवल वेद्क देवता मात्र रह गये और शिव शेव-वष्णव सम्प्रदार्यों के समन्वय 
के फलस्वरूप राम-कथा-साहित्य में राम के परम भक्तों के रूप में मान्य हुए । 


१, (के ) दनुमन्नाटक क० पू० १७४ 
साची कही जो तुअवतार है उमापति को 
तौ तो हों भगत तोसो नाती पानी पोन हैं । 
(ख ) हनुमन्नाटक ४० १६३, तू अवतार रुद्र को आही हम जान्यो जब लंका दाही। 
२. तु० ग्रं० जी० २ १० ३९० विनय पत्रिका पद २५: 
जयति रनधीर रघुबीर हित देवमनि रुद्र अवतार संसार पाता । 
३, लिंग पुराण, अध्याय ७ में २८ अवतारों की सूती द्रष्टव्य । 
४. इसी अध्याय के भक्त शीर्षक में रामदास, नाभादास आदि हनुमान के अवतार 
बतलाये जा चुके हें । 
५. वैष्णव फेथ एन्ड मूभमेंट नोट ५० २७ में । 
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परन्तु मेरी दृष्टि में शिव का रास-कथा यथा राम-भक्ति से सम्बद्ध होने के 
दो अनुमानाश्रित कारण विदित होते हैं। उनमें पहलछा है दक्षिणी श्ों में 
रामावत सम्प्रदाय का प्रभाव और दूसरा है शिव का उन आगर्मो और तंत्रों 
से सम्बन्ध जिनमें उमा ओर शिव के वार्तााप के माध्यम से पांचरात्र-पूजा- 
पद्धतियों या मंत्रात्मक ओर तंत्रात्मक साहित्य का प्रवतन होता रहा दे । 
इनमें उपास्य-विग्नह राम से सम्बन्धित पूजा या मंत्रों का विशेष वर्णन तथा 
उनके उपनिषद्‌ बह्म से सम्बद्ध रूपों का व्यापक प्रसार होता रहा है। इस 
प्रकार के ग्रन्थ रामावत या अन्य वेष्णव सम्प्रदायों में भी संहिता? के रूप में 
अधिक प्रचलित रहे हैं। जिन्हें अभी तक आगम या पांचरान्र अन्धों 
की परम्परा में सीन मान कर केवल 'रामायण' की ही परम्परा में माना 
जाता रहा है। 

अतः हनुमान उस शिव के भी अवतार विदित होते हैं जो आगम या 
तंत्र साहित्य में वार्ताकार के रूप में व्याप्त हें। किंतु आलोच्यकाल में हनुमान 
के अवतारों का भक्त-अवतार-रूप में विकास, बल ओर इष्ट साम्य के आधार पर 
हुआ । मुरारी गुप्ता और नाभादास के उदाहरणों से यह स्पष्ट जान पड़ता है । 


राजद्रबारी काव्यों में राजाओं का अवतारत्व 


सामूहिक अवतारवाद की प्रद्धत्तियोँ पर विचार करते समय मध्ययुगीन 
साहित्य में प्रचलित प्रथ्वीराज, परमाल आदि राजाओं के अवतारत्व पर 
विचार किया जा चुका है। उनके अवतारीकरण में भी पौराणिक और आहल्ं- 
कारिक दोनों पद्धतियों का विशेष योग रहा है ।* परन्तु आजकर पृथ्वीराज 
रासो? ओर 'परमाल रासो? की जो प्रतियाँ उपलब्ध हैं वे उन राजाओं के समका- 
लीन कवियों की रचना कही जाती हुई भी गज्षिप्त अंशों से भरी पड़ी हैं । 
प्रायः इन्हीं अंशों में विविध राजाओं का अवतारीकरण अत्यधिक मात्रा में 
हुआ है। “पृथ्वीराज रासो? में एक ओर तो प्रथ्वीराज कर्ण के अचतार-रूप कहे 
गये हैं और अन्य स्थर्ों पर प्रसंगानुरूप इन्द्र' और कामदेव के भवतार-रूप 





१. पृथ्वीराज रासो, ना० प्र० स० पृ० ३१८, १, ६, १२८ । 
प्रथीराज चहुआन पहु | की करन अवतार कहि ॥ 
सोमेस सूर पूरई सुमय | उदर पिथय अवतार रूहि ॥ 

२. पृथ्वीराज रासी, ना० प्र० स० पृ० ६२२, २, २०, १५। 
तहां इन्द्र अवतार चहुवानं | तह प्रथिराज सूर सुभारं ॥ 

है. एथ्वीराज रासो, ना० प्र० स० पए० ६३२, २, २०, दू० २२। 
कामदेव अवतार हुआ । सुअभ सोमैसर नंद ॥ 
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में वर्णित हुये हैं । 'परमाल रासो? में आर्हा-ऊदक क्रमशः बकराम और कृष्ण के 
अवतार कहे गये हैं। इनका अवतारीकरण भी जालंकारिक रूपों के पौराणी- 
करण के फलस्वरूप हुआ है । 


राजाओं के अवतारत्व की यह परम्परा म्राचीनकार से ही ढेवी राज- 
उत्पत्ति की मान्यता के अनुसार राजाओं में देवत्व की धारणा का विकास 
करती रही है।* रामायण” और “महाभारत” दोनों महाकाब्यों के राम और कृष्ण 
या अन्य पात्रों के देवीकरण में इस प्रवृत्ति का विशेष योग रहा है। सार्वमौभ 
सत्ता से युक्त होने के कारण राजाओं में बेद्क क्षत्रिय” देवताओं के कार्यों 
ओर धर्मों का समावेश किया गया ।7 काछान्तर में एक्रेश्ववाद का विकास 


अनसाकककनन. 
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लत नत- 


१. ( के ) परमाल रासो ५० ७ आलंकारिक | 

वछ्चि सह्ि अवतार रूप जनुमार हैं। प्रगट बनाकर अल्ह उद्ध अवतार हैं॥ 

( ख ) परमाल रासो १० १४ पौराणिक 
गहिरवार चंदेल को सुनियोौं अंस अपार । 
वछ्धि सलछ्ि जहं अवतरे, सो कहि कल करतार | 

(ग ) भविष्य पुराण ( व्यंकटेश्वर प्रेस ) प० २८४-२९६ तृतीय खण्ड ५-१४ में 
ऐतिहासिक एवं पौराणिक घटनाओं के साथ उक्त उन राजाओं एवं वीरों के 
अवतारत्व का उल्लेख हुआ है| 

२. राजाओं के देवीकरण की परम्परा वेदिक काल में पूर्णतः छक्षित नहीं होती 
परन्तु उस काल में प्रचलित राज्यामिषेक में अनेक देवताओं के धर्मों और शु्णों 
का आरोप किया जाने छगा था। “हिन्दू पोलिटी? एृ० २०६ के अनुसार श० ब्र[० 
५, है) $; १ में सूे, अभि; सोम, बृहस्पति, इन्द्र, रुद्र, मित्र और वरुण के धर्मों 
का आरोप किया गया है । साथ ही “अथवबेद! : ६, ८, ६, में राधा कुसुद मुखर्जी, 
हिन्द सिविलाइजेशन' प० ९० के अनुसार राजा को देवों के समतुल्य कहा गया 
अल्तेकर प्राचीन भारतीय शासन पद्धति? ४० ५६, के अनुसार ऋ० ४, ४२, ५५ 
में पुरुकुत्स अडद्धंदेव एवं अथवे सं० २०, १२७, ७ में परीक्षित मर्त्त्यों में देवता माने 
यये हैं । ऐ० ब्रा० ७, २ के अनुसार राजाओं को इन्द्र की उपाधि दीं जाने रूगी थी 

३. बृ० 3०, में इन्द्र, वरुण, सोम, रुद्र, मैव, यम, मृत्यु और इशलनाएि क्षत्रिय 
देवता कहे गये हें । 

४. भनु स्मृति? ७, ४ में राजा इन्द्र, वायु, यम, सूये, अश्नि, वरुण, चन्द्र और कुबेर इन 
आठ दिग्पालों के नित्य अंश से निर्मित कहा गया है। इस दृष्टि ले वा० रा० 
१, १, १६-१८ में राम को विष्णु चन्द्रमा आदि के य्र्णों से अभिहित किया गया 
है और पुनः वा० रा० २, १, ७ में अपि, इन्द्र, सोम, यम और वरुण इन पाँच 
देवताओं के स्वरूप तथा प्रताप, पराक्रम, सौम्य, दण्ड एवं प्रसन्नता आदि गुणों 
को आरोपित किया गया है । 
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होने पर राजाओं को विष्णु का अंशावतार माना गया? देवी भागवत' में तो 
यहाँ तक कहा गया है कि जो विष्णु का अंश नहीं वह राजा नहीं हो सकता ।* 


मध्यकाल में राम और कृष्ण आदि के सम्प्रदायीकरण होने के फलस्वरूप 
उपास्य रूप का अधिक प्रसार हुआ, परन्तु राज द्रबारो कवियों ने तत्कालीन 
राजाओं को भी किसी न किसी प्रकार के अवतारत्व से अभिद्दित किया। 
केशवदास ने “वीर सिंह देव चरित'” में वीरसिंह को ईश्वर का अंशावतार कहा 
है ।3 इसी प्रकार तानसेन ने अपने आश्रयदाता मुगल सम्राट अकबर के 
अनोखे अवतारी रूप का वर्णन किया है। वे कहते हैं कि महाबही अकबर 
ईश्वरावतार के रूप में सिंहासन पर बठे हैं। देश-देश के राजा उनकी सेवा 
में प्रस्तुत रहते हैं और सुवर्णयालों में अपने उपहार अर्पित करते हैं। जो 
भी आता है वही सनोमिकषित फल पाता है। इस प्रकार गुणिजन की कार्य- 
सिद्धि एवं उनका आदर करने के लिये करतार ने अकबर का अवतार धारण 
किया है।' उक्त पद में अकबर को अवतार कहने के साथ-साथ मध्यकारू 
में सर्वाधिक प्रचलित उपास्य प्रयोजन के समानानतर एक विचित्र दरबारी 
प्रयोजन का भी संकेत मिलता है । 


इस प्रकार मध्ययुगीन साहित्य में विष्णु के अवतारों एवं उनके उपास्य 
रूपों के अतिरिक्त उक्त विविध रूपों के उल्लेख हुये हैं। इनके विकास में यह 
स्पष्ट हो खुका है कि इनके अवतारीकरण में पौराणिक और आलंकारिक दो 
प्रवृत्तियों का सुख्य योग रहा है । यदि पौराणिक पद्धति यहाँ परम्परा समन्वित 
पृष्ठभूमि भ्रदान करती है तो उपमा, रूपक आदि अलंकार उसकी अभिव्यक्ति 


१, वि० पु० १, १३, २१-२२ और ४, २४, ११९, १२१ में राजा विष्णु के अंशावतार 
माने गये हैं। 'क्लासिकल एज? १० १० में 'बायुपुराण” के अनुसार चक्रवतीं प्रत्येक 
युग में विष्णु के अंशावतार-रूप में जन्म लेते हैं । 

२. देवी भागवत स्क०, ६० अध्याय १ 

“ना देवाशांंदात्य न विष्णुः पृथ्वी पतिः” । 

३. वीरसिंह देव चरित्र प्‌ृ० १, ३ 
वीरसिह नृपसिह मही मंह महराज मनि। 
गहरवार कुलछकरूस ईस अंसावतार गनि॥ 

४. राग कल्पदुम जी० १ ४० ३५२ पद १७ | 
तखत बेठों महाबली ईश्वर होय अवतार । 
देश देश सेवा करत हैं बकसत कंचन थार ॥ 
जोई आवत सोई फल पावत मन इच्छा पूरण आधार । 
तानसेन कहे शाह जलालदीन अकबर ग्युणी जनन के काज करन को कियो करतार। 
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को सहज ओर सुगम बनाते हैं। प्रारम्भ में कवियों को यह देर नहीं रूगती 
कि वह करता में दुर्योधन, वीरता में इन्द्र या हनुमान तथा सुन्दरता में 
कामदेव हैं। इसी अकार सेठों को कुबेर से तथा रानियाँ और सुन्द्रियों को 
अप्सराओं से स्वरूपित करना आलूकारिक अभिव्यक्ति का सर्वाधिक सुगम 
प्रयोग है। किन्तु कालान्तर में काब्य-रूढ़ि के रूप में ग्रहीत होते ही इनका 
केवल अवतारीकरण ही नहीं होता अपितु उसकी पुष्टि में अनेक प्रकार की 
कथाओं का भी निर्माण होता है । 


इस दृष्टि से रासों एवं अन्य महाकाव्यों में कतिपय पात्रों के अवतारीकरण 
का उल्लेख हो चुका है। पर मध्ययुग में इसके साथ ही एक साम्प्रदायिक 
परम्परा के भी दशन होते हैं। इस परम्परा में गुरु इष्टदेव के रूप में पूड्य 
होते ही अवतार ओर अवतारी दोनों रूपों में प्रस्तुत रहते हैं । नाथ सम्प्रदाय 
में गोरखनाथ तथा संतों में कबीरदास के अवतार ओर अचवतारी रूपों का 
यथा स्थान उल्लेख किया जा चुका है। इसके अतिरिक्त सगुण भक्ति सम्प्रदायों 
में मान्य पौराणिक एवं महाकाव्यों के अवतार एक ओर अवतारी या उपास्य 
रूप में ग्रहीत होते हैं और दूसरी ओर उनके आभूषण, आयुध, पार्षद या 
उनसे सम्बद्ध प्रायः सभी का सामूहिक अवतार प्रचलित हुआ करता है। 
इन साम्प्रदायिक अवतारीकरण की प्रवृत्तियों में आलंकारिक पद्धति की अपेक्षा 
पौराणिक पद्धति का अधिक योग रहा है| क्योंकि विभिन्न सम्प्रदायों में अपनी 
विशिष्ट मान्यताओं का लोह प्राचीर होने के कारण उनमें स्वतंत्र आलूकारिक 
पद्धति उतनी सक्षम नहीं हो सकती थी जितनी कि पौराणिक पद्धति या उसकी 
काहपनिक कथायें । 


सामान्य निष्कर्ष 


पिछले चौदृह अध्याओं में अचतारवाद के जिन रूर्पों एवं प्रबृत्तियों का 
विवेचन किया गया है उनका साहित्य एवं सम्प्रदायगत वेषम्य होने के कारण 
उन्हें किसी एक भाव-घारा में गुम्फित करना असंगत श्रतीत होता है। 
क्योंकि इनमें सिद्ध, जेन, नाथ, सन्‍त और सूफी सिद्धान्तः अपने को अवतार- 
वादी नहीं मानते । अतः विश्लेषण के द्वारा उपलब्ध उनमें निहित अवतार- 
वादी तत्वों का ही निरूपण किया गया है। 

फिर भी उपास्य की दृष्टि से जेनों से लेकर 'भक्तभाल! के भक्तों तक सभी 


में आन्तरिक एकता छक्षित होती है। प्रायः सभी उपास्यों में एकेश्वरवादी 
और अवतारवादी दोनों तत्त्व न्यूनाधिक मात्रा में मिलते हैं। इस आधार पर 


६२७ मध्यकालीन साहित्य में अवतारवाद 


मध्यकालीन अवतारवाद को उपास्य रूपों का अवतारबाद कहा जा सकता 
है । छुद्ध और बोघिसत्त्व, त्रिषष्टि महापुरुष, नौ नाथ, निगुंण संत, पेंगम्बर 
और सूफी प्रवर्तक अपने सम्प्रदायों में उपास्य होने के बाते सगुणोपासकरों के 
सदृश सगुण तत्वों के साथ-साथ अवतारवबादी तत्वों से भी थुक्त हैं। इस्लाम 
से प्रभावित सूफी कवियों ने अज्ञाह और पेगम्बर मुहम्मद साहब के जिन 
रूपों को ग्रहण हिया है वे तत्कालीन सगण उपास्यों से अत्यधिक साम्य 
रखते हैं । इसके अतिरिक्त सग्रण साहित्य में राम और कृष्ण ही नहीं अपितु- 
अर्चा, आचार्य और भक्तों के उपास्य रूपों का भी व्यापक अचार हुआ। इस 
प्रकार सगुण साहित्य के इन पाँचों उपास्थों में तत्काछीन अचतारबाद के 
रज्ञात्मक, छीकातव्मक और रसात्मक प्रयोजनों का सन्निविश मध्यकालीन सग्रुण 


भक्त कवियों में समान रूप से हुआ ! 

जिस अकार वेदिक बहुदेवदाद की चरमसीमा उपनिषद्‌ ब्रह्म तक पहुंच 
गईं उसी प्रकार आरमस्स में राम, कृष्ण अभ्दुति अवतार देव-पत्षीय विष्णु के 
अंशावतार मात्र थे । इस कारू तक उनके अवतार का एकप्षीय प्रयोजन 
देव-शन्ुओं का विनाश एवं भूभार हरण करना था। वे अभी तक पूर्ण बह्म 
के तद्रूप नहीं माने गये थे । इस अंशावतार की प्रवृत्ति के विकास्र में 
आलंकारिक और पौराणिक उपादानों का विशेष योग मिला । फूतः काल्ान्तर 
में महाकाव्यों का वेष्णवीकरण होने पर विष्णु के साथ ही राम भोर कृष्ण भी 
पूर्ण परबह्म के बोधक हुए | ऐतिहासिक तत्त्वों के आधार पर श्रीकृष्ण पहले 
और राम काछान्तर में सम्प्रदायों में मुहीत होकर उपास्यरूप में प्रचलित हुए । 
सम्प्रदार्यों की भक्ति-साथधना में उपनिषदों की चिन्ताधारा का ज्यों ज्यों प्रवेश 
होता गया त्यों त्यों राम और कृष्ण भी केवल अंश या अवतार मात्र न रहकर 
पूण ब्रह्म और सब शक्तिमान ईश्वर माने गये । फछतः बहा का जितना चिन्तन 
उपनिषद्‌ युग में हुआ मध्ययुग में भक्तों ने अपने इृष्टदेव अवतारां का उन्हीं 
रूपों में चिन्तन किया। इस काछ में ईश्वर के एक्रेश्ववादी, बहुदेववादी, 
स्वशक्तिमान्‌ , निराकार, विराट, पुरुषोत्तम, सर्वेश्वर या सर्वाव्मवादी रूपों को 
पांचरात्रों में प्रचलित “पर? उपास्य के विभिन्न रूपों के साथ-साथ समात्रिष्ट 
किया गया । 


इन प्रयोजनों की विशेषता यह है कि युग-युग में ये बदलते रहते हैं । 
उनकी आवश्यकता के अनुसार अवतरित होने चाले ईश्वर को भी अपना रूप 
बदलना पड़ता है । इस युगानुरूप परिवर्तन में समन्वयवाद का बीज भी 
विद्यमान है क्‍योंकि विभिन्न युगों में वह अवतरित हो या न द्टो परन्तु अवतार- 


विविध अवतार ६२५ 


वाद की समन्वयवादी भ्रवृत्ति विभिन्न युगों एवं विभिन्न मतों के चिन्तकों या 
प्रवतंकों को अपने में अवश्य समाविष्ट कर लेती है । 

विभिन्न युगों में ग्रहीत ये अवतार अवतारबादी मान्यताओं को जहाँ तक 
प्रभावित करते हैं वहाँ तक अंश, कछा, विभूति, आवेश, प्रभ्वति रूपों में उनके 
प्रभाव का भी अनुमान पांचरातन्नों और पुराणों में किया गया है । 


यहाँ अवतारवाद का व्यापक समनन्‍्वयवादी रूप दृश्िगोचर होता है, 
क्योंकि एक ओर तो उसमें विभिन्न दाशनिक सिद्धान्त या दृष्टिकोण आत्मसात्‌ 
हो जाते हैं और दूसरी ओर उनके प्रवतंक भी अवतार माने जाने छगते हैं । 
इस प्रकार विभिन्न मत इस अभिनव सन्धि में ढल जाते हैं और उनके प्रवत्तंकों 
का अवतारवादी मूल्य समाज में प्रतिष्ठित हो जाता है। यही कारण है कि 
जेन, नाथ, सूफी तथा सगुण सम्प्रदाय के प्रवतक समान रूप से उपास्य एवं 
अचतारवादी तत्तों से संयुक्त विद्ित होते हैं। 

सगुण साहित्य में उपास्य की दृष्टि से मतमेद्‌ होने पर भी प्रायः सभी 
मतावरूम्बी अवतारवाद की एक ही पृष्ठभूमि पर समान रूप से स्थित हैं। 
इसका मुख्य कारण पाँचरात्र” और 'सागवत? अवतारवादी सिद्धान्तों से 
उनका समान रूप से प्रभावित होना है। भागवत? ने विभिन्न भ्रव्तकों को 
अवतार-रूप में सन्निविष्ट किया, जिसकी परम्परा में मध्यकालीन वेष्णव 
सम्प्रदायों के आचाय भी विष्णु या उनके अन्य उपादानों के अवतार माने 
गये और दूसरी ओर पांचरात्रों ने परत्रह्म के अन्तर्यामी या अर्चा विग्रहों की 
पृष्ठभूमि प्रदान की जो अवतार लछीछाओं या व्यक्तिगत अवतारोचित कार्यों से 
संयुक्त होकर तत्कालीन कवियों की भावाभिव्यक्ति के प्रेरणा-खोत हुए | अब- 
तारवाद की समन्वयवादी अबृत्ति की यही परम्परा” भक्तमाल में दृष्टिगत होती 
है। वहां विभिन्न वर्गों के आचाये, तथा भक्त और भगवान एक ही भावभूमि 
पर पतिष्ठित हुए हैं । “मक्तमाल? में सभी के अवतारोचित व्यवहारों और 
व्यापारों के प्रसंग समान रूप में व्यक्त किये गये हैं । 


इस प्रकार अवतारवाद की इस अंतःसलिला भागीरथी से समस्त मध्य- 
कालीन साहित्य का मम आप्काबित होता रहा है। 


आधुनिक ज्ञान के आलोक में 


अवताखाद 


विवेचन की आवश्यकता 
आधुनिक युग में विज्ञान और मनोविज्ञान का इतना प्रसार होता जा 
रहा है कि अब तथ्यों का अध्ययन या तो वेज्ञानिक पद्धति से होता है या 
मनोवेज्ञानिक पद्धति से । यों विज्ञान और मनोविज्ञान दोनों का क्षेत्र प्थक- 
पृथक है किन्तु फिर भी दोनों एक दूसरे से प्रभावित हैं। सामान्य रूप से 
साहित्य, दशन, चिज्ञान और मनोविज्ञान सभी में जो पद्धति अपनायी जाती 
है, उसे निम्नलिखित रूपों में विभक्त किया जा सकता हैः 


१--प्रारम्भ से लेकर अब तक किया जाने वाका क्रमबद्ध, व्युस्पत्ति- 
मूलक, इतिक्षत्तात्मक या विकासवादी अध्ययन । 

२--समानान्तर या तुलनात्मक अध्ययन । 

३--समात्राव्मक या तथ्यपरक अध्ययन । 

४--गुणात्मक या तच्वपरक अध्ययन । 

५--सेद्धान्तिक, व्यावहारिक या प्रायोगिक अध्ययन । 

६--विश्लेषणात्मक या संशछ्लेषणात्मक अध्ययन । 


अब सिद्धान्त के स्तर पर कोई ऐसा विषय नहीं है जो केवछ एक शाख 
का विषय रह गया हो । साहित्य और दुशन दोनों में विज्ञान ओर मनो- 
विज्ञान का प्रवेश इस सीमा तक होता जा रहा है कि सभी परस्पर अन्योन्याश्रित 
से हो गये हैं। फलतः ज्ञान-विज्ञान की अनेकानेक प्रवृत्तियाँ और अन्‍न्तर्धाराये 
अन्तःशास्त्रीय रूप धारण करती जा रही हैं। अनेक ऐसे विषय जो कल तक 
काव्य या साहित्य के क्षेत्र में आते थे, अब अन्य विज्ञानों में भी उनका 
अध्ययन, चिन्तन और अनुसंधान होने गा है। करपना, अनुभूति, भावुकता, 
भावना, चिंतन, ज्ञान, धारणा, स्वप्न जेसे विषय पहले साहित्य और दर्शन 
के विषय थे, कालान्तर में मनोविज्ञान में ग्रहीत हुए भोर अब चिकित्सा 
शाख और जीवविज्ञान में भी इनका विस्तृत अध्ययन प्रारम्भ हो गया है । 
इस प्रकार के अब अनेक ऐसे विषय मिलेंगे जिनका अन्तरवेज्ञानिक या 
अन्तरशासत्रीय महत्त बढ़ता जा रहा है । 

अवतारवाद भी साहित्य, दर्शन, विज्ञान, मनोविज्ञान ओर कला सभी 
से सम्बद्ध होने के कारण अन्तरवेज्ञानिक या अन्तरश्ास्रीय महस्व रखता 


७१ भ० आअछ 
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है। इसकी व्यापकता और ससीचीनता का उचित मूल्यांकन तभी संभव 
हो सकता है, जब कि उपर्युक्त सभी विषयों में व्याप्त इसके तथ्यों का सम्यक्‌ 
अध्ययन प्रस्तुत किया जाय। इसी से अवतारवाद का अध्ययन विभिन्न 
विषयों की दृष्टि से अस्तुत करने का प्रयास किया जा रहा है | 


अद्यतन मनोविज्ञान में मनुष्य की अचेतन और अवचेतन भ्रवृत्तियों का 
व्यापक अध्ययन चल रहा है। अनेक वर्ग के मनुष्यों की दमित कुंठाओं, 
वासनाओों तथा अतृप्त इच्छाओं के मनोचेज्ञानिक विश्लेषण किए जा रहे हैं । 
धार्मिक या भक्तकवियों में उन्नयन की अवस्था में आयी हुई परिमा्जित 
वासनात्मक वृत्तियों का भी विश्लेषण होने छगा है। इसी क्रम में उन 
संस्कारणत मानच-प्रकृतियों तथा अभ्या्सों का अध्ययन भी आवश्यक द्वो जाता 
है जिसने विश्व साहित्य में एक बहुत बड़ी पौराणिक परम्परा ( 2 ए7०0 
गफ७ती907 ) खड़ी कर दी है। जिस प्रकार मनुष्य की अवचेतनगत 
प्रकृतियों को प्रभावित करने में केवछः उसकी वेयक्तिक वासनाएँ ही नहीं 
रही हैं अपितु सांस्कृतिक वातावरण की प्रक्रियाएँ भी कायरत रही हैं, उसी 
* प्रकार पौराणिक साहित्य कुछ व्यक्तियों की इच्छा मात्र का प्रतिफलन नहीं 
है, वरन्‌ मानव-लंस्कृति की एक इकाई में निहित उसके ज्ञात या अनुमानित, 
अनुभूत या काह्पनिक, वेज्ञानिक या जनश्रुतिपरक उसकी आस्था, विश्वास, 
संकल्प, शत्रुता, मित्रता, कृतज्ञता, समाज-भक्ति, राज-भक्ति और परम्परा- 
भक्ति हत सभी का एकन्न अभिव्यक्त रूप है। अनेक अनुभूतियों, कामनाओं, 
कल्पनाओं ओर विचारों का अम्बार हो जाने के कारण युंग ने मन को 
सामूहिक चेतन! ( (700600ए6 ००78००प्४0९88 ) की संज्ञा प्रदान की 
है*। अवचेतन मन में इन सभी की एकत्रित अवस्था को 'सामूहिक अब- 
चेतन? भी कष्टा जा सकता है । इस दृष्टि से यदि पौराणिक साहित्य पर विचार 
किया जाय तो यह प्रतीत होगा कि पौराणिक साहित्य के उपादान भी 
मन के सामूहिक चेतनः और “सामूहिक अवचेतन?” की तरह विभिन्न युगों 
के आवरणों में आवेशित उस सामूहिक चिन्ताधारा को व्यक्त करते हैं, जिप्तमें 
अवचेतन मन के विचारों की तरह अंखलाबद्ध या विश्टेखल दोनों प्रकार के 
परम्परागत या युगसापेक्ष साहित्य, दर्शन, विज्ञान, मनोविज्ञान और कछा 
पृथक या मिश्रित सभी रूपों में व्यक्त हैं। अतः अवचेतन के उपादानों 
का रहस्योद्घाटन करने के लिये जिन मनोवेज्ञानिक विधियों का श्रयोग 
किया जा रहा है उन्हीं विधियों का श्रयोग पौराणिक तथ्यों के उद्घाटन 
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के. लिये.भी समीचीन प्रतीत होता है। निश्चय ही इन पौराणिक उपादानों 
का वेज्ञानिक समाधान खोजने में अनेक कठिनाइयाँ उत्पन्न हो सकती 
हैं। अतः विज्ञान या दर्शन के ज्षेत्र में जिन विचार-घाराओं को परिकल्पना 
( सए०४०आं७ ) के रूप में अद्ण किया जाता रहा है, उनमें से 
अधिकांश का विश्लेषण और अध्ययन मनोचेज्ञानिक दृष्टि से होने छूगा 
है। मनोवेज्ञानिक अध्ययन की इस प्रणाली ने इन पौराणिक परिकल्पनाओं 
के आवरणों का भेदन कर उनकी विशेषताओं का रहस्योद्घाटन' .करने 
में बहुत कुछ सफलता अर्जित की है। विशेषकर फायड और युंग ने अनेक 
पौराणिक आख्यानों तथा प्रतीकात्मक नामों का विश्लेषण कर मानवज्ञा्त्रीय 
या समाजशासत्रीय निष्कर्ष निकालने का प्रयास किया है । 


स्थापना | क्‍ 

यद्यपि आधुनिक मानवशास्र और अवतारवाद्‌ में अध्ययन-प्रणाली की 
दृष्टि से कोई वेज्ञानिक सम्बन्ध छक्षित नहीं होता; किन्तु फिर भी अवतार- 
वादी धारणा में ऐसे तथ्य अवश्य प्रतिभासित होते हैं, जिनका मानव-शाख्त्रीय 
दृष्टि से अध्ययन अधिक असंगत नहीं प्रतीत होता । जहाँ तक इस अध्ययन 
की वेज्ञानिकता का प्रश्न है यह मानवज्ञाखरीय तथ्यों के आकछन ओर 
विश्लेषण की शेली पर आधारित नहीं है; बल्कि रूढ़ियों और अनेक ग्रन्थियों 
से युक्त पौराणिक आख्यानों के मनोवैज्ञानिक विश्लेषण प्र आधारित है। 
अवतारवादी आख्यानों के प्रसंग में आनेवाले कतिपय घटनात्मक कार्य-व्यापार; 
उदाहरण के लिए बन्द्रों द्वारा निर्मित पत्थरों का पुछ, जंगल में निवास 
' की परम्परा, मगछाला या वृक्षों की छाल का व्तों के रूप में प्रयोग, वराह 
द्वारा दाँत का प्रयोग, नूसिंह ढ्वारा नख का श्रयोग, वामन के हाथ में डंडा, 
परशुराम द्वारा कुल्हाड़ी या परशु का प्रयोग, राम द्वारा धनुष-बाण का प्रयोग, 
इत्यादि उपकरण मानवज्ञाखीय दृष्टि से महत्त्वपूर्ण तथ्यों की ओर संक्षेत करते 
हैं। मानवशासत्र की तरह अवतारवादी धारणा में भी विकासोन्मुख प्रवृत्तियों के 
दर्शन होते हैं। उनका क्रमबद्ध विवेचन करने पर एक स्वतंत्र अवतारवादी 
क्रम से विकसित मानव-सभ्यता के विकास-क्रम का पता चलता है। दोनों 
में अन्तर इतना ही है कि अद्यतन मानवशासत्र के उपकरण भू-भोतिक, 
पदार्थगत तथा जीचों से सम्बद्ध हैं और अवतारवादी उपादान अपने युग की 
अधिकांश विशेषताओं से युक्त प्रातिनिधिक आ श्रतीकात्मक. उप्ादान हैं। 
चेज्ञानिक शैंली की अपेक्षा आख्यानात्मक या इतिश्ृत्तात्मक शेली में व्यक्त होने 
के कारण इनकी समस्त मनोवैज्ञानिकता आवरणों से आचछुन्न द्वो गयी दे । 
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अतः पौराणिक आवरणों से मुक्त होकर विभिन्न तथ्यों का अध्ययन भ्रस्तुत 
करने का प्रयास कियां गया है । 


सत्ता ओर शक्ति 


स्रष्टा की सत्ता को दो शब्दों में अभिहित किया जा सकता है :-- अस्तित्व 
या अनस्तिर्व, इनमें से अनस्तित्व सत्ता को तब तक दिक-काल-सापेक्ष नहीं 
कहा जा सकता जब तक वह अस्तित्व से अभिहित सत्ता न हो जाय । अतः 
जिसका अस्तित्व है, जो ज्ञात है, उसी का ज्ञान है; अन्यथा जो भज्ञात है 
उसका ज्ञान तो अज्ञान ही है। अनुमान और कठ्पना भी पूर्वानुभूत 
अस्तित्ववाली सत्ता के ज्ञान पर ही निभर करते हैं। अतः सत्ता के ज्ञान से 
तात्पर्य हो जाता है सत्ता के अस्तित्व का ज्ञान.। तो प्रश्न यह उठता है कि 
सत्ता के अस्तित्व का बोध केसे हो सकता है? जब सत्ता शक्ति से युक्त 
होती है, तभी उसमें अस्तित्व-बोध का उदय होता है। यहाँ सन्देह हो 
सकता है कि क्या सत्ता शक्ति से युक्त नहीं है ? निश्चय ही शक्ति से युक्त होने 
पर भी यदि सत्ता अस्तित्व से परे है सो उसे भौतिक दृष्टि से शक्ति नहीं माना 
जा सकता । एक स्थूछ उदाहरण लेकर देखा जाय तो यह प्रतीत होगा कि 
शक्ति से मेरा तात्पय॑ क्‍या है। ब्रह्माण्ड के अह-नक्षत्र तथा सृष्टि के सभी 
जड़-चेतन पदार्थ अनेक शक्तियों से युक्त हैं। परन्तु उनके अस्तित्व के मूल 
में सामान्य रूप से गुरुत्वाकर्षण-शक्ति का योग मान सकते हैं। यह गुरुत्वा- 
कर्षण-शक्ति अणु से लेकर विभु तक व्यष्टिगत गुरुःवाकर्षण-शक्ति और समष्टि- 
गत गुरुत्वाक्षण-शक्ति के रूप में विद्यमान है। यदि सत्ता के अस्तित्व को 
द्कि-काल सापेक्ष माना जाय तो भी दिक सत्ता को धारण करने वाली शक्ति 
है और काछ चालन-शक्ति । दिक-शक्ति को देह-शक्ति और काल-शक्ति को 
चेतन-शक्ति भी कहा जा सकता है। 

अतएव सत्ता में जब इन शक्तियों का योग होता है त्मी वह साकार 
होती है। उदाहरण के लिए एक वस्तु के अग्र और पश्च दोनों पक्षों को 
लिया जाय तो दोनों पक्ष स्थान और कार विशेष में साकार और निराकार 
भी कहे जा सकते हैं। जब शक्ति से ही उसमें सक्रियता आती है, तब कभी 
उसका अग्रन साकार होता है और कभी पश्च । 


सत्ता ओर शक्ति का अवतरण 


_ शक्ति का अवतरण पदार्थ की सक्रियता एवं चेष्टा में है। जो पदाथ 
जड़े हैं, उनंकी शक्ति गूढ़ या रहस्य है, अवतरिल था साकार नहीं। गृढ़ से 
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यहाँ तात्पर्य है इन्द्रयितर सत्ता और साकार से ताप्पय॑ है सेन्द्रिय सत्ता । 
साकारत्व में सत्ता और शक्ति का योग देह और आत्मा की तरह अपेक्षित 
है। जब दाक्ति सत्ता से युक्त द्वो. जाती दे ततब्र उसे आदुर्भूत होना 
या अवतरित होना कहते हैं। इस अवतरण-क्रिया में सत्ता और शक्ति 
आधार और जआधेय विदित होते हैं। इनमें कतिपय विशेषताएँ दृष्टिगो चर 
होती हैं | 


निराकार का साकार होना 


जिनमें प्रथम है वस्तु ( ./888 ) और ऊर्जा ( 7672ए ) का संयोग । 

आइन्स्टाईन के /(888 6767१9ए ९५पांए६/०॥००! के सिद्धान्त के अनुसार 
वस्तु ऊर्जा के रूप में बदल जाती है और ऊर्जा वस्तु के रूप में ।* किन्तु 
यह रूपान्तरण वस्तु भोर ऊर्जा, या सत्ता और शक्ति के संयोग से ही संभव 
प्रतीत होता है । इसी को निराकार का साकार होना भी कहा जा सकता है। 
किसी सत्ता और शक्ति के निराकारत्व से उसकी जअस्तित्वहीनता का बोध 
नहीं होता । वायु निराकार है किन्तु अस्तित्व-रहित नहीं । वायु निराकार 
होकर भी निगुंण नहीं सगुण है । गन्ध, शीतछता, उच्णता आदि गुण उसमें क्‍ 
पाए जाते हैं। इससे लगता है कि निराकार और साकार एक ही वस्तु की 
दिक्कारू-सापेक्ष दो अवस्थाएँ हैं । विज्ञान की परिधि में रह कर ही यदि 
इस प्रक्रिया पर विचार किया जाय तो विज्ञान की अद्यतन धारणाओं से 
इसकी पर्याप्त पुष्टि होती है । आईन्स्टाइन के 'मासएनर्जी इक्की भाएलेंस थियोरी? 
के अतिरिक्त सामान्य रूप से देखने पर भी विदित होता है कि “युरेनियम! 
थोरियम' जसे रेडियोधर्मी तत्त्व साकार ठोस रूप से निराकार 'शक्ति-रूप! 
में परिवर्तित किए जा सकते हैं । 


जिस पत्थर को कर तक पत्थर की मूर्ति-रूप में देव-शक्ति मान कर, 
श्रद्धा निवेदित किया करते थे, अब वही पूर्ण शक्ति-रूप में आविभूंत दिखाई 
दे रहा है। वह शक्ति देव बन कर मनुष्य की चिरवान्छित कामनाएँ पूर्ण 
कर रहा दैे। उस साकार ठोस के शाक्ति-रूप में यदि कोई अन्तर दीख पड़ता 
है तो वह केवल दिक्‌ और कार का अन्तर है। एक विशेष स्थान पर एक 
विशेष काल या युग में उस ठोस साकार का अवस्थात्सक परिवर्तन हुआ । 


वस्तु चाहे साकार हो या निराकार वह सदेव हमारे सासने एक ही रूप 
में रहती है। साकार रूप में भी एक दिक-काल सापेक्ष अवस्था में उसका एक 


१. आपेक्षिकता का अभिप्राय पूृ० ४४। 
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ही रूप हमारे सामने रहता है। यदि किसी मनुष्य को हम सामने से देखते 
हैं तो उसका पिछका भाग हमारी आँखों से छुघ रहता है। उस समय हमें 
उसके आकार का ज्ञान नहीं रहता । यदि पूर्वाचुभूत कढ्पना को छोड़ दिया 
जाय तो द्रष्टा के लिये वह अवस्था विशेष में निराकार है। फिर भी इस 
निराकार में भस्तित्वहीनता नहीं है। केवल उस वस्तु को दृष्टि से भोशझ्ल 
कह सकते हैं। इसके अतिरिक्त हमें जिस वस्तु का ऐन्द्रिय ज्ञान है, वह 
वस्तुतः उसकी दिक-कार सापेक्ष अवस्था विशेषमात्र का ही ज्ञान है जो उस 
वस्तु का केवछ आंशिक ज्ञान है। साकार और निराकार भी सत्ता और शक्ति 
की दिक-कार सापेक्ष अवस्था के बोधक हैं । यह अवस्था वर्गसोँ के अनुसार 
सतत परिवर्तनशील क्रिया है। प्रत्येक क्षण वस्तु का परिवर्तित रूप एक 
नवीन अवस्था का द्योतक है। अवस्था स्वयं निरन्तर परिवर्तित होने वाली 
क्रिया है।* अतणएव सत्ता और शक्ति का साकार॒त्व और निराकारत्व अवस्था- 


सापेक्ष है । 


अजायमान का जन्म होना 

अवतारत्व की दूसरी विशेषता है अजायमान का प्रादुभूत होना । यदि 
तात्त्तिक दृष्टि से देखा जाय तो अजायमान की अवस्था सत्ता और शक्ति की 
सृष्टि की एक विशेष प्रक्रिया से बाहर की स्थिति का द्योतक है । जब मनुष्य 
या प्राणियों के जन्म की तुलना में देखते हैं, तो सत्ता और शक्ति का आविर्भाव 
भिन्न अतीत होता है। यों सृष्टि में भी प्राणियों के उत्पन्न होने के अनेक 
ढंग हैं। इसी से उत्पत्तिजन्य सेदों के चलते भी वे अण्डज, पिण्डज, उद्निज, 
इत्यादि रूपों में वर्गीकृत होते रहे हैं। अतः सृष्टि में उत्पत्ति या आविर्भाव 
के अनेक ढंग हैं जिनसे सत्ता और शक्ति को निबदू माना जा सकता 
है। उनके आविर्भाव के अवस्था-सापेत्ष सहस्तनों ढंग हो सकते हैं। यदि हम 
वायु को सत्ता ओर शक्ति युक्त मानें जिसे 'त्वमेव प्रत्यक्ष बरह्मासि! या “प्रत्यक्ष 
ब्रह्म! कहा गया है, तो वायु प्राणियों के सहश आविर्भावात्मक क्रियाओं से 
परे है । वायु श्राण-दक्ति के रूप में जब आविभूत होता है, उस समय उसमें 
कोई अलकोकिक कार्य-व्यापार नहीं छक्षित होता । वह प्राणियों था मलुष्यों 
के रूप में स्वाभाविक था आ्राकृतिक ढंग से ही उत्पन्न होता है। अतः सत्ता 
और शक्ति की अनेक रूपात्मक अवस्थायें हो सकती हैं, जिनमें से उत्पन्न, 
और प्रकट होने की स्थितियाँ भी हैं । देश, काठ और परिस्थिति के अनुसार 
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उनकी उत्पत्ति की क्रियायें एकं सी सम्भव नहीं जान पड़तीं। अतएव 


सत्ता और शक्ति किसी भी ढंग से व्यक्त या आविभूंत होने के लिए परम 
स्वतंत्र हैं । 


असीम का ससीम होना 


अवतारत्व की तीसरी विशेषता है असीम का ससीम या विभु का लघु 
होना। किसी वस्तु के सीमित या लघु होने से उसकी असीसता या विश्लुत्व 
नहीं नष्ट हो जाते। सृष्टि में कोई पदार्थ ऐसा नहीं है, जिसमें व्यष्टि और 
समष्टि के भाव न हों। जिस विद्यत्‌ शक्ति को इकाई के रूप में देखा जाता दै 
वह प्रकट या अप्रकृट अनन्त इकाइयों के रूप में भी विद्यमान है। गेहूँ का 
एक दाना उसका ससीम रूप है, परन्तु गेहूँ की अनन्त राशि उसका असीम 
रूप भी है। विश्व के वर्गीकृत अनन्त गेहूँ उसके जातिगत विराट रूप हैं। 
जाति भाव से ही मनुष्य व्यक्ति के भी ससीम और असीम दो झूप हैं । 
मनुष्य इकाई रूप में या व्यक्ति रूप में ससीम या लघु है, साथ ही जाति 
रूप में असीम और विश्वु है। उत्पत्ति था आविर्भावाध्मक प्रक्रिया के द्वारा वह 
एक से असंख्य हो सकता है तथा एक के अस्तित्व में होते हुए भी असंख्य 
या भननन्‍्त के अस्तित्व में रह सकता है। 'एको5हं बहु स्याम्‌' के मूल में 
केवल देश और काल की अपेक्षा मात्र निहित है। इसी से सत्ता और दाक्ति 
एकदेशीय भी हैं और स्वदेशीय भी । 


पूर्ण का अंश होना 


अवतारवाद की चौथी विशेषता है पूर्ण होना। सत्ता और शक्ति की 
दृष्टि से अंश और पूण में कोई पार्थकय नहीं प्रतीत होता। क्योंकि अंश में 
पूर्णत्व है और पूर्णत्व में अंश अंत्भेक्त है। सत्ता और शक्ति के विशुद्ध अस्तित्व: 
को ध्यान में रखकर कोई ऐसा विभाजन नहीं हो सकता । वस्तुतः अंश और 
पूर्ण सेन्द्रिय ज्ञान के माध्यम स्वरूप दो इकाई मात्र हैं। मनुष्य की नेतन्रेन्द्रिय 
किसी मनुष्य को जब देखती है, तो उसका केवल अंश मात्र दीख पड़ता है । 
जिसे हम दृशि-दशन द्वारा दृष्टिगत अंश कह सकते हैं। परन्तु अंश मात्र के 
केवल दृष्टि सापेक्ष होने से मनुष्य अंश मात्र नहीं हो जाता । वह इकाई 
व्यक्ति के रूप में पूर्ण व्यक्ति है। जो अंश दीख पड़ता है वह साकार है और 
उसका होष भाग दृष्टि के लिये निराकार या पूर्वानुभूत साकार है। दृष्टि 
की सीमा में जो दृष्टिगत अंश हुआ वह दृश्टि-सापेक्ष अंश है, किंतु पूर्वाचुभूत 
ज्ञान के द्वारा वह वास्तविक रूप में पूर्ण व्यक्ति है। अतएव दृष्टि-सापेक्ष 
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साकार और पूर्वानुभूत या पूर्व ज्ञात साकार दोनों को मिलाकर वह व्यक्ति 
व्यक्ति के रूप में पूर्ण व्यक्ति है। दृष्टिगत ज्ञान और पूर्वानुभूत ज्ञान दोनों 
को मिका कर, उसे अंश रूप में देखते हुए भी पूर्ण रूप ही कहेंगे । यथार्थतः 
अंश-दर्शन हमारी दृष्टि की सीमित अपूर्णता है, उस व्यक्ति का पूर्ण रूप नहीं । 
अवतार-भावना- में भी अंश रूप की भावना हमारी दृष्टि, ज्ञान ओर अनुमान 
की सीमा है, उसका अंशत्व नहीं । इसी से सत्ता और शक्ति का रूप उपास्य 
या प्रतीक-रूप में भी गृहीत होने पर पूर्ण और सर्वोत्कृष्ट ही होता है, मध्यम 
या निक्ृष्ट नहीं। मध्यम या निक्ृष्ट हमारी झ्राह्य या अग्राह् भावना होती है । 


शक्ति-अवतरण 


सत्ता में दो भाव हें--अभिव्यक्ति और प्रसार । इन दोनों भार्वों में उप- 
स्थित होने के लिए वह शक्ति से सम्बन्धित होती द्वे। अतः सत्ता की अभि- 
व्यक्ति और प्रसार के लिए द्वक्ति व्यक्त होती है। यहाँ शक्ति ओर सत्ता में 
- काय-कारण सम्बन्ध रक्तित होता है; क्योंकि शक्ति की यह अभिव्यक्ति सत्ता 
के ही माध्यम से होती है । 
अभिव्यक्ति:---स्त्ता की तरह शक्ति में भी अभिव्यक्ति की भावना होती 
है, किन्तु वह सत्ता के माध्यम से ही अभिव्यक्त होती है। सत्ता में अभि- 
व्यक्ति और प्रसार की जो कामना? होती है; वह कामना ही प्रथम 
अभिव्यक्ति शक्ति है। कामना शक्ति में रमण-भाव और मातृ-भाव स्वतः 
अन्तभुक्त रहते हैं, इसलिए सदंगप्रथम उसमें सिसक्षाक्त्ति उद्धत होती 
है। सिखत्षा में केवल सृष्टि की इच्छा ही नहीं है अपितु सृष्टि में सतत 
उत्पत्ति-क्रम चलते रहने की भी इच्छा विदित होती है। सृध्टि की क्रिया, 
दाक्ति से शक्ति उत्पन्न होने की क्रिया है। सृष्टि-आक्ति अपने मूल रूप में 
उत्पादा और प्रेरिका है। भारतीय परम्परा में उन्हें विन्दु-शक्ति और नाद- 
शक्ति कहा गया है। विन्दु-शक्ति क्रिया-शक्ति है और नाद ज्ञान-दक्ति। 
बिन्दु शक्ति पुनः दो भागों में विभक्त हो जाती है भूत शक्ति और जीव 
शक्ति' इनमें भूतशक्ति पोषक है और जीव शक्ति उत्पादक । नाद-शक्ति ही 
ज्ञान-शक्ति है, जिसे प्रेरिका-शक्ति भी कहते हैं । नाद शक्ति से भी दो दाक्तियाँ 
उत्पन्न होती हैं जिन्हें भाव-शक्ति और तक॑-शक्ति दो भागों में विभाजित कर 
सकते हैं । इस क्रम को निम्न अकार से व्यक्त किया जा सकता है :-- 





१, 'सोउकामयत?” 
२. देरिडिटी, ए० १३ में प्राणी वैज्ञानिक सम्भवतः ( 807%४० ०0! ) 'तनु-कोश? 
गौर ( 0७४7 ०९! ) 'कौराणु-कोश? माना गया है । 
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प्रकृति शक्ति 


प्राकृतिक शक्ति-अवतरण :--उपयुक्त सभी शक्तियों के समुश्यय को 
प्राकृतिक शक्ति की संज्ञा से अभिहित किया जा सकता है। श्रकृृति के धारण, 
प्राकव्य, उत्पत्ति, पोषण और संहार आदि अनेक काय-व्यापार हैं। किन्तु 
इन सभी में आन्तरिक रूप से एक काय-व्यापार मुख्य है--वह है अभिव्यक्ति । 
इस प्राकृतिक अभिव्यक्ति में दिक-काऊ सापेक्ष अनेक अभिव्यक्तियों का सतत 
' क्रम चलता जा रहा है। उस अभिव्यक्ति को वस्तुगत और मानसिक या 
देह गत ओर आत्मगत अभिव्यक्ति कह सकते हैं। यों भोतिक विज्ञान 
चस्तुगत अभिव्यक्ति से आत्मगत अभिव्यक्ति की ओर अग्मसर होता हुआ 
दीख पड़ता है। किन्तु भारतीय अध्यात्म विज्ञान में आत्मगत अभिव्यक्ति 
से ही वस्तुगत अभिव्यक्ति का क्रम विदित होता है। वस्तुगत अभिव्यक्ति 
पदार्थ, वनस्पति, पशु, मनुष्य इत्यादि स्थूछ सत्ता के रूप में ब्यक्त होती है, 


६३८ मध्यकालीन साहित्य में अवतारवाद 


जब कि आत्मयत अभिव्यक्ति चेतना, संवेग, अनुभूति, चिंतन, कढपना आदि 
सूचम और अमूत तत्तों में अधिक विदित होती है। पदार्थ-विज्ञान वस्तु का 
अध्ययन वस्तुत्व से आरम्भ करता है और उसके आत्म-पक्ष की ओर अग्मसर 
होता है। परन्तु आत्मविज्ञान सूच्मतम आत्मसत्ता की अभिव्यक्ति से अध्ययन 
आरम्भ कर स्थूलतम प्रतीकात्मक रूपों तक पहुँचता दहै।* आत्मतत्त अधिक 
दुरूह और अतीन्द्रिय तत्वों से युक्त है। इससे उसकी प्रायः सभी मान्यताओं 
को पदार्थ-विज्ञान की दृष्टि से परिकल्पनात्मक ( हिपोथेटिकल ) समझा 
जाता है। यों सूच्म ज्ञान प्रयोग-सिद्धि के पूर्व प्रायः परिकल्पनात्मक अधिक 
हुआ करता है। अतः ज्ञान और विज्ञान दोनों में परिकल्पना की उपेक्षा 
करना अत्यन्त कठिन है। परिकद्पनात्मक दृष्टि से देखने पर ऐसा लगता 
है कि अतीन्द्रिय आत्मचेतन की सूचम सत्ता से ही जीव के स्थूलत्व का 
विकास होता है और पुनः एक विशेष अवस्था और स्थिति में उसमें आत्माभि- 
व्यक्ति ( चिंतन, अनुभूति, करपना, संवेग, स्वप्न इत्यादि ) होती है और 
पुनः उसके अचेतन में व्याप्त अभिव्यक्ति की आत्मगत 'कामेच्छा” से प्राणीमात्र 
की वस्तुगत अभिव्यक्ति होती है। इसे हम आत्म-वस्तु अभिव्यक्ति चक्र 
कह सकते हैं ।. 


आत्म अभिव्यक्ति वस्तु 


यह आत्मचेतना सर्वसत्त्मय होने के कारण समप्व्यात्मा है, किन्तु 
जीवरूप में उसकी अभिव्यक्ति अनन्त सहस्नों रूपों में, व्यक्तिगत या व्यष्व्यात्म 
रूपों में मी होती है, जिसे हम प्राकृतिक शक्ति का अबतरण कह सकते 


हैं ।* प्रकृति का यह सामान्य अभिव्यक्ति-जनित अवतारवादी कार्य सर्घ- 
प्रत्यक्ष है । 


/+अय>केकलबे> का ०५34० कक ;०० 2१ >९काल३क अं किमनान_ ल्यभ++ विनय धमक्के कल, कलकाकत सन्‍। अमाजमपथत चक ०+ # केक पे... पे त. कननत,. फिर वत॥ककमलका,. स्मपमी 


१. तें० 3० २, १ आत्मा से आकाश, आकाश से वाघु, वायु से अभि, अभि से जल, 
जल से पृथ्वी, पृथ्वी से औषधि, ओषधि से अन्न और अन्न से पुरुषोत्पत्ति का 
क्रम बताया गया है । क्‍ 

२. क्ृ० इभो० १० २७० में बगंसाँ ने 'बोरनाँट-नियम? का समर्थन करते हुए बताया 
है कि जीवन वहीं सम्भव है, जहाँ शक्ति का अवतरण होता है। शक्ति-अवतरण 
की क्रिया रुकते ही सृष्टि का सारा काये बन्द हो जाता है । 


आधुनिक ज्ञान के आलोक में ६१५९, 


द्विख्पात्मक प्रकृति शक्ति:--स श्टिरूप में शक्ति की प्रधान विशेषता 
है सहिष्णुता । चर्गसाँ के मतानुसार सृष्टि सहती है। जितना ही हम काल 
के स्वभाव का अध्ययन करेंगे, इस निष्कर्ष पर पहुँचेंगे कि सृष्टि के स्थायित्त्र 
का तात्पर्य है आविष्कार, अनेक रूपों की रचना; निरंतर नवीनता का 
प्रसार । चिज्ञान के अनुसार सहिष्णुता या सहना उस सत्य का द्योतक है, 
जो यह मानता है कि सारे जीव शेष जगत्‌ के साथ अविच्छिन्न रूप से सूत्र- 
बड्ध हैं ।* जिस प्रकार माता गर्भस्थ शिशु का भार सभी परिस्थितियों में 
आबद्ध होकर सहती है, वेसे ही प्रृथ्वी अन्त्रहीय आकर्षण में आबद्ध होकर 
प्राणि वर्ग का भार सहन करती है। “भार सहने! की अश्रक्रिया द्कि की 
अपेक्षा काछ की सीमा के अन्तर्गत है। भार! का न्‍्यूनाधिक्य और उसका 
समतुछन दोनों काल-सापेत्ष हैं। इसी से अवतारवादी अतिरिक्त शक्ति का 
आविर्भाव-का्य भी काल-सापेक्ष है । अवतारवाद की पौराणिक अभिव्यक्ति 
में पृथ्वी द्वारा भार-सहने की क्रिया के ग्राथः प्रसंग मिलते हैं, जिनमें 
“भार! शब्द का प्रयोग किया गया है।'* यथाथ्थंतः डस.. भार में प्रथ्वी की 
सहिष्णुता भी समाहित है। वह जिन प्राणियों का भार वहन करती है वे 
या तो देवी अवृत्तियों से युक्त रहते हैं या आसुरी ग्रवृत्तियों से । देवी जीव 
अनेक ऐसे सद्गुणों से युक्त रहते हैं जिससे प्रथ्वी को सृष्टि के प्रजनन, पोषण 
ओऔर संहार कार्यों को क्रम-बद्ध रखने में सहायता मिलती है; जब कि भआसुरी 
शक्तियाँ अवृत्ति-प्रधान भोगात्मकता से युक्त होती हैं।ये खष्टि के खतत 
विक्रास-क्रम में गतिरोध उत्पन्न करती हैं। इनके नृशंस और अनियमित 
कार्यों के कारण सृष्टि के प्राणियों का समुचित विकास अवरुद्ध हो जाता है । 
यो तो सृष्टि में देवी और आसुरी शक्तियों से युक्त जीवों के ए्थक-शथक 
समुदाय लक्षित होते ही हैं, किन्तु व्यष्टिरूप से प्रत्येक प्राणी में देवी और 
आसुरी शक्तियाँ एक साथ विद्यमान रहती हैं, जिसके फलस्वरूप भ्रत्येक 
प्राणी के अन्तर में देवासुर संग्राम या संघ चलता रहता है। देवी शक्तियों 
का प्राबल्‍्य होने पर प्राणी उस्कर्षोन्मुख होता हे और आखुरी शक्तियों का 
प्रभाव होने पर अपकर्षोन्मुख। इस स्थिति सें प्राणियों को उत्कर्षोन्मुख 
करने के लिए अतिरिक्त देवीशक्ति के संचार की आवश्यकता पड़ती है। 
प्रकतिवादियों ने भी प्रत्येक जीवाणु में परस्पर विरोधी शक्तियों की अचतारणा 


१२, कृ० इभो० प्‌ृ० ११। 

२. मह० २, ६४, ४८-अस्था भूमेनिरसितु भारं भागे: एथक्‌ एथक्‌ 

३, बरृ० उ० १, ३, १ में प्रजापति की दो सन्‍्तान देव और असर कहे गये हैं। पुन 
गीता १६, ६ में भी भूत-सृष्टि देवी और आउसुरी दो प्रकार की बतायी गयी है । 


<७७० मध्यकालीन साहित्य में जचतारवाद 


स्वीकार की है, जिन्हें वे 'एंजेनिसिस! ( .3207083 ) और 'केटाजेनिसिस' 
( .58082०7629 ) की संज्ञा से अभिह्ित करते हैं। 'एऐंजेनिटिक' शक्ति 
का कार्य है निर्जीव पदार्थों के संयोग द्वारा जीव-तंतुओं की गोण शक्ति को 
ऊपर उठाना | यह शक्ति नए जीव-तंतुओं का निर्माण करती है। दूसरी 
ओर जीवन का वास्तविक कार्य-संचारून 'केटाजेनिटिक” क्रम के द्वारा संचालित 
होता है, जिसमें शक्ति द्वासोन्सुखी होती हे उत्कर्षोन्मुखी नहीं। इस 
प्रकार 'एऐंजेनिटिक” शक्ति ऊध्वेमुखी है और 'केटाजेनिटिक”' शक्ति अधोमुखी ।* 
वर्गसाँ ने सम्भवतः इन दोनों शक्तियाँ के कार्य-ब्यापार को जागतिक स्तर 
पर छे जाकर दूसरे शब्दों में व्यक्त करने का प्रयास किया हे । उनके मतानुसार 
जगत्‌ में स्वयं दो परस्पर विरोधी गत्याव्मक प्रक्रियाएँ स्पष्ट प्रतीत होती 
हैं, जिन्हें अवतरण ( डिसेंट ) और उत्क्रमण ( एसेंट ) की क्रियात्सक गतियाँ 
कहा जा सकता है ।* सृष्टि के विकास में इन दोनों गत्यात्मक शक्तियों का 
सक्रिय रूप दृष्टिगत होता है । 


निष्कर्ष यह है कि सृष्टि का मुख्य कार्य सष्टि-चेतना या प्राणी-जीवन का 
निरंतर एवं सुब्यवस्थित प्रवहन है। इस क्रम में व्यवधान उपस्थित होने 
पर ब्यतिक्रम की भी सम्भावना रहती हें। आसुरी शक्तियाँ सृष्टि के सुब्य- 
वस्थित प्रवाह में अवरोधी या प्रतिरोधी शक्तियों का कार्य करती हैं। उन 
प्रतिरोधी शक्तियों को हटाने के लिए अतिरिक्त शक्ति का स्फुरण अवश्यम्भावी 
हो जाता हे। यह शक्ति देवी शक्तियों की संचित एवं सुरक्षित तथा अधिक 
प्रभावशालिनी शक्ति होती है। देवी शक्तियों का विशेष योग सृष्टि के जीवन- 
विकास, पोषण, रक्षा इत्यादि में होदा है । 


देवी शक्ति का देवत्व क्या है ? 


बर्गसाँ के अनुसार मनुष्य एक कली है, जिसका खिलना उसके माता- 
पिता पर निर्भर करता है ।? वस्तुतः वह कभी भी स्वयंसू नहीं है, अपितु 
जन्म से ही पराश्चित है। दो व्यक्तियों की देन से उसकी उत्पत्ति होती है । 
दोनों व्यक्ति ( माता-पिता ) मिल-जुरू कर उसका पालऊन-पोषण करते हैं, 
और उसकी अनेकानेक इच्छाओं और आवश्यकताओं की पूर्ति करते हैं। 
वह अनेक वर्षो तक अपने जीवन की सारी कामनाओं की पूर्ति के लिए उन्हीं 
पर निर्भर करता है । 





१. क्ृ० इभो० १० १६ । २. कझ० इभो० १० ११-१२। 
३. कृ० इमो० पृ० ४५ | 


आधुनिक ज्ञान के आलोक में ६४१ 


इस प्रकार मनुष्य की सारी चेष्टायं उसकी कांमनाओं की पूर्ति में विरत 
रहती हैं। एतदर्थ उसे दाता की आवश्यकता है। जो उसे देता है; उसकी 
कामनाओं की पूर्ति करता है, वही देवता है। उससे वह पाने की भाकांत्षा 
रखता है, इसलिए उसकी आराधना करता है। अतः देवता उसका दाता है 
इसलिये उसका आराध्य है। सामान्य जीवन में भी हम आवेदन करते हैं 
कुछ पाने के लिये। पहले पाना और तब देना मानव-जीवन के ये दो स्वाभाविक 
व्यापार हैं। माता, पिता, गुरु, अतिथि, विद्वान्‌ आदि सभी उसे देते हैं 
इसलिये दाता या देवता हैं। जागतिक व्यापार में योग देनेवाली सारी 
भौतिक शक्तियाँ दाता का कार्य करती हैं, इसलिए वे सभी देवी या देवता हैं । 
मानसिक प्रतिभा और आध्यात्मिक शक्तियाँ भी अपने अवदान के कारण 
उसके लिए देवी या देवता हैं । 


कारण यह है कि मनुष्य के चिरस्थायी अस्तित्व के लिये केवल मानव- 
देव सक्षम नहीं है। वह भी किसी से पाकर या छेकर देता है। उसको 
देने वाली है प्रकृति--इस जगत्‌ के नाना अ्रह, नक्षन्न, पृथ्वी, भूमि, चन्द्र, 
वायु, अभि, मेघ, नदी, पव॑त, वन, लता, दक्ष, ग्ुल्म, समुद्ध, इत्यादि; ये 
सभी मनुष्य को किसी न किसी भ्रकार देते हैं, इसलिए सभी देव हैं। उसे 
जीवित रहने के छिये या भौतिक तथा आध्यात्मिक विकास के निमित्त प्रकृति 
की सर्वत्र आवश्यकता है। अन्न, जल, वायु, अस्‍्नि, आकाश के बिना उसका 
अस्तित्व ही असम्भव है । वह मातृवत्‌ रत्नगर्भा पृथ्वी से क्‍या नहीं पा सका 
है और क्या नहीं पायेगा ? उसकी गोद में ही इस भौतिक अभ्युद्य की 
सीमा तक पहुँचा है। केवल प्रथ्वी ही नहीं, दिगदिगन्त में व्याप्त सूर्य, चन्द्र, 
ग्रह, नक्षत्र सभी अपनी किरणों से उसका पोषण करते हैं। उनका कौन सा 
आलोक हमारे लिए कितना उपयोगी है, उसे विज्ञान अभी पूर्ण रूप से 
स्पष्ट नहीं कर सका है। फिर भी अरुफा, बीटा, गासा, या अन्य कौस्मिक 
किरणों की तरह अनेक अज्ञात किरणों का उनका अवदान उन्हें देवता सिद्ध 
करेगा । तो भी अभी तक जो उनकी उपयोगिता है; उससे भी वे देवता 
कहे जा सकते हैं । 


पुरुष अपनी कामनाओं की पूर्ति के लिये नारी की ओर सहजञात याचक- 
दृष्टि से क्‍यों देखता है ? इसलिए कि सत्री उसकी ह्वादिनी शक्ति है। उस शक्ति 
को पाकर वह जाह्वादित हो जाता है। वह उसके लिये देवी या देने वाली 
है। पुरुष में सी देने की या भर्ता बनने की स्वाभाविक आकुछता रहती है। 
चह त्याग में ही आनन्द का अनुभव करता दै। उसका यह सृष्टि-विकासक 
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आनन्द ऐहिक और मानसिक दोनों का यौगिक आनन्द है। जो आनन्द 
मनुष्य एवं प्राणीवर्ग से लेकर अणु में और पिण्ड ( शरीर ) में है उसकी 
परिकल्पना विभ्ु: और बह्माण्ड में भी की जा" सकती है। जातीय वर्गीकरण 
की दृष्टि से विश्व के समस्त नर और नारी में उत्सर्ग की यह भावना देखी 
जा सकती है। सांख्य के प्रकृति ओर पुरुष भी इस धारणा से परे नहीं 
प्रतीत होते । अतएवं देवतावाद की दृष्टि से पुरुष उसका देवता है और प्रकृति 
उसकी देवी । दोनों अपने स्व को छोड़कर एकात्स हो जाते हैं। दोनों की 
भावना, कामना, भाव, भक्ति, श्रद्धा एक जेसे हो जाते हैं। एक ही कामना में 
दोनों के समाहित होने के कारण, कामना का उदय होते ही वे एक से दो 
ओर दो से. बहुत हो जाते हैं ।* पुनः कामना के शान्त होते ही अनेक से दो 
और दो से एक होने की क्रिया उनमें विद्ित होती है। यह क्रिया समस्त 
सृष्टि में प्रचलित है। खृश्टि के करोड़ों जीवों, पौधों और प्राणियों के बीज एक 
से दो और दो से बहुत या अनेक होते हैं। यह कार्य सृष्टि का अप्रतिहत 
स्वयं चालित कार्य व्यापार है। देवत्व भी इसका अपवाद नहीं जान पड़ता । 

पुरुष अपने संवाभाविक त्याग से वही करता रहता है, जो प्रकृति अयाचित 
रूप से देकर करती है। पुरुष और प्रकृति का यह देवत्व-कार्य कालाधीन 
होने पर भी सर्वव्यापक, सार्वकालिक और सर्वदेशीय होता है। सृष्टि के कार्य- 
व्यापार में देव-कार्य की यह सामान्यावस्था है । 

द्विविध शक्तियों से प्रज्जकित कामना में बुद्धि और भाव दोनों का योग 
छक्षित होता है। बुद्धि कार्य-व्यापार को समतुलित करती है और भाव निष्य 
ही बुद्धि को नित-नृतन निर्माण की ओर प्रेरित करता है। भाव के भी सामान्य 
और विशिष्ट दो रूप प्रतिभासित होते हैं, क्योंकि भाव की स्थिति मन में समुद्र 
की शान्‍्त और तरंगायित अवस्था की स्थिति की तरह विदित होती है। शान्त- 
भाव की अपेक्षा तरंगायित भाव के उद्धव और उद्बेछन में आग्रह” जेसी शक्ति 
का आकर्षण विद्यमान रहता है। अतएच क्षाग्रह से आक्रान्त भाव में 'भनुग्रह 
का संचार होता है। प्रकृत भाव की तरंगावस्था वह अवस्था है, जहाँ भाव 
का संचरण नियम की अपेक्षा अनियमित होकर सामान्यावस्था से विशिष्टावस्था 
की ओर उद्देलित होता है। इस भाव को “भनुग्नहत्व” और “प्रियत्व” का भाव 





१. हेरिडियी--४० १५ आधुनिक : वंशोत्पति” विज्ञान में जीव-कोशों में स्थित एक 
पिन््यसूत्र क्रोमोजोम? दूसरे पिन्न्यसूत्र क्रोमोजोम? को उत्पन्न करता है। इसी तंरद 
प्रत्येक पिन्यसूत्र क्रोमोजोम! एक नया पिज््यसूत्र 'क्रोमोजोम' उत्पन्न करता है। इस 
प्रकार यह 'द्विगुणात्मक उत्पत्ति क्रिया! आदि उत्पादन पिन्यसूत्र क्रोमोजोम? को 
अपनी विशेषता है; और दो से बहुत का क्रम ए० ३७ में द्रष्टव्य । 


. . आधुनिक ज्ञान के आलोक में दंधरे 


कहा जा सकता है। साधारण प्राणियों या मनुष्यों के जीवन में भी इस भाव- 
स्थिति का दर्शन होता है। वह इतर प्राणी जगत्‌ के प्रति सामान्य भाव से 
युक्त होने के अतिरिक्त कुछ विशिष्ट प्राणियों के प्रति. अनुग्रह, प्रियव्व और कृपा 
का भाव भी प्रदर्शित करता है। इनमें प्रिय-भाव सबसे अधिक उत्कृष्ट प्रतीत 
होता दे। यह 'प्रिय-भाव? ही मनुष्य के मन में प्रियत्व की खृष्टि करता है। 
मनुष्य कभी-कसी विधि-निषेधों से परे होकर अपने प्रिय को विशेष रूप से . 
देने के किए छालायित रहता है। वह सदा इस अवसर की ताक में रहता 
है कि अपने प्रिय को कभी कुछ विशेष रूप से दे । ऐश्वा अवसर मिलने पर 
चह कभी तो सीधे अपने प्रिय को दे देता है और कभी आशंका होने पर कि 
सीधे देने पर नहीं लेगा परोक्ष रूप से भी उसे देने की चेष्टा करता है। नहीं 
चाहने पर भी वह देने के लिए सहज भाव से उत्सुक रहता है । 


सामान्य मनुष्य या प्राणी वर्ग में यह भाव क्यों उत्पन्न होता हे १ यह 
क्रिया क्‍यों होती हे ? पुनः यह प्रश्न उठता हे कि क्‍या यह उसकी स्वाभाविक 
क्रिया हे ? या किसी अन्य शक्ति या सत्ता से प्रेरित क्रिया है ? यहाँ इसी प्रसंग 
में दूसरा प्रश्न यह उपस्थित हो जाता है कि मनुष्य या प्राणियों में कितना 
स्व! उसका अपना है ? और कितना श्रेरक शक्ति था प्रकृति शक्ति का दिया 
हुआ है ? तो ऐसा रूगता है कि द्क्‌-काछ की सीमा में व्यक्त उसके “अहं! 
को छोड़कर उसका अपना दिक-काऊ , सापेक्ष भी कुछ नहीं हे । जो कुछ उसके 
पास है वह प्रकृति शक्ति का दिया हुआ है। अतः यह 'प्रियत्वः भी उसका 
अपना गुण नहीं प्रक्ृति-प्रदत्त गुण है । प्रकृति की .तरंगायित प्रिय-भाव-घारा 
ने उसे 'प्रियर्व” से सम्पृक्त किया है। इससे “प्रिय-साव” को प्रदर्शित करने के 
लिए वह प्रकृति से प्रेरित होता हे । 


इस धारणा से यह महत्त्वपूर्ण निष्कर्ष निकलता है कि प्रकृति तभी प्रियव्व 
की प्रेरणा देती हे, जब्र कि वह स्वर्य॑ 'प्रियत्व'ः से युक्त हे या प्रियत्व” भी 
उसका स्वभाव हे । इस आधार पर सहज ही यह परिकल्पना की जा सकती 
है कि प्रकृति में भी अपने प्रिय के प्रति कोमछ स्थान है। वह अपने प्रिय _ 
को देने के लिए और उसकी अस्तित्व-रक्षा के लिए उत्सुक रहती हैं। डार्विन 
का प्राकृतिक चुनाव? का सिद्धान्त भी अपने भौतिक अर्थ में इस विचार-धारा 
के समकक्ष प्रतीत होता हे। उसके सतानुसार प्रकृति जिस बलिए्ठ प्रजाति 
का चयन करती हे, अचश्य ही उसके प्रति वह ( 7॥0700207008 ) “प्रियस्व! 
की भावना से युक्त है ।* 


१. विकासवाद ए० ७१। 
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प्रकृति जिस 'प्रियत्व” से युक्त हे, पुरुष भी उससे उदासीन नहीं रह 
सकता; क्योंकि पुरुष और प्रकृति में 'कामना-भाव! की इृष्टि से आन्तरिक 
एकता है। यदि पुरुष से प्रकृति उत्पन्न हुई है, या पुरुष प्रकृति से उत्पन्न 
हुआ है, तो दोनों अवस्थाओं में '“वंशानुगत गुणानुक्रम” के अनुसार पुरुष भी 
अवश्य ही प्रिय॑स्व से युक्त है । “प्रियत्वः देवव्व की ही चरम स्थिति हे। 
धप्रियत्व” की प्राप्ति नेकव्य से होती हे। अतएवं देवता की उपासना 
प्रियत्व-ग्रहण की उपासना है। प्रियत्व की प्राप्ति नेकव्य प्राप्त करने, निकट 
बैठने ( उप + आसना ) से होती हे । हम सामान्य जीवन में भी “प्रियत्व! 
की प्राप्ति के लिए निकट होने का प्रयत्न करते हैं। वह "प्रियत्वः की साधना है, 
जिसमें ऐकान्तिक या परस्पर देव-भावना विद्यमान रहती हे । 
सृष्टि में देव-कार्य निरन्तर चलता रहता हे । इसलिए वह सामान्य देव- 
कार्य है । किन्तु जब प्रिय के निमित्त प्रिय-का्य के लिए विशिष्ट रूप से देव- 
शक्ति का आगमन या आविर्भाव होता हे तो उस क्रिया को अवतार! या 
ध्राकव्य! से अभिद्दित किया जाता है । 


प्रातिम अभिव्यक्ति ओर प्रातिम अवतार 


सृष्टि की नाना रूपात्मक अभिव्यक्ति प्रतिभा शक्ति की देन हे। यों तो 
भारतीय साहित्य में कवि और ख्रष्टा प्रजापति एक सदश ( अपारे काव्यसंसारे 
कविरेव प्रजापतिः ) माने गये हैं। किन्तु सूच्म दृष्टि से देखने पर ऐसा लगता 
है कि सृष्टि की प्रक्रिया में अनेक काव्यात्मक गुण विद्यमान हैं । काव्य के नव्य 
भावों, विचारों और कल्पनाओं की तरह, सृष्टि के आदि काल से लेकर अब तक 
विकसित पव॑त, नदी, समुद्र, प्राणी, पौधे, पशु, मनुष्य आदि को आविभूत करने 
में “नवनवोन्मेषशालिनी! प्रतिभा शक्ति का हाथ रहा हे। कवि की प्रतिभा 
अव्यक्त को व्यक्त, अमूर्त को मूत, अरूप को रूप, अशब्द को शब्द तथा अनेक 
रहस्यों को प्रतीकों और बिग्बों के माध्यम से व्यक्त करती है । सृष्टि भी अव्यक्त 
को व्यक्त, अरूप को रूप, अमू् को मूर्त करती प्रतीत होती है। वह असीम 
को ससीम, अपरिमित को परिमित, परोक्ष को प्रत्यक्ष ओर अज्ञेय को ज्ञेय 
बनाती है । यदि कविता में पूर्वानुभुत कढ्पना के द्वारा अपूर्व कल्पना की रचना 
होती दे; तो सृष्टि भी पू्व-परम्परा से मिलती-जुछती अपूर्व रचनाओं से परिूर्ण 
है। पुनर्निर्मायक-बिस्ब-रचना की तरह सारी सृष्टि पुनर्जन्म, पुनराविर्भाव और 
पुनरोत्पत्ति के गुणों से थुक्त है । काव्य रहस्यात्मक सत्ता की अभिव्यक्ति प्रतीकों, 
-संकेतों एवं शब्द-चिन्नों के माध्यम से करता है। खष्टि के नाना कार्य व्यापारों 
में भी प्रतीकात्मक प्रतीति होती है। निष्कषतः सेन्द्रिय, भूतात्मक सृष्टि 
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आत्मगत सत्ता को चस्तुगत प्रातिभ अभिव्यक्ति विदित होती हैं; क्योंकि 
प्रातिस अभिव्यक्ति की सारी विशेषताएँ सृष्टि की समस्त अभिव्यक्तियों में 
प्रतिविम्बित होती हैं । 

प्रतिभा की एक अन्य विशेषता है, जिसे चमत्कार की संज्ञा दी जाती 
है। कविता के सामान्य भाव-प्रवाह में कभी-कभी चमत्कार भी लक्तित होता 
है'। विज्ञान में उसी प्रकार की घारणा को आविष्कार कहा जाता है। बेसे 
ही प्रकृति के सामान्य काय-व्यापारों के बीच एक विशिष्ट प्रातिभ अभिव्यक्ति 
लक्षित होती है जिसे दिशिष्ट अवतरण या विशिष्ट आविर्भाव कह कर व्यक्त 
किया जा सकता है। चमत्कार, . आविष्कार और अवतार ये तीनों क्रमबद्ध या 
सामान्य काय-व्यापारों से सम्बद्ध न होकर किसी सूझ या घटना के आधार 
पर व्यक्त आकस्मिक अभिव्यक्ति प्रतीत होते हैं । यों अवतारवादी घारणा के 
विकास में सामान्य अवतरण और विशिष्ट अवतरण दोनों भावनाओं का योग 
रहा होगा । कु 


अवतारबोधक प्राकृतिक व्यापार 

मनुष्य के अवचेतन मन में अवतार-भावना को संचित करने वाले 
निश्चय ही ऐसे कतिपय ग्राकृतिक कार्य-व्यापार अनादि काल से ही रहे होंगे, 
जिन्होंने अवतारवादी संस्कार को बद्धमूर करने में सहायता प्रदान की होगी । 
क्योंकि जन-मानस में कोई भी आस्था प्रारम्भिक काल में तभी विकसित 
हुईं होगी जब कि उस युग को सबसे अधिक प्रभावित करने वाली कोई 
प्राकृतिक घटना या क्रिया उसके अवचेतव मन को बार-बार जाक्रान्त करती 
रही होगी। वेसी घटना या क्रिया एक भी हो सकती है अनेक भी । अतः 
यह देखना अत्यन्त समीचीन प्रतीत होता दे कि प्रकृति की किन क्रियाओं 
और घटनाओं ने अवतारत्व की आस्था की उत्पन्न करने और विकसित करने 
में आधार-पीठिका का कार्य किया । | 

क्योंकि मनुष्य की सहज प्रवृत्तियों को उत्तेज्ञित करने में प्राकृतिक वाता- 
वरण और उसके जाधार पर कर्पित कादपनिक वातावरण का विशेष हाथ 
रहा हे ।* ये प्रवृत्तियाँ मनुष्य के चेतन और अचेतन मन में युग-युगान्तर 
तक घनीभूत होती आयीं। बाद में चलकर प्राकृतिक शक्तियों के प्रति उसके 
मन में काल्पनिक एवं आन्ति-मूछक घारणाओं का विकास होता गया। इस 
प्रकार विश्व की समस्त आदिम जातियों में अन्घविश्वास की धारणा उत्पन्न 
करने का काये उनके चतुर्दिक व्याप्त रहने वाली प्राकृतिक शक्तियाँ करती 


नमक अलधलज अनननननननान,..फनिनरननननपीनीननननननल नह 


१, दो० ओ० मैन एन्ड सुप० पूृ० ६७ द्रष्टव्य । 
छर म० अ० 
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रही हैं। परिणामतः सनुष्य प्रकृति से या प्रकृति की शक्तियों से स्वतन्न्न नहीं 
है। स्वयं उसकी सभस्त निर्मिति में प्रकृति साध्थ ओर साधन दोनों रूपों 
में विद्यमान है। प्रकृति में जन्म, अवतरण, आविर्भाव, प्राकव्य और प्रत्यक्षी- 
करण की सारी क्रियायें चछती रहती हैं। भौतिक सत्ता ओर शक्ति का निपात, 
प्रसार और हास निरन्तर होता रहता है। उसी क्रम में आकस्मिक दिव्य 
और असाधारण शक्तियों का भी आविर्भाव हुआ करता है; जिनका मुख्य 
प्रयोजन है असंतुलित वातावरण को सन्‍्तुलित करना । इन प्राकृतिक व्यापारों 
को सामयिक, आकस्मिक और गूढ़ तीन भागों में विभक्त किया जा सकता 
है। सामयिक काय-च्यापारों में सूर्योदय, चन्द्रोद्य, वर्षा, आदि माने जा सकते 
हैं। आकस्मिक व्यापारों में उल्कापात, भूकम्प, आँधी, दावाप्ति, ज्वालामुखी 
का विस्फोट आदि गहीत हो सकते हैं । उसी प्रकार जन्म, मरण और चेतना 
का आविर्भाव ये अज्ञात होने के कारण गूढ़ ही अधिक प्रतीत होते हैं । 


सूर्य ओर चन्द्र 

सामयिक कारय-व्यापारों में सूर्य का नित्य आविर्भाव एक ऐसा कार्य- 
व्यापार हे जो पुरातन मनुष्य के मन में आविर्भाव की भावना संयोजित करता 
रहा है। प्राचीन-मानव को रात का भयानक अंधकार उसको अपनी सुरक्षा 
के प्रति अधिक आशंकित. और आकुछ बनाये रहता होगा। रात में कष्ट देने 
चवाके निशाचर जीव उसके लिए अधिक कष्टदायक होते हंगे । रात में विभिन्न 
कुछों और शत्रुओं के भी आक्रमण का डर उसे बना रहता होगा । परिणामतः 
सूर्य के पुनः आविभूत होने की बलवती इच्छा ने उसके मन में जआविर्भाव 
की सहज अश्रवृत्ति उत्पन्न की होगी। पुरातन-मानव के भावुक हृदय ने 
कह्पना की होगी :--- 

रात होते ही चारों ओर सघन अंधकार छा जाता हे। रात में अनेक 
भयंकर दीख पड़ने वाले निशिचर उसे मानसिक तथा देहिक अनेक कष्ट देते 
हैं। किन्तु सहर्रों किरणों वाले सूर्य अपने किरण-दुल के साथ आाविर्भूत 
होकर अंधकार रूपी निशिचर दुरू का नाश करते हैं। इस प्रकार वे समस्त 
विश्व का कल्याण करते हैं। उसके मन में भविष्य में रात होने पर अंधकार 
प्‌व॑ निशाचरों से उद्धार के लिए सूर्य के पुनः आविभभूत होने की आशा 
बनी रहती है, जिसने भावी अवतार की कछ्पना विकसित की होगी । रात 
के अंधकार में ही चन्द्रमा के भाविर्भाव ने आविर्भावात्मक प्रवृत्ति को बद्धमूक 
किया होगा । परन्तु सूर्योद्य जब सी होता हे, सूर्य अपने पूर्ण रूप में 
ही आविभूत होता है। फलस्वरूप आविर्भाव की भावना में पूर्णाविर्भाव 
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की धारणा का विकास हुआ होगा और चन्द्रमा, जिसका आंशिक रूप भी 
विभूं कै ९ 
आविभूत होता है, अंशाविर्भाव की प्रव्त्ति का मूछाधार हो सकता हे । 


बादल ओर वर्षा ' 

निखिल प्रकृति में दुःखान्त और सुखान्त नाटक चलते रहते हैं ।. ज्येष्ठ 
की कड़ी दुपहरी में तप्त भूमि सूखकर जल-तृषित बनी रहती है। माता में 
जिस प्रकार सन्तानोत्पत्ति की भावना होती है, वेसे ही भूमि में भी नाना 
जीवों की उत्पत्ति की कामना होने की कल्पना की जा सकती है, जिसे अनेक 
आसुरी विप्न-बाधाएँ कष्ट देकर प्रताड़ित करती रहती हैं । विशेषकर अपने 
वक्ष पर स्थित प्राणियों को बिना जर-जीवन के मरते हुए देख कर एथ्वी में 
भी आकुलता या दुःख की भावना आरोपित की जा सकती है। ऐसी स्थिति 
में बादलों के दुछ चारों ओर से घिर कर आकाश में छा जाते हैं ओर घनघोर 
वर्षा की झड़ी ऊूगा देते हैं। इस वर्षा के द्वारा केवल जलावतरण ही नहीं 
होता अपितु वे जीवनी-शक्ति की भरी संचारक सत्ता के रूप में पृथ्वी पर अवतरित 
होते हैं। इस प्रकार मघवन्‌ या इन्द्रदेव और उनके समूह की सहायता से 
तथा विष्णुवत्‌ सूर्यदेव की रश्मियों की प्राणवत्ता के द्वारा पृथ्वी के सश्टित्व की 
रक्षा होती हे । इस उदाहरण के द्वारा सामूहिक आविर्भाव की मूल अबृुत्ति 
के अतिरिक्त अवतारवादी प्रयोजन--पएृथ्वी या सृष्टि-रक्षा के भी मूल रूर्पो की 
परिकल्पना की जा सकती है। 


उदब्कापात 

आकस्मिक काय-ब्यापारों में आविर्भावात्मक प्रवृत्ति की मूल प्रेरक वृत्तियोँ 
में उद्कापात विशेष उद्लेखनीय है । मनुष्य जिज्ञासु-भाव से विस्तृत शून्याकाश 
को देखता है। रात में कोटि-कोटि घ्रह-नक्ञत्न और तारे टिमठिमाते रहते हैं । 
उनको भी वह सू्थ ओर चन्द्र की तरह दिव्यादिव्य प्राणियों का छोक मानता 
है। ये किसी न किसी प्रकार एक छोक से दूसरे छोक में आते जाते रहे होंगे । 
इसी घारणा के क्रम में जब वह उल्कापात देखता है तो उसकी आस्था और 
पुष्ट हो जाती है कि उल्कापात के रूप में दिव्य शक्तियों का अवतरण ऊपर 
के दिव्य लोकों से पृथ्वी पर होता है। उल्कापात के समय प्रायः देखा जाता 
है कि कभी विखण्डित एक खण्ड टूट कर एक छीक की तरह बन कर नीचे की 
ओर गिरता हुआ दिखाई पड़ता है और कभी एक खंड के सहसतरों खंड बिखर 
कर नीचे गिरते लक्षित होते हैं। इन दोनों अवतरणशील काय-बव्यापारों का 
अवतारवादी घारणा के विकास में योग माना जा सकता है। इसी प्रकार 
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आँधी, दावापक्‍्ि, ज्वालामुखी इत्यादि प्राकृतिक काय-ब्यापार आकस्मिक अव- 
तारत्व की भावना के मूल प्रेरकों में ग्रहीत हो सकते हैं । 


आत्म-चेतना ओर जन्म 

अवतार-भावना के मल प्रेर्कों में किब्निद्गूढ़ प्राकृतिक ब्यापारों का भी 
योग प्रतीत होता है, जिनमें मनुष्य एुवं प्राणियों के जन्म की ओर सवग्रथम 
ध्यान आक्ृष्ट होता है। शरीर में जिस आत्म-सत्ता या शक्ति का प्रवेश होता 
है, वह अदृश्य; रहस्यात्मक और गूढ़ सत्ता है। मनुष्य के मन में ऐसी धारणा 
रही है कि जब उसका (चेतनाव्मक) प्रादुर्भाव शरीर सें होता है तो मावव-शिशु 
जी उठता है। जब तक वह आत्म-चेतना शरीर में विद्यमान रहती है, तभी 
तक मनुष्य शक्ति-सम्पन्न और परिवर्द्धनशील बना रहता है । जब वह आत्म- 
चेतना छुछ हो जाती है, मनुष्य का हारीर निर्जीव हो जाता है । शिक्ष के 
इस जन्म के प्रति सामान्य धारणा यही रहती है कि वह किसी अज्ञात अदेश 
से आकर अवतरित होता है। क्योंकि, मनुष्य कहाँ से आकर जन्म लेता है 
और किस भ्रदेश में मरने पर चला जाता है; दोनों उसके लिए गूढ़ रहस्य 
हैं। किंतु जन्म और आत्म-चेतना के प्रवेश तथा गर्भाशय से नीचे की ओर 
अवतरित होने की क्रिया का उसकी अवतारवादी मनोवृत्तियों पर पर्याप्त अभाव 
पड़ा होगा । उसके मन में मूलबृत्ति तो जन्म ओर अवतरण की रही होगी, 
परन्तु दिव्य वेशिष्ट्यों को आरोपित करने के लिए उसने अबतारों के जन्म एवं 
अववरण का देवीकरण कर दिया होगा । 

प्रीढ़ होते ही मनुष्य अपने वाद्वक्य और देहावसान का अनुमान कर कुछ 
असहाय सा हो जाता है । पुत्रेषणा उसमें प्रबल हो जाती है, परन्तु निरन्तर 
प्रयल्ल करने पर सी उसे सनन्‍्तान नहीं होती । वह देव-विश्वासी मानव किसी 
देवता या इृष्टदेव से सन्‍तान की याचना करता हे । उस याचना के उपरान्त 
यदि उसे सन्‍्तान होती है; तो बड़े सहज और स्वाभाविक ढंग से दो विश्वास 
उसके मन में रुूढ़ हो जाते हैं। एक तो यह कि पुत्र देवता के वरदान का 
परिणास है। सम्भवतः गुरु के उपदेश से प्रमाणित होने के कारण, दूसरा यह 
कि पूजित देवता या इष्टदेव का अंश ही इस सनन्‍्तान के रूप में आविभूंत हुआ 
है। इस प्रकार अवतारत्व की भावना में भी जन्म एवं आत्म-चेतना की प्रवृत्ति 
काय करती दीख पड़ती है । 


वंश-परम्परा 
सृष्टि में प्राणियों और पौधों के जन्म की एक श्द्धुछा चछती आा रही दे । 
उस युग का मानव इस सृष्टि-शद्डूछा को पश्ठु से पशु; पौधे से पौधे, की उत्पत्ति 
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के रूप में जानता हे । वह अपने पितामह से पिता, पिता से स्वयं, स्वयं से 
अपने पुत्र और पुत्र से पौत्र की, प्रायः अपने जीवन में ही घटित होने के कारण, 
वंश-परम्परा जेसी क्रिया से परिचित रहता हे । उसके सामने अतीत और 
आगमिंष्यत्‌ दोनों परम्पराओं के छोग विद्यमान रहते हैं । इस आधार पर सहज 
ही वह एक बहुत बड़ी वंश-परम्परा की या अवतारवादी परम्परा की कल्पना- 
त्मक प्रवृत्ति सेंजो लेता हे, जिसमें सम्भवतः स्मुत पूर्व-पुरुष उस वंश-परम्परा 
का आदि जनक माना जाता हे । उसकी सत्ता को यों वह अनुमान से ही 
आगमभिष्यत्‌ पीढ़ी सें विद्यमान मानता होगा, जिसका विकास विष्णु की पूर्ण 
या अंश शक्ति के रूप में हुआ । । 


यो जन! या वंशाणु एक प्रकार का वंशोत्पादक तत्त्व ही है, जो प्रत्येक 
जीव-कोश में विद्यमान रहता हे। श्रत्येक पुरुष अपने पूर्वजों के क्रम से आते 
हुए, अपने पिता से वंशाणु तत्त्व प्राप्त करता है। प्रत्येक व्यक्ति में जीवन भर 
इसका अस्तित्व द्विगुणात्मक बृद्धि के अतिरिक्त प्रायः अपरिवर्तित रूप में 
ही विद्यमान रहता है, जिसे व्यक्ति पुनः अपने अंगज को प्रदान करता है। 
समय-समय पर वंशाणु की रूप रेखा में परिवर्तन भी होता हे जिसे 'न्यूरेशन? 
या “नवोद्धव क्रिया! कहते हैं । नवोरूत वंशाणु ( 2०76 जेन ) पुनः परिवर्तित 
रूप को पुनरुत्पादित' कर द्विगुणित होता रहता है।'* 

निश्चय ही प्रारम्भिक युग का मानव अद्यतन वेज्ञानिक शोधों से परिचित 
नहीं होगा, किन्तु वंश-परम्परा से आने वाली किसी सत्ता की भावना उसने 
अवश्य की होगी, जिसका परिचय विष्णु की अवतार-परम्परा में मिलता है । 


पराक्रम | 

अचतारवाद की चिन्ता-घारा में पराक्रम का विशेष महृत्त्त रहा है । मनुष्य 
देवी हो या मानवी, अवतारवाद पराक्रमबाद का सिद्धान्त हे। मलुष्य के 
नित्य और नमित्तिक दोनों प्रकार के प्रयत्नों में शारीरिक और सानसिक शक्ति 
की आवश्यकता पड़ती हे। ये शक्तियाँ मनुष्य में सूकतः भोजन से उत्पन्न 
होती हैं । मनुष्य भूख रूपी आसुरी शक्तियों ले जब व्याकुल हो जाता है, तब 
उसके निवारण के लिए उसे नाना प्रकार के खाद्य-पदा्थों की आवश्यकता 
पढ़ती हे। भूख से तृप्ति पाते ही वह अतिरिक्त बल का अनुभव करता है। 
भोजन या भ्षन्न की पूर्ति से उसे अतिरिक्त शक्ति उपलब्ध होती हैं। यह 
अतिरिक्त शक्ति एक प्रकार से पोषण-कार्य करती हे । भोजन से निर्मित रक्त- 
राशि समस्त शरीर के कण-कण सें प्रविष्ट हो जाती है, फलस्वरूप मनुष्य 


१. दी डिकस. आफ बाई. १. ९५-९६ और द्वेरिडियी ४. १७। 


आधुनिक ज्ञान के आलोक में दर 


विश्वासी युग की मनोवृत्ति देवात्मा, कुक या जाति-देव की अवतरित शक्ति के 
रूप में स्वीकार करती होगी । विभिन्न जातियों या जाति-समूहों में स्वजन- 
सम्बन्धियों के प्रति परस्पर सहायता या उदारता की मनोवृत्ति को 'झम! आदि 
विचारकों ने स्वीकार किया है ।' जिसका आभास अवतारवादी प्रयोजरनों में 
होता है। उदाहरण के लिए आदिम मानव जाति की भाषा में प्रथ्वी की रक्षा 
से तात्पय था अतिक्रमित क्षेत्र या भूमि खंड ( 76777007ए ) की रक्षा से, 
जो उस युग की प्रमुख समस्या थी। आक्रमण करने वाली जातियाँ आक्रमित 
जातियाँ के पशुधन, खिर्यों था गो इत्यादि को लूटा करती थीं। जातियों में 
ऋषियों की तरह जो चिन्तक या मनीषी वर्ग था, वह जाति या क्षेत्र की रक्षा 
के लिए योजनाएँ बनाता था तथा युवर्कों और युवक नेता्ों को प्रशिक्षित 
करता था । इसी से वह भी इतर जातियाँ के आक्रमण का रूचय होता था। 
धार्मिक क्रिया कलापों के द्वारा वह अपने समूह में शक्ति और संगठन की 
चेतना का निर्माण करता था । इसी से शत्रु वर्ग उनके भी विनाश को अपना 
परम छच्य सानता था। फलतः अचवतारवादी-रक्षा का काय  त्षेत्रीय रक्षा से 
आगे बढ़कर जाति-रक्षा, कुछ-रक्षा, धर्म-रक्षा, गो-रक्म, कछाकार, शिल्‍पी, 
विद्वान, प्रशिक्षक-आचाय के रूप में ब्राह्मण, पुरोहित और नारी-रक्षा के रूप 
में परिणत हो गया। यह स्वाभाविक है कि जब भी युद्ध या रक्षा का प्रश्न 
समाज में उठता है, संगठित एवं सुविचारित संचालन के लिए नेतृत्व और 
सेना-पतित्व सहज ही अनिवाय हो जाता हैं। जाति-समूह द्वारा समर्पित 
शक्ति का आविर्भाव उसी में होता है जो नेतृत्व ग्रहण करता है। प्रारम्भिक युग 
में एक मनुष्य सें ही अवतरणशक्ति पर्याप्त रही होगी । क्रिंतु बाद में चछकर 
जब रक्षात्मक-कार्यो का विस्तार हो गया होगा तो एक व्यक्ति के अतिरिक्त 
अनेक आलनुषंगिक व्यक्तियों में भी जन-प्रदत्त शक्ति के अवतरण की आवश्यकता 
प्रतीत हुई होगी जिसके फलस्वरूप एक अवतार के बाद सामूहिक अवतार का 
विकास हुआ होगा 

उपयुक्त प्राकृतिक एुवं सामाजिक काय-व्यापारों के विवेचन से ऐसा 
प्रतीत होता है कि अवतारत्व की मूछ-भावना को देने में हनका यथेष्ट प्रभाव 
रहा होगा । 


'विकासवादी अध्ययन-क्रम 


सृष्टि एवं सभ्यता के प्रसार का अध्ययन करते समय अध्ययन की प्रक्रिया 
को प्रायः “विकास” शब्द से अभिद्दित किया जाता रहा है। परन्तु विकास- 


१. न्यू थिअरी ऑफ द्यूमन-इ्वों ९. ७१। 


६७२ मध्यकालीन साहित्य में अवतारवाद 


वाद की मूल प्रक्रिया उत्पत्ति और प्रसार की क्रियाओं पर निर्भर करती ह। 
यदि तात्विक दृष्टि से उत्पत्ति और प्रसार के अतिरिक्त आनुवंशिक प्रकृति को 
देखा जाय तो यह स्पष्ट विदित होगा कि विकासवाद का सिद्धान्त मु्तः 
अवतारवाद का सिद्धान्त है।* सूष्टिक्रम और पुरानी सम्यता के जीण 
शरीर से ही नयी सृष्टि और नयी सभ्यता का भ्रादुर्भाव होता रहा है। सृष्टि 
एवं सभ्यता के विकास से तात्पय है-- आदि कार से लेकर अबतक प्रत्येक 
युग में नयी भौतिक-शक्तियों तथा प्रातिम शक्तियों का अवतरण। अच्चर 
या आकाश तत्त्व से वायु का, वायु से अपम्ि और अभि से जरू और जछ 
से मिद्ठी के भोतिक पदार्थों का अवत्तरण प्रायः सांख्य मत में भी प्रचलित रहा 
है। भूगभंशास्त्री सूर्य से अप्नि, और भ्मि खण्ड से जल और पृथ्वी की 
अवतारणा स्वीकार करते हैं । इस प्रकार इनके आविर्भाव के साथ-साथ अनेक 
भूगर्भादि धातु एवं पदार्थ शक्ति-स्रोतों के रूप में आविभूत होते रहे हैं. और 
अब तक निरन्तर होते जा रहे हैं। काष्ठ-अप्नि से लेकर युरेनियम इव्यादि 
धातुओं तक शक्ति-खोतों का प्रादुर्भाव होता रहा है। किन्तु इस प्रादुर्भाव 
की क्रिया में भी एक शक्ति से दूसरी शक्ति का आविर्भादक्रम लक्षित होता 
है। अतः सृष्टि एवं सभ्यता के विकासवादी अध्ययन के क्रमर्मे विकास! 
की अपेक्षा "अवतार! अधिक वेज्ञानिक प्रतीत होता डै। इस युग तक जीव- 
शक्ति, अभस्‍्ि शक्ति, विद्युत्‌ शक्ति और अणु शक्ति आदि अनेक शक्तियों के 
आविर्भाव होने के कारण अब उनके अस्तित्व में कोई सन्देह नहीं करता । 
सम्भव है अनेकानेक शक्तियाँ अज्ञात रहस्य छो्कों में पड़ी हों और ज्यों-ज्यों 
उनका उद्घाटन द्ोता जायेगा वेसे ही विज्ञान एवं आधुनिक जुद्धिवाद की 
आस्था भी उन पर बढ़ती जायेगी। यदि भ्ाज तक हसे परिकर्पना ही 
समझा जाय तो यह अनुमान किया जा सकता है कि प्राणियों में विशिष्ट 
शक्ति का शआविर्भाव 'प्रकृतियाद में भी असम्भव नहीं है। यों पुरातन युगों 
से ही ऐसे महापुरुष उत्पन्न होते रहे हैं जो विशिष्ट मानसिक, शारीरिक और 
आतिभ शक्तियों से युक्त रहे हैं । 


पोराणिक उपादानों का वेशिष्ख्य 
भारतीय पौराणिक साहित्य की विशेषता यह है कि उनमें नाना पान, 
विज्ञान, धर्म ओर दु्शन की अभिव्यक्ति आस्थानों के माध्यम से हुई है। 
' उनको अधिक आह्य और रुचिकर बनाने के लिये पौराणिकों ने अनेक तारिवक 
एू.इणदय्प्ृदप्प््पप्पप5पपा्+ः 
१. यों डाविन की पुस्तक 'डिसेंट ऑफ मैन' के 'डिसेंट' से भी यह ज्ञापित होता है, 
किन्तु डाविन के सिद्धान्त मुख्यतः विकासवादी ही सिद्धान्त के रूप में प्रचलित रहे' हैं । 


आधुनिक शान के आलोक में द्ण३ 


विचारों की अभिव्यक्ति विभिन्न प्रतीरकों के द्वारा की है। यथा--क्षीरसायगर 
( नीले आकाश में व्याप्त किसी कास्मिक द्वव्य का प्रतीकया क्षीर स्वरूप 
पोषक तत्त्व से प्रथम सृष्टिविकासक जीव की उत्पत्ति का प्रतीक ) में 
विष्णु से कमर ( सपदलक या सहसख्रदक ) पर ब्रह्मा की उत्पत्ति; पौराणिक 
आख्यानक महस्व के अतिरिक्त प्रतीकात्मक अर्थ भी च्योतित करता है। इस 
आख्याज का सृष्टि-परक अर्थ इस प्रकार किया जा सकता है--अक्षर किन्तु 
पोषक तत्वों से युक्त अनन्त, नीले आकाश रूपी समुद्र में सूर्य-विष्णु से 
सप्तग्रह ( शनि, शुक्र, बृहस्पति, छुध, मंगरू, पृथ्वी, तथा राहु-केतु ) रूपी 
सप्तदक की उत्पत्ति हुई और उन पर स्रष्टा के रुप में सृष्टि का प्रारम्भ हुआ । 
इस प्रकार विप्णु-कमल पर ब्रह्मा की उत्पत्ति का आार्यान--जागतिक अचवतरण 
का प्रतीकात्मक आरूयान कहा जा सकता है। 

इस व्याख्या से निश्चय ही मेरा तात्पय भू-सोतिकीय दृष्टि से पौराणिक 
आख्यानों के सत्य का वेज्ञानिक उद्घाटन नहीं है, अपितु उनमें निहित 
प्रतीकार्थ को मनोवेज्ञानिक व्याख्या के द्वारा स्पष्ट करना है। 


प्रतीकीकरण 


प्रतीकीकरण मनुष्य का सहज स्वभाव है। आदिम काल से ही वह 
विभिन्न अनुकरणात्मक क्रियाओं, ध्वनियों, उच्चारणों और सुद्राओ को तथा 
अपने सनोगत भावों ओर इच्छाओं को प्रतीकात्मक स्राषा या मुद्रार्थों के 
द्वारा व्यक्त करने की चेष्टा करता रहा है। प्रतीक में ऐसे अर्थ विदित होते हैं 
जिनको प्रत्यक्ष अनुभव के सन्दर्भ से नहीं जाना जा सकता। प्रतीक में दूसरी 
विशेषता यह छक्षित होती है कि वद्द समस्त अर्थवत्ता को घनीभूत कर देता 
है। यों मानव सभी मूर्त यां अमूरत विषयों का विस्तार प्रतीर्कों के ही माध्यम 
से करता रहा दै। जिन्हें कोशकारों ने 'सन्दर्भीय” और 'संघानित' दो प्रकार 
के परतीर्कों में विभाजित किया है।"* प्रतीकीकरण की क्रिया में अवचेतन 
भौर अचेतन मन का विशेष दाथ रहता है। अचेतन मन में विस्मत, दमित, 
संयमित स्म्तियों, वासनाओं और कामनाओं का बृहतकोश होता है, जिसकी 
अभिव्यक्ति अनुभूति और कल्पना का सम्बर लेकर शब्द-प्रतीक, भाव-प्रतीक, 
स्वप्न-प्रतीक, कछा-प्रतीक और संस्कारणत पुराण-( मिथिक )-प्रतीकों के 
रूप में होती है । 


पुराण-प्रतीक 
पुराण-प्रतीक वे मूल-प्रतीक हैं जो अनादि-काल से भाते हुए मानव जाति 
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६५७ मध्यकालीन सखादित्य में अवतारवाद 


की बुद्धि और भाव-चेतना को अपने अन्तर में छिपाए हुए हैं । प्राचीन 
वाझ्ाय में उपलब्ध 'जिन उपकरणों में वे मूछ प्रतिमा-प्रतीक विदित हैं, मन 
की असंतुक्तित दशाओं में वे बहुत कुछ प्रकाश में जा सकते हैं; किन्तु वास्तविक 
रूप में, जिस मूल प्रतिमा ( रूटइमेज ) का प्रतीक जितना ही पुरातन 
( प्राइमोडियछ ) है, उसका तात्पय निकालना उतना ही कठिन है। वे मूल 
प्रतिमाएँ ( आकेटाइपल इमेजेज ) जो मनोविकृतियों में व्यक्त होती हैं, प्रायः 
उनमें अद्भुत विचित्रिता होती है, क्योंकि बिना किसी मूर ऐतिहासिक पृष्ठभूमि 
के ही ये मानस-तलूपर अभिव्यक्त हो जाती हैं । 


सुंग के अनुसार इन मूल प्रतिसारओं के द्विविध रूप होते हैं। एक ओर 
तो वे उन मानस क्रियार्ओं कां अतीकात्मक प्रतिनिधित्व करती हैं, जो मानव- 
प्रजातियों में सामान्य रूप से व्याप्त हैं। इस अर्थ में वे मनुष्य की जागतिक 
प्रवृत्तियों को व्यक्त करती हैं। दूसरी ओर वे मानस-व्यापार तब तक कोई 
प्रतीकाव्सक रूप नहीं ग्रहण करते जब तक वे किसी विशेष ऐतिहासिक 
व्यक्ति का तात्पय नहीं सूचित करते |? यदि मनुप्य की सामूहिक अवचेतना! 
द्वारा भवधारित एवं एकन्नित सामूहिक वृत्तियों का विश्लेषण किया जाय तो 
निश्चय ही यह स्पष्ट पता चल जायेगा कि जो “भाव-प्रतिमा! जितनी ही पुरानी 
होती जाती है, उसका प्रतीकीकरण उतना ही सघन और विषम होता 
जाता है--भौर एक कार ऐसा आता है कि उस दुरूह प्रतीक की व्याख्या 
करना कठिन हो जाता दे । पौराणिक, साधनाव्मक और साम्प्रदायिक प्रतीर्को 
के साथ यह कथन बहुत कुछ चरितार्थ प्रतीत होता है । पुराण-प्रतीक्कों की 
विशेषता यह है कि इनका उदय किसी चिन्तक या मनीषी व्यक्ति के मन 
में ही होता है, जिसका प्रचार समाज में उसके अज्ुगामी करते रहते हैं। 
अनुगामियों के द्वारा वह प्रतीक समाज में स्वीकृत एवं प्रचलित होता है। 
एक ओर तो जन सामान्य में उन प्रतीकों के प्रति भावात्मक भस्था बढ़ने 
छगती है। दूसरी ओर अनुगामी कतिपय अवयर्वों से युक्त कर प्रतीकों को 
रूचिकर, ग्राह्म एवं लोकप्रिय बनाते हैं। ये अवयब कभो तो मूल प्रतीक के 
साथ रहते हैं और कभी-कभी स्वतंत्र प्रतीकार्थ ज्ञापित करने छूगते हैं। पुनः 
उनका सम्बन्ध युगानुरूप उपादानों से होता है; जिनमें आधारभूत सत्य 
की अपेक्षा छोकश्रियता ओर लोक-ग्राहकता को अधिक महत्त्व दिया जाता 
है। इल्र प्रकार परम्परागत काट-छाँट, प्रसार और परिवर्तन के द्वारा पुराण- 
प्रतीर्कों की मूल रूप-रेखाओं में मौलिक परिवर्तन द्वो जाते हैं और उनकी 
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आधुनिक ज्ञान के आलोक में द्ण्ण 


मूल अर्थवत्ता पर अनेक युगों की अर्थवत्ता लढदुती चली जाती है। परिणामतः 
उनका रूप सभी दृष्टियों से अद्भुत हो जाता है। कभी उनमें दाशनिकता का 
पुट मिकता है, कभी रूपकात्मकता का और कभी अन्‍न्योक्तिपरक वेज्ञानिकता 
का तात्पय निकलता है, तो कभी प्रतीकात्मक मनोवेज्ञानिकता का। और 
कभी इन सभी का समन्वित बोध एक ही पुराण-प्रतीक था उससे निर्गत 
प्रतीक-प्रतिमा में होता है। इस प्रकार एक ही मूल पुराण-प्रतीक अनेक 
युगों की अथंवत्ता से समाविष्ट होकर अनेकानेक भावों और अर्थों का ज्ञापक 
बन जाता है। निष्कर्पतः पुराण-प्रतीक एक मस्तिष्क की उपज होकर भा 
सामाजिक प्रकृति का होता है । उसमें पारस्परिकता, अनेकरार्थता, प्रसंगगर्भत्व, 
प्रसंगोद्धावकर्व, रूढ़िबद्धता, वहु-आख्यानकता इत्यादि वेशिष्टयों का समावेश 
हो जाता है। ऐसे पुराण-प्रतीक सामूहिक संस्कारगत प्रभावों से आचछुन्न 
प्रतीक-प्रतिमाओं के मूछ्ोत सिद्ध होते हैं। कभी-कर्भी इन मूल पतीर्कों से 
विकसित गत्तीक प्रतिसार्भों का इस सीमा तक विस्तार होता है कि मुछ प्रतीक 
स्वतः या कभी-कभी अपने समस्त अवयवों के साथ गौण हो जाता है और 
उससे उद्धृत प्रतीक-प्रतिमा प्रमुख तथा व्यापक बन जाती है। आगे चलकर 
इन तथ्यों को ध्यान से रखते हुए पुराण-प्रतीकों का, व्याख्या एवं विश्लेषण 
के द्वारा प्राणिवेज्ञानिक तथा मानव-शास्त्रीय तात्पण निकालने का प्रयास 
किया गया है । आदिम मानव सृष्टि एवं प्रकृति को जिन प्रतीक-प्रतिमाओं 
के रूप में देखता है, वे प्रतिमाएँ देवव्वपरक उसकी धारणा तथा उसकी 
आदिम मनोवृत्ति और भावना का ही बोध कराती हैं । वह जगत्‌ की प्रकृति 
को एक जीवित मूर्तिमान सत्ता के रूप में देखता है, यह उसकी सोचने की 
वह दोली है, जिसने पौराणिकता या पुराण-प्रतीक्कों के निर्माण में योग दिया 
है।* अतः देवत्व की तत्कालीन मनोबृत्ति को छोड़ कर पुराण-प्रतीक की 
दृष्टि से ही अवतार-प्रतीर्कों का अध्ययन प्रस्तुत किया गया है । 


विकासवादी उपादान ओर पोराणिक प्रतीकों की तुलना 

प्राकृतिक विज्ञानों के विकास और अवतारवादी विकासवाद में प्रमुख 
साम्य यद्द श्रतीत होता दे कि दोनों सूर्य से पृथ्वी ग्रह का अवत्तण और 
पृथ्वी पर जलू-जीवों का आविर्भाव, जल जीचों में जल पशु, जरू पशु से जरू- 
सस्‍्थली उभय पशु, उभय पशु से सरीसप-पशु-पक्ती, सरीसूप से पशु, पशु से 
पशु-मानव तथा पशु-मानव से मानव ओऔर मानव से मेधावी मानव के आवि- 
भाँव जेसा मिलता-जुलता क्रम मानते हैं । 
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दिषद्‌ मध्यकालीन साहित्य में अवतारवाद्‌ 


किन्तु दोनों के अध्ययन एवं विश्लेषण की पद्धुतियों में मुख्य अन्तर यह 
है कि पाकृत विज्ञान-वेत्ता एवं मानय-शासत्री जहाँ भूगभंशासत्रीय पद्धतियों एवं 
उपादानों के अध्ययन के द्वारा वस्तुनिष्ठ भोतिक पदार्थों या स्थूल शारी रिक-पर्ों 
के विश्लेषण द्वारा सृष्टि एवं मानव-सभ्यता का विकास-क्रम निर्धारित करते हैं; 
वहाँ पोराणिक अवतारवादी अध्येताओं ने विभिन्न युगों के अतिनिधि-प्रतीकों के 
द्वारा शक्ति, बछ, पराक्रम तथा भोतिऊऋ, जेविक, पाशविक, शारीरिक, सामूहिक 
ओर आत्मिक शक्तियों का अवतरण-क्रम निर्धारित किया है । 


प्राकृतिक विज्ञान से ही प्राणी-विज्लन तथा प्राणी-विज्ञान से मानव- 
विज्ञान एवं मानव-शासत्र का विकास हुआ है। अन्य प्राकृतिक विज्ञानों की 
तरह प्राणी या मानव-विकास के चेज्ञानिक अध्ययन का भाघार वे प्रस्तरित 
अवशेष रहे हैं, जो प्राणियों और मनुष्यों से बदकूकर पत्थरों के रूप में परिणत 
हो गए हैं। विभिन्न स्थानों में उपलब्ध इन प्रस्तरित अस्थि अवशोर्षों ने 
मानव-विकास के अध्ययन को एक नया मोड़ दिया है। इस प्रकार प्राकृतिक 
विज्ञान का आधार ये भू-गर्भीय प्रस्तरित अवशेष रहे हैं, जिन पर प्राकृतिक 
विज्ञान की समस्त परिकल्पनाएँ ओर निष्कर्ष आश्त हैं । विकासवादी अध्ययन 
में सहायक दूसरे उपकरणों में, विभिन्न स्थानों में मिली हुईं वे हड्डियाँ और 
खोपड़ियाँ हैं, जिनके आकार-प्रकार भौर कठोरता इत्यादि के आधार पर 
मानव-विकाप्र-क्रम का अध्ययन क्रिया जाता है। प्रायः पशुओं, बन्दरों, 
लरूंगूरों, बनमानुर्षों और मनुष्यों के अंगों की विभिन्न हड्डियों और खोपडियों 
की तुलना के अनन्तर विकासवादी वेज्ञानिकों ने अनेक विकासचांदी निष्कष 
निकाले हैं। बाद में चल कर प्रातिनिधिक या विकास-#ंखला में आने वाले 
पशुओं की आदतों, कार्यों, तथा उनकी मानसिक बुद्धि, चिंतन, सूझत, चातुय, 
कल्पना आदि के अध्ययन द्वारा उनको भनुष्यों के अतीत काछीन वंशानुक्रम 
में प्रस्तुत किया गया है ।* 

इसी प्रकार मानव-सभ्यता के विकास का अध्ययन करने वाले मानव- 
शास्तरियों ने मनुष्य की विभिन्न नसों या प्रजातियों तथा आदिम जातियों 
की प्रजनन पद्धति, शारीरिक विकास, वंशानुक्रम एवं रहन-सहन सम्बन्धी 
विशेषताओं का अध्ययन कर सानव-समभ्यता के विकास-क्रम की कोटि निर्धारित 
की है । इन अध्येताओं ने मानव-निर्मित भायुधों) औजारों, सामाजिक संगठनों, 
रीतियों, रिवाजों, और विश्वा्सों का धर्म, कला, साहित्य, भाषा, विज्ञान इत्यादि 
सांस्कृतिक तत्वों के अध्ययन द्वारा विकासवादी परिणामों का निश्चय किया है । 


१. 'डिसेंट आफ मैनः--में यही पद्धति अपनायी गई है ।. 


' आधुनिक ज्ञान के आलोक में ६५७ 


प्राकृतिक विज्ञानवेत्ता और मानव शास्त्र के विद्वानों ने विकास-क्रम में 
आने वाले युगों का विभाजन भू-गर्भ-शासत्रीय रीति से किया है, तथा जीचों 
से सम्बद्ध युगों में अस्तित्व रखने वाले पशुओं और पौधों के पुरातन रूपों 
का अध्ययन किया है। उनके इस अध्ययन की विशेषता यह है कि उन्होंने 
प्रत्येक युग के वास्तविक प्रतिनिधि जीवों एवं पशुओं का चयन किया है। 
प्रायः ये पशु और उनके श्रस्तरित अस्थि-अवशेष, इन पशुओं के अस्तित्व-युग 
के वास्तविक वेशिष्ठ्यों से युक्त होने के कारण, उनके विशिष्ट अस्तित्व-युर्गों 
के यथार्थ प्रतिनिधि हैं । इस प्रकार ये प्राणी अपने युग की सारी विशेषताओं 
से समाहित हैं । द 


अवतारवादी प्रतीक सन्धि-युग के द्योतक 


परन्तु अवतारचादी परम्परा के प्रतीक-जीव युग विशेष के प्रतिनिधि होने 
की अपेक्षा दो या दो से अधिक भूगर्भीय युगों के संधि-काक के प्रतिनिधि 
अधिक पअतीत होते हैं। स्वयं मत्स्य का लघुरूप से क्रमशः बढ़ते-बढ़ते, 
बृहद्‌ रूप में उसका विकास या अंतिम एक श्ंगतन्ु? के रूप में उसका 
बृहदाकार रूप दो भूगर्भीय युगों के संधि-कालछ का चोतक प्रतीत होता है । इस 
चहदाकार मत्स्य में मत्स्य-पूर्व और मत्स्य युग दोनों की विशेषताएँ विद्यमान 
हैं। इसी प्रकार कूर्म भी मत्स्य युग और सरीरूप युग के बीच का श्रतिनिधि 
प्रतीत होता है, क्योंकि वह दोनों युर्गो के वेशिष्ट्यों से युक्त दहै। वराह में 
भी सरीरखुप युग की अंतिम अवस्था के गुण--पेट का बढ़ा होना, मुँह का 
रूम्बा होना तथा 'मेमिलियन! युग के पाँवों से दौड़ना और दुग्धपान 
कराना-आदि गुण 'रेपटिकियन! - और 'सेमिलियन! थुगों के संधिकाल के 
द्योतक प्रतीत होते हैं । नृसिंह में एक ओर 'मेमिलियन” पशु युग के पाशविक 
पराक्रम का परिचय मिलता है। और दूसरी ओर शरीर का आकार छोटा 
होते हुए भी उसमें शारीरिक पराक्रम का तत्कालीन पशुओं के समान 
आधिक्य और मानव के सदश् मानसिक चातुय दोनों दीख पड़ते हैं। आकार- 
प्रकार से भी वह अर्ह-पशु ओर अर्ू-मानव है। | 

इस दृष्टि से वह 'मैमिलियन! युग और 'न्श्रोपोआयड” युग के संधि 
काल का प्रतीक प्राणी माना जा सकता है। लूघु मानव वामन! उस युग 
का प्रतीक विदित होता दे जिस युग में प्राणियों का मनुष्यवत्‌ से मनुष्य 
की ओर विकास हो रहा था। उस समय मनुष्य आकार-प्रकार और बनावट 
की दृष्टि से तत्कालीन वनमालुष या उसी के समकक्ष किसी मानव सम 
'ऐन्श्रोपोआएड' ग्राणी के आकार का होगा । किन्तु उस छघु मानव 'वामन! में 
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पराक्रम, सूझ, चातुर्य आदि के रूप सें शारीरिक बल की अपेक्षा मानसिक बल 
का प्राबक्य छक्षित होता है । अतः वामन 'प्राति-नूतन-युग ( ?08000976 
7८७०५ ) के अंत में जाने वाले क्रो-मेगनन! सानव के काल में अकस्मात्‌ 
आविरूत होने वाले मेघावी-मानव ( होमो-सेपियन्स ) की तरह श्तीत 
होता है। इस प्रकार वामन को मानवसम ( एन्ट्रोपोभाएड ) युग से लेकर 
मेधावी मानव ( होमो-सेंपियन्स ) युग के संधि-काल का प्रतीक लघु-मानव 


माना जा सकता है । 


प्रागेतिहासिक पुरातत्त्व-विज्ञानवेत्ता 'पूर्व-पापाण-दुग और “नव-पापाण-थुग! 
के बीच में एक 'संधि-पाषाण-युग” ( 06680700॥0 76४०0 ) मानते हैं ।* 
इस युग तक मानव शिकारी-अवस्था के पश्चात्‌ पशु-पालन पुव॑ आंशिक कृषि 
अवस्था तक पहुँच चुका धा। अवतार-क्रम में आने वाछे वामन के बाद 
परशुराम इसी संधि थुग के अवतार-प्रतीक कह्टे जा सकते हैं। घनुष-बाण 
और फरसा शिकारी मानव के उपकरण थे। उस काल में गाधि को ऋचीक 
द्वारा दिये गये एक सहसख्र विशेष कोटि के अश्व तथा कामघेनु को लेकर 
परशुराम का संघ) दोनों पशु पाछन युग की अवस्था द्योतित करते हैं । 
परशुराम और सहसखवाहु का युद्ध उस युग की सभ्यता में चलने वाले 
व्यक्तिगत वन्‍य पराक्रम ( 58792० (07.0 ) और सहस्रवाहु के रूप में 
संगठित कुछ पराक्रम ( (0]87 (0708 ) के परस्पर संघर्ष का सूचक है । 
इसी कुछ पराक्रम का प्रसार राम के युग में संगठित जन जातियों के पराक्रम 
( एल] (0006 ) के रूप में परिणत हो जाता है। राम के युग में जन 
जाति पराक्रम ( 008! ई0708 ) उन्नत वर्ग ( फीए7एक४0 98888 ) 
और निम्नवर्ग ( 300: फ़70 ०।७४४७४ ) दो प्रकार का मिलता है; जिनमें 
परस्पर संघ होते रहते थे । इस युग में दोनों शक्तियों के समन्वय से आदुश 
राजतंत्रीय राज्य की स्थापना हुई थी । अतः राम पशुपालन-युग ओर कृषि- 
प्रधान राजतंत्रीय समाज युग की. संधि-अवस्था के प्रतीक कहे जा सकते हैं । 
राम का कार आय ओर द्वविढ़ की संधि का भी कार माना जा सकता है | 
कृष्ण के युग तक राजतंत्र का बहुत विकास एवं प्रसार हो चुका था तथा 
जनतंत्र का प्रारम्भ हो गया था। इनका अवतरण अनेक राज्यों के स्वार्थ- 
परक संघर्षों एवं ग्रहयुद्धों के संधिकाल में होता है। पशुपालन, कृषि, उद्योग, 








१. मानव शास्त्र पू. १०० । 
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चाणिज्य तथा राजनीतिक कूटनीतिज्ञता सभी इस युग में अत्यधिक विस्तार 
पाते हैं । ह 

'इनके विस्तार के साथ ही परस्पर स्वार्थों में भी ब्रृंद्धि हो जाने के कारण 
स्वार्थयुद्ध और ग्हयुद्ध के साथ इस युग की संस्कृति का पतन होता है। इस 
प्रकार कृष्ण राजतंत्रीय युग और बहुराजतंत्रीय स्वार्थी ग्रहयुद्ध के बीच स्थापित 
गणतंत्र युग रुंधिकाछ के प्रतीक विदित होते हैं । राजतंत्रीय स्वार्थ और उस 
युग में बढ़ी हुई भौतिक, उपभोग्य सामग्रियों के प्रसार ने तत्कालीन मानव 
जीवन की सांसारिक छिप्सा को अपनी सीसा पर पहुँचा दियाथा। इस 
'सम्पृक्त बिन्दु ( 560प्रा/६४0०॥ ?ि07॥ ) पर पहुँच कर नृशंस और 
भोगासक्त मानव की गअवृत्ति अहिंसा और अनासक्ति की - ओर हो चली थी । 
दुर्योधन, अर्जुन और कृष्ण उस थुग की स्वार्थपरता, संघर्ष और स्वेच्छा- 
चारिता के प्रतीक हैं। अतः हिंसा और अहिंसा तथा भोगासक्ति और 
अनासक्ति के इस संधि काल के प्रतीक बुद्ध कहे जा सकते हैं। विश्व के 
इतिहास में चुद, महावीर, कन्फ्यूसियस, ईसा , जरथुख्र इत्यादि इस युग 
के परिचायक हैं। सभी में अहिंसा और अनासक्ति का किसी न किसी रूप 
में आ्राधान्य है। सारे विश्व में ही जातीय नृशंस संघर्षो के बाद इस युग की 
अवतारणा उपयुक्त महापुरुषों के द्वारा होती है। अतः बुद्ध हिंसा और 
अहिंसा के संधि-काल के द्योतक विदित होते हैं । मनुष्य का इतिहास यहीं 
तक आबछ नहीं रहता अपितु वत्तमान जोर भविष्य भी उसकी सीमा में 
आबद्ध हैं। समाज की समष्टिगत मनोवृत्तियों में अहिंसा और अनासक्ति को 
सदा के लिए बेठाना अत्यन्त कठिन है । अतः वत्तमान युग में नेतिक आचरण 
के प्रति उपेकत्ताभाव और भौतिक या ऐहिक कामनाओं की पूर्ति के लिए 
व्यक्तिगत या सामूहिक एवं सांस्कृतिक प्रयत्न इस युग की विशेषता है । इस 
युग की कामनाओं में स्वार्थपूर्तिजनित संघ्षों के बीज छिपे हुए हैं जिनकी 
परिणति विभिन्न आणविक युद्धों में हो रही है। आणवबिक युद्ध की भयंकरता 
इस सीमा तक बढ़ गई है कि उससे समस्त मानव-जाति का संहार होने में 
कोई संदेह नहीं रह गया है। सम्भव है युद्ध की समाप्ति के बाद नयी सानव- 
चेतना का उदय हो जिस पर भावी मानव-जाति की सभ्यता आहछ्वत होगी । 
कल्कि में दोनों युगों की सम्भावनाएँ समाहित हैं इसलिए वह वर्तमान 
और भविष्य के संधि-कार का प्रतीक माना जा सकता है। इस प्रकार दसों 
अवतार-प्रतीक केवछ अपने युग-विशेष का ही परिचय नहीं देते अपितु इनका 
आविर्भाव सारी विज्ेषताओं से युक्त युग की उस चरमावस्था में होता दे 
जब कि इनमें परिवर्तत की अपेक्षा रहती है। अवतरित दाक्तियाँ इसी 
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परिवतन काल में उपस्थित होती हैं जिनके फलस्वरूप भौतिक या मानसिक 
परिवर्तन होते हैं तथा संस्कृति एवं सभ्यता में अनेक नूतन प्रश्ृत्तियों से 
सन्निविष्ट एक नयी चेतना का उदय होता है । अवतरित शक्तियाँ कुछ कार 
तक नयी चेतना में योग देकर छुप हो जाती हैं। इस तरह अवतार युगपरि- 
वतन की स्थिति के ओतक हैं । 


मानवशासत्रीय ओर अवतारवादी काल-विभाजन 


प्राकृतिक-विज्ञान या मानव-शाखत्र, प्रायः इन दोनों में जहाँतक काल 
विभाजन का प्रश्न है, दोनों ने भूगभ-शास्रीय विभाजन को अपनाया है। 
इसका मुख्य कारण यह रहा है कि धृथ्वी की उत्पत्ति और उस पर उत्पन्न 
होने वाले प्राचीन प्राणियों का सम्बन्ध प्रत्यक्च जगत्‌ की अपेक्षा भू-गर्भीय 
तत्वों से अधिक रहा है। विभिन्न प्राणियों एवं वनस्पतियों के अध्ययन की 
जो भी सामग्री उपलब्ध है, उसमें विभिन्न भूगर्भीय युर्गों की चट्टानों में 
अवस्थित "प्रस्तरित अस्थि-अवशे्षों' का विशिष्ट योग है। प्रस्तरित भस्थि- 
अवशोेर्षों वाले प्राणियों का कारू-निर्धारण उन चट्दानों पर निर्भर करता हैं, 
जो भूगर्भीय युगों में आकार धारण करते रहे हैं। इस प्रकार प्राकृतिक विज्ञान 
और मानव-शाख की अधीत सामग्री का सापेक्ष सम्बन्ध भूगर्भीय पदार्थों से है, 
इनके द्वारा भूगर्भीय युग-विभाजन का अपनाया जाना युक्तिसंगत है । किन्तु 
अचतारवादी सामग्री का सम्बन्ध भूगर्भीय तत्वों से न होकर उन मनोवेज्ञानिक 
पुराण-प्रतीकों से है, जिनका विकास जन-मन के अचेतन मानस में होता रहा 
है। वह प्राचीन मानव की निजी भावना ओर तक पर भ्षाघारित परिकह्पनाओं 
( हिपोथिसिस) पर खड़ा है । पौराणिक मानव पुराण-प्रतीकों के ढु/रा पॉराणिक 
सृष्टि शाख की रचना करता रहता रहा है । 


पौराणिक सृष्टि का वेशिष्ख्य 

पौराणिक सृष्टि-क्रम की विशेषता यह रही है कि पौराणिकों ने सुशि-क्रम 
पर विचार करते समय ज्ञान ( दर्शन ), मनोविज्ञान और विज्ञान ( प्राकृतिक 
विज्ञान ) इन सभी के समन्वित रूपों को अहण किया है। पुराणों की परम्परा 
में सृष्टि क्रम की चर्चा करने वाले महाभारत में आध्यात्मिक, भौतिक, जेंविक, 
वानस्पतिक और मानसिक लगभग पाँच प्रकार के सृष्टि-क्रम के उदाहरण 
मिलते हैं। विष्णु से हिरण्यगर्भ की उत्पत्ति श्राध्यात्मिक प्रतीत होती है। 
सृष्टि-क्रम में उत्पन्न होने वाले, कश्यप-अदिति तथा उनकी परम्परा में उत्पन्न- 
सोम ( चन्द्र ), अनिल, अनछ, प्रत्यूष, अभास इत्यादि भौतिक सृष्टि के 
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उदाहरण माने जा सकते हैं ।* पुरूह से उत्पन्न शरभ, सिंह, किम्पुरुष, व्याप्र, 
रीछ, ईहामग इत्यादि पशु एवं पशु-मानव जेविक सृष्टि के प्रतीक हैं।* बरगद, 

पीपल, जेसे वृक्ष वानस्पतिक सृष्टि के सूचक हैं। किन्तु कीर्ति, मेधा, श्रद्धा, 
. बुद्धि, छजजा, मति ( महा० १, ६६, १५-१५ ), शान्‍्त (१, ६६, २३ 39 
ओर दाम, काम और हुं ( महा० १, ६६, ३२ ) हत्यादि मानसिक सृष्टि 
के प्रतीक ज्ञात होते हैं । पुराणों की परिपुष्ट परम्परा में ग्रहीत होने वाले 
श्रीमद्धागवत में भी उपयुक्त सारी विशेषताएँ लक्षित होती हैं। भागवत 
के अनुसार सृष्टि से पूर्व सर्वत्र जल था। सभी प्राणियों का सूचम-शरीर 
लिए हुए विष्णु जल में निवास कर रहे थे। काल शक्ति उन्हें जगाती है 
ओर व्यक्त करती है ( भा० ३, ९, ५० )। विषयों का रूपान्तर होना ही 
काल है। (भा. ३, १०, ११ )। इसी क्रम में सर्वप्रथम अण्ड-स्वरूप- 
हिरण्यमय विराट पुरुष का आविर्भाव होता है ( भा. ३, ६, ८ )। जो एक 
सहस््र दिव्य वर्षों तक सम्पूण जीवों को एक साथ लेकर रहा (भा. ३, ६, ६)॥ 
यहाँ विष्णु यदि विश्लुत्व का अतीक है तो हिरण्य गर्भ उस अणुत्व का द्योतक 
विदित होता है जिसमें एक कोशीय ( पं ०७१७४ ) प्राणी से अनन्त 


कोशीय ग्रणियाँ में विकसित होने वाले घंशाणुओं के कीटाणु कोश ( तें००7१- 
०९)] ) और तनु-कोश ( 5079&00-06)| ) की अभिवृद्धि की सारी 


सम्भावनाएं सन्निविष्ट हैं। यहाँ अण्ड स्वरूप हिरण्यमय पुरुष का विकास 
क्रमशः मुख, जीभ, ताछ, नथुना, आँख, त्वचा, कण, चम और रोम के रूप 
में तनु-कोष ( 507&00 ०8)]8 ) के विकास का द्योतक प्रदीत होता है 
जिसमें क्रमशः लिंग, वीय, गुदा, हाथ, चरण आदि भी उत्पन्न हुए | उसी 
हिरण्यगर्स में मानसिक उत्पत्ति-क्रम की चर्चा करते हुए कहा गया है कि 
पुनः उसमें बुद्धि, हृदय ( भाव-अनुभव ), अहंकार, चित्त इत्यादि क्रमशः 
उत्पन्न हुप। महाभारत की तरह श्रीमद्धागवत में भी सष्टि-प्रक्रिया को प्राकृत- 
चेकृत भेद से १० भागों में विभक्त किया गया है। इनमें १ --महत्तत्व, २--- 
अहंकार, ई--भूत सर्ग, ४--इन्द्रियाँ, ५-इन्द्रियाधिष्ठाता या इन्द्रिय देव 
शक्तियाँ ये आध्यात्मिक या आधिभौतिक प्रतीत होते हैं .” पुनः ६--अविद्या,, 
तमिस्र, अन्ध तमिस्र, तम, मोह, महामोह ( पाँच गाँठ--थे जोचों की बुद्धि 
का आवरण और विक्षेप करने वाली हैं ) आदि मानसिक या मनोवेज्ञानिक: 
विदित होते हैं ।! उपयुक्त प्रकार की सृष्टि-प्रक्रियाओं को प्रकृत सृष्टि बताया: 
१. महा. १, ६६, १७-१८ २० सहा. १, ६६, ८. 
है, सा. ३, ६, १८ | ३, ६, २९-- २३ ४ भा. ९, १०, १४-९६ 
७. भा. ३, १०, १७ 
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है। इसके अतिरिक्त वेकृत सष्टि-क्रम में ७--स्थावर बृक्ष, वनस्पति, ओषधि, 
छूता; ८--लगभग २८ प्रकार के पशु-पत्षी और नोवीं सृष्टि में मनुष्य इत्यादि 
माने गये हैं।' इस सृष्टि-क्रम को जेविक सृष्टि-क्रम में ग्रहण किया जा 
सकता है। दसवीं सृष्टि में कौमार सर्ग की प्राकृत-बेक्ृत आठ सृष्टियाँ बतलाई 
गयी हैं, जिनके नाम क्रमशः--देवता, पितर, असुर, गन्धवें, अप्सरा, यक्ष, 
राक्स, सिद्ध, चारण, विद्याधर, भूत, प्रेत, पिशाच, किन्नर (हयमसुख), किस्पुरुष 
( तुच्छु-मानव ) हैं।* इस सष्टि-प्रक्रिया की विशेषता यह्द दे कि इसमें जवतरण- 
क्रम या युगालुक्रम स्पष्ट नहीं हैं, केवक उनके भेद भोर उपभेद मात्र ही रक्षित 
होते हैं। किन्तु इनमें से पशुर्भों और पौधों की उत्पत्ति के अनन्तर अश्वमुख 
(किन्नर, तथा विक्ृष्टटमानव 'किस्पुरुष' ये क्रमशः “एन्श्रोपोआएड” और 
झ्यमनोआयड' युग की याद दिलाते हैं। इन्हें मानव के आदिम विकासोन्मुख 
रूपों का प्रतीक माना जा सकता है। पशुओं की तुलना में मनुष्य की पहली 
विशेषता रही है--शब्दों एवं भाषाओं की अभिव्यक्ति ।. इस दृष्टि से 'किन्नर' 
ओर “किम्पुरुष” का उच्चारण-सम्बन्धी गानों या अभिव्यक्तियों से घनिष्ठ सम्बन्ध 
रहा है, जिनकी चर्चा पौराणिक कथाओं में हुई है । इन सभी प्रतीकात्मक 
तर्वों के होते हुए भी इनमें सृष्टिविकास का कोई युगाजुक्रम नहीं छत्तित 
होता । किन्तु अवतारवादी पुराण-प्रतीककों की प्रमुख विशेषता यह है कि वे 
खष्टि-प्रक्रिया एवं उसके विकास में युगानुक्रम या युग विशेष की प्रतीकात्मक 
प्रत्रत्ति का समुचित द्योतन करते हैं । 


अवतारवाद की दृष्टि से सशष्टि-युगों का सम्बन्ध स्थापित करने के जितने 
अ्रयास हुए हैं, उनमें थियोसोफिस्ट विदुषी एनीबेसेंट का नाम उल्लेख योग्य 
है। एनीबेसेंट ने अवतार! नाम की पुस्तक में निम्न प्रकार से युग-विभाजन 
किया है +--- 

१--मत्स्य युग--सिद्ूरियन एज ( 507प708४॥ .0.86 ) 

२--कूस युग--ऐम्फीवियन एज ( 70000 87 ७.26 ) 

३--वराह युग--मैमेलियन एज ( )(877079/&॥ .028 ) 

४--नृसिंह युग--लेम्लुरियन एज ( //०७४परा/|७7॥ 2७ ) 
इसी प्रकार उन्होंने वामन आदि मानव-अवतारों को भी विभिन्न विकास-ुगों 
के परिचायक रूपों में सिद्ध करने का प्रयत्न किया है । इनके अतिरिक्त प्रसिद्ध 

१, भा. ३, १०, २१५८-२२. २. भा. ३, १०, २६ 


३. पुराणों में प्रायः प्रशस्तिगायक के रूप में श्नके प्रसंग आए हैं, जिनकी भाषाजनित 
पुराण-प्रतीर्को की क्रिया में गणना की जा सकती है । 
४. अवतार! द्रष्टव्य । 


है| 
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जीवशाखी श्री मानी ने भी भारतीय पुराणों में प्रचलित अवतारवादी विकास- 
क्रम का संक्षेप में उल्लेख किया है; तथा प्रत्येक अवतार को एक युग विशेष के 
द्योतक-रूप में माना है।* इनझे मतानुसार कूर्म सरीखप ( ३०[४४|७ ) युग 
का, वामन--'पिगमी एन्श्रोपोआयड? ( ?870.7 8&70770]0॑ं08 ) का तथा 
परशुराम --'प्रिमिटिव्ह मेन! या 'हंदरः ( 7ि/प्रांणए6 पराक्ष। 05 ँप्रा।७7 ) 
का, राम--धनुषधारी या 'माकर्ड मेन! ( (७77०१ 00७7 00 ) का तथा 
कृष्ण और बुद्ध परिष्कृत-मानव के सूचक हैं | पुनः मानवशास्त्री श्री सत्यत्नत ने 
“टमानव-शासत्र” नाम की पुस्तक सें अवतारवादी चविकास-क्रम प्रस्तुत किया है। 
इनके मतानुसार मत्स्य--प्रथम जकूजीव का, कूमं--जल-स्थल दोनों स्थानों में 
रहने वाले जीवों का, चराह--जलप्रिय पशु का, नु्सिह--पशु-मानव' रूप का, 
वामन--संज्षिप्त मानव का तथा राम और कृष्ण पूर्ण मानव के प्रतीक हैं ।* इस 
प्रकार इन तीनों विभाजनों में अवतारवांदी विकास-क्रम दिखाने का प्रयास 
छक्षित होता है । परन्तु इनमें एनीबेसेंट ने श्राणि-वेज्ञानिकों द्वारा अपनाए 
गए विभाजरनों के द्वारा कहीं-कहीं तुलनात्मक रूपों की भी चर्चा की है, यंद्यपि 
उनका समुचित तुलनात्मक विस्तार नहीं हो सका है। श्री मानी और सत्यन्नत 
ने अपने विज्ञानों से सम्बद्ध विकास-क्रम के विचेचन में अवतारवादी विकास- 
बाद की रूपरेखा मात्र प्रस्तुत की है। वेज्ञानिक दृष्टि से युक्तियुक्त विश्लेषण 
और तुलनात्मक अध्ययन की प्रवृत्ति इनमें भी छक्षित नहीं होती । इसका 
कारण यदह्द हो सकता है कि इसके विवेचन की पद्धति का सम्बन्ध उनके 
शास्रों से नहीं हो। परन्तु आधुनिक मनोविज्ञान में पुराण-प्रतीकों या अन्य 
प्रतीकों का व्याख्यात्मक और विश्लेषणात्मक अध्ययन बहुत दूर तक आगे बढ़ 
चुका है। यों उसका व्याख्यात्मक सम्बन्ध किसी न किसी शास्त्र या विज्ञान 
से हो जाता है। अतः अवतारवादी पुराण-प्रतीकों का भूगर्भीय युग-विभाजन 
की दृष्टि से तुलनात्मक अध्ययन अधिक युक्तिसंगत विदित होता है। दोनों 
का तुलनात्मक रूप निम्नलिखित क्रम से उपस्थित किया जा सकता दहै।--- 

728ए7०7०-2००१02708) 6४४०00---प्ररा-पतीक---युग-क्रम । 

.3972--किष्णु--अस्तित्व । 

3600772--प्रजापति--आदि स्रष्टा युग । 

0200 7?6७००00--अदिति-कश्यप--भजीव युग । 

स्‍8एथ०४००७ ?6०7४0९--मनु--मनोजीव युग । 

:00०९०४०० ?. --छूघु मत्स्य--अतिसुपुरा जीव युग। ( प्रथम 

जल-जीव युग ») 





१. इन्ट्रो. 5 जूलोजी ए. ७०९. .: २. मानव शझ्ास््र ए, ४८. 
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700670200 +#. --मत्स्य--सुपुरा जीव युग । ( जल जीव युग ) 
?7॥९०५00 ४. -- महामत्स्य---पुरा जीव युग । ( बृहत्‌ जरू-जीव 


युग के बाद सरीसूप युग का आरभ्भ ) 


(७४०५0 0० . --कूमं--सध्य जोव युग । सरीसप--नाग ( पशु ) 


संरीसप--गरुड़ ( पक्षी ) 


(/९४70200 ४, ---वराह--नवजीव युग । अश्व, गो--स्तन्धय । 


नवजीवब युग 


3. 400076 ४, प्राति नूतन युग 

चसिदद ह 

२. (0॥200876 +. आदि नूतन युग 

३. 0600676 ४... मध्य नूतन युग 

४. 7000606 ४, अति नूतन युग 

५. ?]038000676 ट', प्राति नूतन 
0 या' 

8909)] ९४०० हिम युग 

६. .0000006 07 7९०९७॥४ र. 

स्व नूतन थुग 


अश्व-गो--रतन्धय 
लंगूर--:0070]000 
किन्नर--( अश्व सुख+मनुष्यवत्‌ शरीर 
( 7?076087 7#70[078 
676०प8 ) 
नूसिह---0.7077 00707. 08 
वानर हरि--( विक्रल्पेत नरः ) 
तप्रा970ववतें 4077078 
किम्पुरुष, यक्ष--प्राचीन मानव 
रिणातए0ए९ (80 


७--र०00७76 9. सर्वनूतन युग*-- वामन-मेघावीमानव -ि000080- 


- बामन या ह | 
मेधावी मानव युग | 


[760 8 


अति पग्राचीन--बालखिल्य 
प्राचीन--स नत्कुमार 
परवर्ती प्राचीन -- वामन 


इनके पश्चात्‌ क्रम आता है मानव-सभ्यता के विकास का। अतः दोष 


अवतारों का सम्बन्ध मानव-सभ्यता के विकास से जान पड़ता है; जिसे इस 
प्रकार भ्रस्तुत किया जा सकता है ;-- 


अं एरकमराना लहनक--+कमा्जकान्यक 





१. भानव शास्त्र--0. ३६-४१, ऑर्गैनिक इब्हो० 7. ६८-६५ में भूगर्भशाल्रोय 

.. परम्परा की दृष्टि से विभाजन किया गया है। इव्होल्युशन ऑक दी व्हस्ब्रिट्स में 
विभिन्न कोटि के युगों के जीव और उनके थुगों का निर्धारण ९. १०, ११, ६१, 
८२, १४३, १४४, १५९, २११, ३६४ में किया गया है । 
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मानव-सभ्यता-युग 
| युग--भ्रमणशील या फिरन्द्र मानव तथा पशुपालक मानव । 
'“--पशुपालंक, कृषक मानव, राजतंत्रीय । 


पशुपालक, कृषक, ओद्योगिक, प्रज्ञातंत्रीय, संगठित प्रजातंत्रीय, 
चितक । 


शुपालक, कृषक, ओद्योगिक, व्यापारिक; प्रजातंत्रीय, अहिंसक । 
“भावी मानव एवं उसकी सभ्यता का प्रतीक । 


४ का विकास क्रम सनो-भौतिक ( ?73ए०४०-४एशं०७) ) ढंग 
या गया है। क्योंकि उपयुक्त क्रम में मानसिक और भौतिक 
ग भी अन्तर्भाव हुआ है। 

गू-भोतिकी दृष्टि से भू-गर्भीय विकास-क्रम का चेज्ञानिक महत्त्व 
है । किन्तु मनोवेज्ञानिक विकास-क्रम की इृष्टि से घुराण- 
घार पर किया गया मनो-भौतिक या मानसिक-श्नौतिक विकास- 
प्रयुक्त प्रतीत होता है । सष्टिक्रम को अधिक शंखलाबद्ध करने के 
गद्दी पुराण-प्रतीकों के साथ पोराणिक सृष्टि-परम्परा के प्रतीकों 
व्रत किया गया है । 


का आरम्भ होता है, सनातन सत्ता या चरम अस्तित्व के 
पे जो देश भोर काल से परे स्वतंत्र अस्तित्व का ओतक है। 
प को किसी युग से सम्बन्धित नहीं किया जा सकता । 


जा 


'विकास-क्रम के दूसरे प्रतीक रहे हैं जो खृष्टि-रचना या 
मे उपक्रम के द्योतक हैं। इनका 'हिरण्यगर्म! नाम सृष्टि: 
फ़ासक प्रथम 'न्यष्टि! 'न्युक्लियस” का खूचक प्रतीत होता है ।* 
ग़तन अस्तित्व में छष्टि की पुक विशेष ग्रक्रिया के प्रारम्भ में 
आता है । 

गैर कश्यप--खुष्टि-क्रम में तीसरा स्थान अदिति और कश्यप का 
& भू-गर्भीय-युग का आरम्भ इन्हीं के काछ से जान पढ़ता है। 


जीव सत्ता का इति और आदि दोनों कारण है । 
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वेदिक-साहित्य में अदिति विस्तृत और चौड़े स्थानों वाली तथा आकाश ओर 
पृथ्वी की देवी हैं ।* 

इनमें अजीव थुग के तत्त्व लक्षित होते हैं। कश्यप, प्रजापति के उन 
तत्तों से युक्त हैं, जिनमें सष्टि-उत्पत्ति के अनेक तत्त्व विद्यमान हैं । 


मज्ु 

जीव या चेतना में मनो-चेतना ( 78ए०१0-007800प97088 ) या 
( 28ए०7०0 £0006? )-मनोशक्ति का आभास मिलता द्वै। मनोचेतना को 
शरीर और चेतना से युक्त जीव का आदि कारण माना जा सकता है। भूतों 
में विद्यमान मनोचेतना ही जीवोत्पत्ति की क्षमता रखती है। मनु इस परि- 
करुपना के मूलाधार जान पड़ते हैं। 'मनु' शब्द एक व्यक्ति ही नहीं बल्कि 
एक वंशानुगत क्रम का भी वाचक है ।* किन्तु विवस्वान ( सू्थ ) से लेकर 
मनु? तक आने वाछा यह आलुवंशिक क्रम मनःप्रकृति ( ?38ए०१0 7&प76 ) 
का क्रम विदित होता है। परन्तु यह मनःप्रकृति ( ?8ए०70 ४६67७ ) 
जीव की उत्पत्ति रूप में कारण-कार्य भाव से सम्बंद्ध है, जीव के आनुवंशिक 
क्रम से नहीं । इस प्रकार जीव के विकास एवं विस्तार में इसका विशेष योग 
रहता है। जीव का विकास होने पर अपने ब्रृहत्‌ एवं समथथ रूप में पुनः जीव 
स्वयं मनःप्रकृति का धारक और रक्षक हो जाता है । 


लघु मत्स्य 

सृष्टि-विकास के मूल में जो प्रथम जीवसत्ता उत्पन्न हुई थी, वह जलीय 
प्रसस ( ?7000088700 ) सत्ता थी। '“न्यष्टि! था *न्युस्कियस? के साथ 
मिलकर प्रथम 'जीव-कोशा” के रूप में प्रादुभूत हुई। सम्भवतः प्रथम 'जीव- 
कोशा' का ज्ञापक यह आदि “लघु-मत्स्य! पुराण-प्रतीक अवतरित “लघु मत्स्य! 
का समानार्थी कहा जा सकता है।” “लघु मत्स्य” एक ऐसा प्रतीक है जिसमें एक- 
कोशीय “अमीबा” या 'कामरूपी' के सभी गुण लक्षित होते हैं। 'अमीबा” एक- 





१. वैदिक माइ. १. .२२९। 

२. बेदिक माइ. पृ. २६५ । ३, वैदिक माई. पृ. २६४-२६५। 

४. प्राणि वैज्ञानिक 'जेली मछली” के समान मत्स्य से अनेक मत्स्यवत्‌ जीवों का 
विंकास मानते हैं। यों गर्भावस्था में शिशु का प्रारम्भिक रूप मत्स्य गर्मस्‍थ शिशु 
से बहुत मिलता-जुलूता है। “ओऑर्गेनिक इव्होल्युशन” पृ. २८५९ में श्रेलल ने दोनों 

, का छुलनात्मक रूप प्रस्तुत किया है। जीवसत्ता का अध्ययन प्रायः चुनी हुई 
जीव-जातियों के द्वारा होता रह्य है। पुराण-प्रतीक-शैली में भी चुने हुए जीव- 
प्रतीकों की परम्परा विदित होती है। 
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कोशीय एक ऐसा प्राणी है जो अपनी कामना के अनुसार सतत आकार परि- 
वतन करने के कारण 'कामरूपी! कहलाता है।* भारतीय पुराणों में इच्छानु रूप 
रूप धारण करने वाले कामदेव से भी मत्स्य का प्रतीकात्मक सम्बन्ध कहा 
है। अतएव अजुमानतः “लघु मत्स्यः को आदि जोव या उद्भिज दोनों का 
प्रतीक माना जा सकता है। मत्स्यावतार की कथा, जो “ब्राह्मणों? में मिलती 
है, उसमें प्रठयावस्था सृष्टि के 'जरूयुग” का द्योतक है। “शतपथ बाह्मण! के 
अनुसार एक ऐसे मत्स्य की कथा मिलती है जो उत्तरोत्तर वरद्धनशील है | 
मनु उस लघु मत्स्य को जलपान्र में रखते हैं, उसका आकार बढ़ जाने पर 
तालाब में डाल देते हैं, पुनः ताछाब से नदो में ओर बाद में चलकर समुद्र 
में उसे डाल देते हैं। इस कथा में मत्स्य का आकार-परिवतन दिक्काल- 
सापेक्ष हे । मत्स्य का स्थानान्तर एवं परिवर्तन एक ओर तो जल-जीर्चों के 
युग सापेक्ष वेशिश्योज्वव का परिचायक जान पड़ता हे जिसमें मनु जेसे मनः- 
शक्ति ( ?9ए०॥०-707०७ ) का विशेष योग रहा हे । 


मत्स्य 

मनःशक्ति ( ?8ए०70 0706 ) की प्रेरणा से लूघु मत्स्य, मत्स्य रूप में 
आता हे । मत्स्य से लेकर बृहत्‌ मत्स्य तक की क्रिया में जीव-विकास के 
परिपोषण या एक कोश से बहुकोशीय होने की श्रक्रिया तथा स्थानगत और 
कालऊंगत परिवतंन या नम्युद्धव ( न्युटेशन ) का भान होता है। इसी काछ 
में वह रोढ़दार आ्राणी के आकार में परिवर्तित हो जाता है । 


बृहत्‌ मत्स्य 
समुद्र में आकर बुहत्‌ रूप में मत्स्य के पराक्रम का सक्रिय रूप लक्तषित 
होता है। वह अब एक 'रुंगतनु” के रूप में मनु-- ?8ए००-६ ०7०७ » 
शक्ति का रक्षक है, साथ ही अखिल सृष्टि के बीज और औषधियों की भी वह 
रक्षा करता है। इस रूप में ब्हत्‌ मत्स्य 'सरीरुप-युग! के प्रारम्भिक पशुओं 
का भी द्योतक है, क्योंकि सरीरूप-युग के सरीरूप जीव बहुत भयंकर और 
विज्ञाल आकार वाले माने जाते हैं। सर्वश्रथम इनका विकास जल ही में 
हुआ ओर बाद में इनका सम्बन्ध जल और स्थल दोनों से हो गया। इस 
प्रकार जल-जीव युग के अन्त तक की खष्टि-कथा का प्रतीकात्मक अन्तर्भाव 
मत्स्यावतार की कथा में हो जाता है। इसके अतिरिक्त मनु-मत्स्य-कथा में 
मनः्शक्ति ( प्रेक शक्ति >) और बीज शक्ति के सुरक्षात्मक अस्तित्व का भी 


१, मा. प्राणिकी पृ. ३७। 
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पता चलता है, काछान्तर में जिनके फलस्वरूप सहस्नों प्राणियों और पौधों 
का विकास हुआ | 
कम 

सहसरों युगों के पश्चात्‌ समुद्र में मिद्दो का स्तर ऊपर उठने छूगा और पानी 
धीरे-धीरे बह कर समुद्र में जाने छगा | परिणामतः जलीय जीवों के रहने के 
दो स्थान हो गए । जलीय या स्थलीय सभी जीवों में अपने को अवस्थानुकूलित 
करने की अबृत्ति होती है। अनेक जलीय जीवों ने अपने को जरू और पृथ्वी 
दोनों के अनुकूल बना किया । इन जीवों को सरीख्प प्रकार या 70०.०४)० 
प्‌'77०० कहा जा सकता है ।' कूर्मावतार का कूर्म इस थुग का प्रातिनिधिकर 
पुराण-प्रतीक माना जा सकता है। 'जाति-चयन? की दृष्टि से भी इसमें अपने 
युग का वेशिष्व्य विद्यमान है । किन्तु जल और स्थल दोनों में रहने के कारण 
इन्हें “877]00700प8! या उभय प्राणी माना जाता है, जिससे दो प्रकार के 
सरीरुप जीवों का विकास हुआ । एक प्रकार के सरीरप जल या पृथ्वी में रहने 
वाले जीव हुए जिन्हें महाभारत और पुराणों की परम्परा में नाग! या सर्प! 
पुराण-प्रतीक से अभिद्वित किया जाता रहा है। दूसरे प्रकार के सरीसप वे हुए 
जो पंख-युक्त होने के कारण पक्षी हो गए, जिन्हें पुराणों की स्ृष्टि-परम्परा में 
“गरुडढ” कहा गया है ।* 
समुद्र-मन्थन एक प्रतीकात्मक साह़रूपक 

कूर्म का जिस समुद्र-सन्थन की कथा से सम्बन्ध है वह एक प्रकार से 
सृष्टि विकास की ही प्रतीकात्मक कथा है। क्योंकि, यदि समुद्र से केवल रज्नों 
के निकलने का भी निष्कर्ष लिया जाय तो यह क्रिया समुद्र से विभिन्न 


१, इब्हो० ऑफ दी व्हस्त्रिदस ए. २१६-२१८ में कूम का उदय कार “77286 
9०००० माना जाता है । 
पौराणिक कूम को प्राचीन 30९2208७घ7४ तथा “4४८ए05%प7७७४” प्राणियों 
तक के तदूवत्‌ जीवों का प्रतीक समझा जा सकता है। (दी. इब्हों ऋ्खिब्रेट्स 
पृ. १९७-१९८ ) 

२. महा. १, १३-२५ में कश्यप ( कूम ) की दो पत्नियाँ विनता और कदर से क्रमदाः 
गरुड़ ओर नाग उत्पन्न हुए। इनमें 'नाग” तो सरीरूप प्राणियों के प्रतीक हैं ही 
गरुडः भी सरीस्प प्राणियों से विकसित उड़नशीरू सरीसप हैं। छगभग 
'बप्ए8880 96४00? ज्युरेसिक? युग में इनकी उड़ने की क्षमता का विकास हुआ 
था। (दी. इब्हो. व्हब्त्रिट्स ए. १७० ) पौराणिक गरुड़ को प्राचीन पक्षी 
“80898०:५४०००४७ के समानान्तर प्रतीक मान सकते हैं । ( दा. इब्हो, 
व्हव्ज्रिट्स १० १७२ ) 
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जीवों के आविर्भाव प्रःकव्य की ओर ही संकेत करती है, चोद॒ह रत्न जिनका 
प्रतीकात्मक प्रतिनिधित्व करते हैं। चोदह रत्नों में भौतिक, आधिभौतिक, 
स्थावर, जंगम, पशु और मानच, रत्न, द्ृष्य और औषधि सभी प्रकार के पदार्थ 
हैं। इनको निकालने वाली दो शक्तियाँ देवी और भआसुरी हैं। देव और 
असुर पुराण-प्रतीर्कों का पुराणों में सर्वाधिक प्रचार है। स्वयं देव और असुर- 
आधिभौतिक, भौतिक, जेविक, वानस्पतिक सभी प्रकार के भ्रतीकों में ग्रृहीत 
होते रहे हैं । परन्तु जहाँ संघर्ष का प्ररुंग उपस्थित होता है वहाँ ये प्रायः 
दिव्य और भयानक शक्तियों के पारस्परिक संघर्ष का चद्योतन करते हैं । “जीव 
विज्ञान! की दृष्टि से प्राणी-देव और ग्राणी-दानवों का विश्लेषण करने पर ऐसा 
रूगता है कि देवता “गर्म रक्त” वाले वायु-मंडल के प्राणी थे और उनके विपरीत 
सूर्य की किरण-रूपी चक्रसुद्शन तथा बादलों से निकलने वाली वच्न-विद्यत- 
ज्वाला से आतंकित रहने वाले देत्य 'शीतल रक्त” वाले प्राणी थे । इनका 
स्वरूप भयंकर था और वायु-मंडल के प्राणी इनकी अपेक्षा सुन्दर थे । देवताओं 
से पीड़ित होकर महादेत्यों का भूमि के भीतर और जल के भीतर भागने का 
उद्लेख प्रायः महाभारत” ओर प्राचोन पुराणों में मिलता है। समुद्र असुरों 
को भाई-बन्धु की तरह शरण देनेवाका कहा गया है ।* इस प्रकार वह असुरों 
का सबसे बड़ा आश्रय है। इससे लगता दे कि असुरों का निवास-सम्बन्ध 
या अन्य सम्बन्ध समुद्र से रहा है। 


आधुनिक विकासवाद की इष्टि से कश्यप या कूर्म से उद्धृत, रेंगनेवाले 
सरीसप “नाग” और उड़नेवाले सरीरुप गरुइ”ः दोनों अपने अ्रजाति विशेष के 
प्रतीक कहे जा सकते हैं। गरुड़ ओर नागों का संघर्ष) तथा गज और ग्राह 
जैसे संघर्ष, प्राचीनकाल में प्रचुर मात्रा में चलने वाले (5.7प22)6 607 €हां3- 
$6706! या “अस्तित्व के लिए संघष! के द्योतक हैं। कूर्म युग में यह संघर्ष 
प्रायः जल और जल के प्राणियों में, जर और स्थर के प्राणियों में, स्थल और 
वायुमंडल तथा वायुमंडल और वायुमंडर के प्राणियों में उसो थुग में आरम्भ 
'हो गया था। “महाभारत” एवं पुराणों की प्रतीकात्मक कथाओं में इस प्रकार 
के गरुइ-नाग, हस्ति-कच्छुप,” आदि प्राणियों के संघर्ष की कथाएँ कही 


१. महा, १, ९१९, ७ । 

२. महा. १, १९, १५ में समुद्र को 'असुराणां परायणम्‌? कहा गया है । 

. महा. १, २३, १३ में गरुड़ को नागों का विनाशक तथा दैत्यों और राक्षसों का 
शब्रु कहा गया है। 

४. महा. १, २३, १३ | ५. महा. १, २९, १४। 
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गयी हैं। विकासवाद की दृष्टि से उनका सम्बन्ध “अस्तित्व के लिए संघर्ष! 
का ही परिचायक प्रतीत होता है । 


आधुनिक युग में यद्यपि नाग एक विशेष उरग-प्राणी बग के लिए प्रयुक्त 
होता है। किन्तु महाभारत? के प्रसंगों के अनुसार नागों में जरूचर और 
थरूचर तथा एक सिर वाले और अनेक सिर वाले दोनों प्राणी आते हैं । 
थरूचर नाग जीव ( महा. १, २७ ) सूर्य की कड़ी गर्मी से दुग्ध हो जाते हैं 
ओऔर (महा. १. २६ ) वर्षा होने पर श्रसन्न हो जाते हैं। पुनः इनमें 
जीवनी शक्ति का संचार हो जाता है। इस प्रकार कूर्म भी उपयुक्त नयी प्रजा- 
तियों के प्रादुर्भाव के रूप में अपने युग का प्रतीकात्मक प्रतिनिधित्व करता दै । 


पितृजीव कूमे 

“दतपथ ब्राह्मण! में कूर्म प्रजापति का अचतार है । उसे सभी प्रजातियाँ 
का पिता बताया गया है ।* आधुनिक प्राणि-वेज्ञानिक भी एक '7&7876 0०7- 
207797 'पितृजीव” से जीवों की उत्पत्ति मानते हैं ।* श्री ए० ह० ट्यलर ने 
प्राणिवेज्ञिनिक विकास और मनोवेज्ञानिक विकास का तुलनात्मक अन्तर 
स्पष्ट करते हुए बताया है कि “प्राणि-विज्ञान में यह सम्भव है कि एक 
पिठजीच ( /?87976 0०72७7४7) ) से जीवों की उत्पत्ति हुईं है। इस 
प्रकार प्राणि-विज्ञान के विकास का एक आनुवंशिक, क्रमबद्ध इतिहास है । 
इस सम्बन्ध को विभिन्न युगों के पू्वंज जीवों में खोजा जा सकता है। किन्तु 
मंनोवेज्ञानिक दृष्टि से विचार करने पर इसी घारणा को मनोविज्ञान में फिट 
नहीं किया जा सकता। यद्यपि यह सत्य है कि यदि मेरे पूत्रजों के मन का 
अस्तित्व नहीं होता तो मेरे मन का भी नहीं । कुछ अझशों में मन की विशि- 
ष्ताएँ वंशानुगत भो हैं । यदि हमारे पूर्वजों का व्यक्तित्व भिन्न है तो निश्चय 
ही हमारे व्यक्तित्व पर भी उस विशिष्टता का असर पड़ेगा। फिर भी जिन 
अंशों में पूर्वजों के अंगों ( 07287५7 ) का सम्बन्ध क्रमबद्ध. रहा है, 
निश्चय ही व्यक्तित्व का उस प्रकार का सम्बन्ध नहीं रहा।? फिर भी पौरा- 
णिक प्रतीकशेली की दृष्टि से देखने पर कूम पितृजीव” का प्रतीकात्मक प्रति- 
निधित्व करता प्रतीत होता है। यों 'शतपथ ब्राह्मण” के उपयुक्त कथन के 
अनुसार प्रजापति ने सृष्टि में अनेक प्राणियों की उत्पत्ति के निमित्त सर्वप्रथम 





१. ऐ. वे. पृ. १२७, शा. बा, ७, ५, १, ५ | 
२. इव्होल्युशन इन दी राइट आफ माडने नॉलेज पृ, ४६१। 
३. इव्हो० इन दी लाइट ऑफ माडने नाछेज पृ. ४६१ । 


आधुनिक ज्ञान के आलोक में ६७१. 


कूस रूप धारण किया जिसमें जलीय भूमिगत और आकाश्ीय, तीनों प्रकार के 
जीवों की विशेषताएँ विद्यमान हैं । 

मत्स्य के अनन्तर कूर्म में ही सर्वप्रथम चौपाए जानवरों से. मिलते-जुलते' 
पाँव, सिर, गदन आदि का विकास दीख पड़ता है।. उसके प्रष्ठ भाग कीः 
बनावट में आकाशीय प्राणियों के भी पृष्ठ-निर्माण का प्रारम्मिक रूप देखा 
जा सकता है। अतः कूम प्राणियों के विकास के उस युग का प्रतिनिधि-- 
प्रतीक है, जब प्थक अंगों और अवयर्वों बाले प्राणियों की उत्पत्ति का आवि- 
भाव हुआ और उन अंगों के स्वाभाविक संचाऊन का प्रारम्भ भी कूम से 
हुआ । भनोवेज्ञानिक दृष्टि से मत्स्य की अंपेक्षा कूम में सुरक्षित प्रजनन की 
समता अपेत्षाकंत अधिक जान पड़ती है। शारीरिक उपकरणों से युक्त 
होने के अतिरिक्त कूम में अपनी रक्षा या अस्तित्व-रक्षा या किसी वंस्तु के 
ग्रहण में चातुय, सतकता जेसी मनोगत प्रवृत्तियों और भावनाओं के भी दुर्शन 
होते हैं । 
वराह 


सरीखप जीव-युग के अनन्तर प्राणि-वज्ञानिक 'स्तननन्‍्धय? या 'संमदस! 
प्राणियों का युग मानते हैं।* इस युग में जल की मात्रा घटती गयी, भूखंड 
सूखता' गया और विस्तृत होता गया। यहाँ रहने पर सूर्य की किरण कुछ- 
प्रियकर प्रतीत होने छगीं। सूर्य-पृथ्वी और वर्षा के योग से अनेक पौधों ओर 
लघुतर जीवों की उत्पत्ति हुईं, जो रेंगनेवाले प्राणियों के.. खाद्य के रूप में. 
प्रयुक्त हुए । सरीसुप युंग की अंतिस अवस्था में उनके आकार बहुत बृहत्‌. 
हो गए। विशेष कर उनके उद्र का अधिक विस्तार हुआ | अतः वराह युग 
में 'स्तनन्धय' जीवों में उनका ब्हदाकार पेट लक्षित होता है साथ ही पौधों, 
और निक्ृष्ट जीवों को खाने के लिए या प्रथ्वी खोदकर कन्दमूल खाने वाले 
'सतनन्धय? प्राणियों का अधिक विस्तार हुआ । इसके फलस्वरूप इन' पशुओं 
में तेज चाल तथा नोकीले दाँत और सुख का विकास हुआ । फलतः वराद्द 
युग में उनका रूपान्तरण कूमंवत्‌ चाछ और मुखवाके जानवरों से बदल कर 


१.. पौराणिक वराह-प्रतीक विशुद्ध 'स्तनन्धय” होने की अपेक्षा सरीसप प्राणियों की 
विशेषताओं से भी युक्त विदित होता है। आकृति में इसकी तुलना 70[ए०8&ए7७? 
बगे के प्राणियों में मान्य "श०८:४००४? "या '५(!070०००४ंए४' से की जा 
सकती है। ( दी. इब्हो० व्हबिब्रेदस पर. २००-२०१ )। 

२. इव्हो, ऑफ दी व्हटिब्रेटस एप. २२७, ३८०-३८३, वराह के उदय पर विचार 
करते हुए कहा गया है कि यों तो 'स्तनन्धय” का प्रथम उदयकाल ( णंप:४७४० 
76४०१ ) है किन्तु (00०४००९०९४४० में इनका निश्चित उदय हो गया था । 
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तीवरगामी तथा खोदकर खाने वाले उस वराद्द के रूप में हुआ, जिसके मुख 
और दाँत नोकीले थे ओर वह सूखी जमीन पर रहने छगा था, किन्तु फिर 
भी जल के प्रति उसका ममत्व घटा नहीं था, चह और उस वर्ग के प्राणी जल 
ओर कीचड़ में इच्छानुकूछ अभी भी छोट-पोट किया करते थे। इस युग में 
अस्तित्व के लिए संघर्ष अपनी पूर्ण गति में था। प्राणि-वेज्ञानिकों ने इन 
"संघर्षरत पशुओं में वराह को बहुत चतुर पशु माना है। इसी से वराह या 
उस कोटि के जीव अस्तित्व . के संघर्ष में टिक सकें । कूस की तरह ये भी 
अत्यन्त कठोर जीवों में से हैं। वराह के ' अनन्तर पुराण-प्रतीकों में अधिक 
प्रयुक्त होने वाले अश्व, गो, वृषभ आदि हैं। इन्हें भा वराह युग के प्राणियों 
में गृहीत किया जा सकता है। परन्तु “अस्तित्व के संघ? में सर्वाधिक कठोर 
'होने के कारण बराह अपने युग का वास्तविक रूप से प्रतिनिधित्व करता है । 


'नूखिह 

नृ्सिह-युग का प्रारम्भ वहाँ से सम्भव प्रतीत होता है, जहाँ से वराह, 
कूर्म और मत्स्य-कोटि के प्राणियों में अनेकानेक भयंकर जीव-जन्तुओं और 
उनकी विभिन्न उपजातियों का प्रचार हुआ । इन जीवों में परस्पर ईर्ष्या, द्वेष, 
- हिंसा, आक्रमण आदि मनोवृत्तियों एवं व्यापारों का विकास हुआ । ये खाद्य- 
'पदार्थ था अन्य आवश्यकताओं को लेकर परस्पर संघर्ष करने छगे । संघपरत 
जीवों में से कुछ में सभी को आक्रान्त करने, जीतने या पराभूत करने की 
भावना अधिक प्रबछ हुई और कुछ जीवों में छिपने या बचने की, इन 
'मनोवृत्तियों के योग से उत्कृष्ट आक्रमणकारोी ओर निक्ृष्ट विजित जीवों का 
आविर्भाव हुआ। इस पशु-संघर्ष में जीव का वास्तविक चयन किया हुआ 
जीव नृसिंह माना जा सकता है, जो पराक्रम एवं संघर्ष में अद्वितीय है । 


वराह अपने मुख और दाँतों का प्रयोग अधिक करता है और अगले पाँवों 
का प्रयोग कम, उस युग के अन्य पशुओं का व्यवहार भी 'कुछ इसी प्रकार 
'रहा होगा। अतः उनका क्रियाप्मक पराक्रम दाँत और मुख पर अधिक 
केन्द्रित रहा । किन्तु नुखिंह-युग में पराक्रम के नये आंगिक स्राधन आविभूत 
होते हैं। थे हैं--पंजे या हाथ; नख और मुख के प्रयोग । इस युग के पशु 
अब चलने का काय दो पॉँवों से भो करने छगे और उनके अगले दो पाँतों का 
अ्योग आक्रमण-सम्बन्धी पराक्रम के छिए हुआ | केवल दो पॉवबों पर चलने 
वाले ऐसे अनेक जीवों का विकास नृस्सिह-युग' में हुआ होगा। इनमें 
“हयग्रीव,” किन्नर ( अश्वम्रख ), गोकर्ण, जेसे पुराण-प्रतीकों को भी परिगणित 
किया जा सकता है। यद्यपि आधुनिक अश्व के पाँवों में अंगुलियाँ नहीं होतीं 


आधुनिक ज्ञान के आलोक में ६७३: 


और गार्यों के परों में भी केवछ दो भाग होते हैं, फिर भी पुरातनकाल के ऐसे 

अस्थि-अवशेष मिलते हैं जो “अश्व” की शक्क में होते हुए भी चार, तीन या दो' 
अंगुलियों से युक्त थे । इनमें ( 70॥079800079 ) 'फोनकोड्स, ( निए/80-- 
0०76/प7 ) 'हीरकोथेरियम', ( +0!॥[009प78 ) “इओहिप्पस? तथा “ओली:*- 
गोसीन” युग के विकसित ( )(०80४09प8 ) 'मेसोहिप्पस” तथा ( (07.-. 
॥0008 ) 'मायोहिप्पस”! का नाम छिया जा सकता है ।* इनके अतिरिक्त दो 
पाँवों से चलने वाले तथा दो अगले पाँवों, नर्खों ओर मुख का प्रयोग करने' 
वाले पूछुदार लंगूर या बन्दर तथा पूँछहीन गिव्वन, औरंग-उताँग, चिम्पनजी,. 
गुरिज्ञा' और वनमानुष भी जाते हैं, जो आक्ृतिगत विशेषताओं की दृष्टि से 
मनुष्य और पशु दोनों से मिलते-जुछते हैं । ये पुराण-प्रतीक नुसिंह की तरह 
नखदार पंजे और मुख का प्रयोग करते हैं। जंगली मनुष्यों में प्रायः यह' 
मान्यता है कि बन्द्र पहले उन्हीं के जसे मनुष्य थे ओर उन्हीं के साथ रहते 

थे ।* औरंग-उताद्” नामक जिस मानव-सम बन्दर की चर्चा हुई है, वह 

जावा द्वीप' का है। वहाँ की जनभाषः में इस शब्द का अर्थ होता है--- 
जंगल में रहने वाका मनुष्य” । संस्कृत में भी 'वानर! को 'वानरः अथवा: 
नरः', 'विक्ल्पेन नरः या विकल्प से नर भी माना जाता है। वानर के 

पर्याय-रूप में प्रयुक्त होनेवाठा 'हरि! शब्द 'वानर! और 'नर” दोनों का पर्याय- 
है। सम्भवतः इन्हीं से विकस्तित एक निक्ृष्ट कोटि के मानव की रूप-रेखा: 
मिलती है जिन्हें पुराणों में 'किम्पुरुषः कहा गया है। इस दृष्टि से विकास-. 
वादियों ने क्रमशः गिब्बन, ओरंग, चिम्पंजी, गुरिज्ला और मनुष्य का क्रम माना 

है।” वह बहुत कुछ पौराणिक-प्रतीकों से साम्य रखता है। इस क्रम में 

'किम्पुरुष” को हम 'नेंडरथ मानव” के समानान्‍्तर पुराण-प्रतीक रूप में 

स्वीकार कर सकते हैं; क्‍योंकि दोनों में प्राचीन मानव की न्‍्यूनाधिक विशेषताएँ 
लक्षित होती हैं । ' 

फिर भी नृसिंह इस युग का विशिष्ट पुराण-प्रतीक अधिक उपयुक्त प्रतीत 

होता है। उसमें पशुओं की तरह व्यापार, विशेषकर पशुओं में वानरों की 
तरह नख और मुख के प्रयोग” और “अस्तित्व के छिए संघर्ष” में मनुष्य की 

तरह पराक्रम उसमें लक्षित होते हैं। यदि नृसिंह से सम्बद्ध समस्त कथा. 





१. जीवन विकास ए. १३२, १३३ । २. जीवन विकास ए. १६० । 

३, जीवन विकास प्‌. १५८ । ४. जीवन विकास पृ, १५९ । 

७. वही ५९. १७६ प्लेट । 

६. भा. ७, ८, २२ नृसिंह के लिए “नखायुधम? का प्रयोग हुआ है। भा. ७, ८, १९. 
में नृर्तिह 'नाय॑ श्गो नरो विचित्र: कद्दे गए हैं। 


६७७ मध्यकालीन साहित्य में अवतारबाद 


'का विश्छेषण किया जाय तो ऐसा लगता है कि नुसिह-कथा में पशु-मानव 
खसंधि-युग की अन्योक्ति अन्तभ्लुक्त है, क्योंकि नृससिह हिरण्यकशिपु का- वध न 
दिन में न रात में बल्कि संन्ध्या में और घर में न बाहर अपितु चौखट पर करते 
हैं। इस मध्य भाव में भी पशु-मानव श्रवृत्ति की युग्म प्रवृत्ति छक्षित होती 
है। निष्कर्षतः हम प्राणिवेज्ञानिकों के सहश पशु-मानव मिश्रित पुराण-प्रतीक 
के रूप में नुसिंह को ग्रहण कर सकते हैं । 


'हिरण्यकशिपु की प्रतीक-कथा 
हिरण्यकशिपु का शाब्दिक अर्थ भिन्न हो सकता है, किन्तु मनोवेज्ञानिक 
दृष्टि से हिरण्यकशिपु उस सुप्त आवरणावेश्ित पाशविक जीवसत्ता का द्योतक 
विदित होता हे, जो 'प्रह्मद' अथवा “आह्याद” को नियंत्रित करना चाहता हे। 
वह अनियंत्रित “'ह! को विनष्ट करने का यत्न करता हैं। हिरण्यकशिपु द्वारा 
प्रहद पर जितने भी अत्याचार हुए---आग में जलाना, विष पिछाना, जल में 
"फेंका जाना, पर्वतों पर से ढकेला जाना, प्रकृति रूपी होलिका द्वारा नष्ट करने 
का प्रयास, दावाधि से जलने का भय--इन सभी में आनन्द या आह्याद का 
चोतक प्रह्माद जीवित रहा। इसका तात्पय यद्द भी निकाछा जा सकता है 
कि आह्वादित या आहाद में प्रतिष्ठित जीवसत्ता को नष्ट नहीं किया जा 
'सकता । अत्यन्त क्र होने पर भी पाशविक जीव-सत्ता '्रह्माद' को नष्ट 
'नहीं कर सकी । पशु-मानव नृसिंह युग के पाशविक आवरण में विक्षोस 
'हुआ जिसके फलस्वरूप पशु-सानव में 'आह्वाद! की अभिव्यक्ति हुईं। उसके 
'पराक्रम में अर्जित विजय-गजना के रूप में आह्याद का निवास हुआ । इस प्रकार 
'की प्रतीकात्मक व्यंजना भआहोच्य प्रसंग में विदित होती हे । साथ ही नृसिंह 
“लंगूर से लेकर 'नेंडरथरक मानव” तक या 'हयग्रिव” से छेकर 'किम्पुरुष' तक की 
विकास-अवस्था का चोतक पशु-मानव नूसिंह माना जा सकता हे। 


वामन 


नसिंह के अतिरिक्त भारतीय-साहित्य में अनेक ऐसे प्राचीन गोन्न-नाम 
आते हैं, जिनके अर्थ पशु और व्यक्तिवाचक नाम दोलनों होते हैं। “ब्राह्मणों? 
के अनुसार 'कूर्म भी कश्यप के समान है! और सभी प्राणी 'कश्यप” के पुत्र 
हैं। ऋ० ७, ३४८, ६-१९ में जातियों के नाम के रूप में 'मत्स्यगण? 'अजगण?', 
१. महामहोपाध्याय रामावतार शर्मा ने 'पुराणतत्त्" सामक निबन्ध में हिरण्य- 


कशिपु का अर्थ 'सोले कौ शैय्या? या 'सोने की ह्ैय्या पर सोने वाला पुरुष? 
शाब्दिक अर्थ मात्र ग्रहण किया है । ू' कट 


आधुनिक ज्ञान के आलोक में. देड५ 


“शिग्रुगण” आदि उल्लेख हुए हैं। वेदिक पुरोहित परिवारों के नामों के रूपों 
में भी गोतम ( वृषभ ), वत्स ( बछुड़े ), शुनक ( श्वान ), कौशिक ( उलूक ) 
साण्डुकेय ( मण्डूक पुत्र ) भादि ह्वचर्थक नार्मों के भी प्रसंग मिलते हैं।* 
'संवर्ण' ( ५, ५३ ) को “महाभारत! में ऋक्ष” कहा गया है। इन तथ्यों में 
पशु से मानव-विकास की कोई विकास-धघारा नहीं मिलती किन्तु मनोवेज्ञानिक 
इृष्टि से पशु मानव-सम्बन्धों की परिकल्पना की ज्ञा सकती है। फिर भी 
नूलिंह के अनन्तर जीवन-विकास की दूसरी अवस्था में रूघुमानव या वामन 
का रूप प्रस्तुत किया जा सकता है। क्योंकि पशु-मानव रूप से जब मानव- 
रूप का प्रादुर्भाव हुआ, ,तो उस प्रारम्भिक काल में आदिम मानव निश्चय 
ही शारीरिक ओर मानसिक दोनों दृष्टियों से सम्पूणंतः विकास की अवस्था 
तक नहीं पहुँच सका होगा । अतः उस प्रारम्भिक सानव का प्रतिनिधि वामन 
ग्रथार्थ प्रतीक माना जा सकता है। उस काल के विशाल पशुओं और देत्या- 
कार भयंकर प्राणियाँ' के बीच में अनुपात की दृष्टि से भी वह छोटा होगा 
किन्तु बुद्धि और मानसिक शक्ति की दृष्टि से उनकी अपेक्षा वह अधिक शक्ति- 
शाली और पराक्रमी होगा। इस प्रकार शरीर से छोटा और बुद्धि से विराट 
मानव अपने युग की अवस्था का द्योतक माना जा सकता है। वामन को 
क्रो-मैझ्नन! या प्रथम 'मेघावी मानत्र! ( .र्मि०70 8७78 ) के समानान्तर 
देखा जा सकता है। क्योंकि आकार-प्रकार और बुद्धि में भी इसका मनुष्य 
की तरह स्वाभाविक्र अनुमान क्रिया जाता है। यह माना जाता है कि 
कौशलपूण फ्रंट तथा पत्थर के उपकरण जो इसके अस्थि-पंजरों के साथ 
उपलब्ध हुए हैं, उनके निर्माण में यह मानव सिद्धहस्त था ।? इसी से इसे 
धमेघावी मानव” कहा जाता है। 'ेधावी-मानव” की परम्परा में आने वाले 
“चान्सलेड-मानव” आकार में और छोटा था और उसकी खोपड़ी विशाल थी । 
उसके अस्थि-अवशे्षों के उपलब्ध होने के क्षेत्र भी भारोपीय ( इन्डो- 
यूरोपियन ) फ्रांस और जम॑नी पढ़ते हैं।” यद्यपि इस "'मेधावी-मानव” के 
क्रमविकास का ठीक-ठीक पता नहीं चला है, किन्तु फिर भी उसके अस्तित्व 
से इनकार नहीं किया जाता । वामन “चान्सलेड-मानव” की परम्परा के निकट 
प्रतीत होता है । . 





१. वें. मा. ५. २९२ । 

२. सां. मानव शा. प. २०-२१ में ओ हसंकोवित्स ने दानवाकार मानव ( 0/8&7- 
क्‍0ए/96०७७ एै&०८ ) का भी अस्तित्व माना है। 

३. मानव शा. ४. ७४। ४. मानव शा. पृ० ७४-७५ | 


६७६ मध्यकालीन साहित्य में अवतारवाद 


बालखिल्य 

वामन के अतिरिक्त वामन के युग में बाऊखित्य जेसे मानव-प्रजाति का 
भी अस्तित्व मिलता है। सम्भवतः रुघुता की अत्युक्ति श्रस्तुत करते हुए 
महाभारत! १, ३१, < में बालखिल्यों को अंगूठे के मध्य भाग के बराबर कहा 
गया है। ये 'एन्श्रोपोआएड्स” की तरह की आदतों से युक्त लक्षित होते हैं । 
'महाभारत' में इनका वर्णन करते हुए कहा गया है कि नीचे मुँह किए हुए 
( बालखिल्यान्‌ अधोमुखान्‌ ) एक वृत्त की शाखा से लटक रहे थे । ये केवल 
पत्ते और फल खाकर नप्न रहते हैं और जंगलों में घूपते रहते हैं। मनोवेज्ञा- 
निक दृष्टि से देखने पर ये आदिम लंगूर की आदतों एवं मनोक्षत्तियों से युक्त 
मानव प्रतीत होते हैं क्‍योंकि पौराणिक आवरण हटाकर यदि विक्रासवादी 
दृष्टि से इनका मूल्यांकन किया जाय तो इनमें रहन-सहन एवं व्यवद्ार-सम्बन्धो 
पुरातन मानव की कतिपय सम्भावित विशेषताएँ लक्षित होती हैं ।  प्रति- 
दन्द्बिता और चरिष्ठता आदिम पशु और मानव दोनों की विशेषता कही जाती 
है। “महाभारत” १, ३१ में लघु बालखिल्य भी इन्द्र से द्ेषवश प्रतिद्वन्द्विता 
और वरिष्ठता ( 5प0०४ं०४ं४ए ) की भावना से युक्त विदित होते हैं । 
इसी प्रेरणावश अब वे 'शोय! और “वीर्य” में इन्द्र से बढ़कर सौगुना मन के 
समान वेगवान्‌ वीर पुत्र उत्पन्न करने का संकल्प करते हैं। महाभारत” 
१, ३१, २९-२३ में कश्यप के सहश बालखिल्यों में भी संतानोत्पत्ति की 
संकरप-सावना दृष्टितत होती है। अतः बालखिल्यों की वामन-युग के ही 
पुरातन पुरुषों में परिगणना की जा सकती है। नु्सिह-युग के अंतिम वर्ग 
'किम्पुरुष” तथा वामन-युग के प्रारम्भिक 'बालखिल्यों? में अन्तर यह है कि 
'किम्पुरुष' आचार-विचार ओर स्वभाव में पशुत्व के अधिक निकट हैं, जब कि 
बारखिल्य मनुष्य था मानस तकत्त्व के। ये "मेधावी मानव? की तरह बुद्धि- 
सम्पन्न प्रतीत होते हैं । 


सनत्कुमार 
वामन-युग के आाचीन पुरुषों में सनत्कुमारों का भो नाम छिया जा 
सकता है। इनके नामों के साथ सम्बद 'सन”, सनातन” 'कुमार जेंसे शब्द 
मानव-सृष्टि के विकास की ही अवस्था को व्यंजित करने बाले 'प्रतीकार्थ 
प्रतीत होते हैं । इन्हें आदि युग में उत्पन्न द्वोने वाले ब्रह्म के प्रथम मानस- 
पुत्रों में माना जाता है ।* भौतिक दृष्टि से गाहंस्थ्य-बन्धन से मुक्त द्ोकर 
लघुकुमारों की अवस्था में इनकी स्वेच्छाचारिता जादिम मानव के काय-व्यापारों 
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तथा रूपों से बहुत कुछ साम्य रखती है। किन्तु बालखिल्यों और कुमारों 
में तुलना करने पर बालखित्य अधिक पुरातन तथा “कुमार” परवर्ती पुरातन 
जान पड़ते हैं। बालखिल्य स्वभाव, आचरण एवं व्यवहार से “बारूखिल्यान्‌ 
अधोमुखान' के रूप में वत्तों की शाखाओं से छटकने वाले प्राचीनतम आदिम 
मानव विदित होते हैं, जब कि कुमार ( जो उनसे आकार में कुछ बड़े भी हैं ) 
पृथ्वी पर अमण करते हैं। निश्चय ही इनमें मानव-विकास की दो अवस्थाएँ 
प्रतिबिम्बित होती हैं। इसी से बालखिलयों का युग पहले और कुमारों का 
युग बाद में ही स्थिर करना अधिक समीचीन जान पड़ता है। यद्यपि इन 
सभी को वामन-युग में भी अहण किया गया है, परन्तु प्रतीकात्मक प्रतिनिधित्व 
की दृष्टि से वामन की अवस्था अन्त में ही छक्षित होती है। वामन-युग 
मनुष्य के उद्धव एवं विकास का ही थुग नहीं है अपितु मनुष्य की आदिम 
सभ्यता का प्रारम्भ भी उसी युग से विदित होता है। वामन-युग में मलुष्य 
को विभिन्न प्रजातियों का विकास हो चुका था। इन जातियों में या तो 
मित्रता थी या छात्रुता ।" कहीं तो ये परस्पर मिल-जुकूकर रहते थे और 
कहीं वेयक्तिक या जातीय स्वार्थवश युद्ध छेड देते थे। उस युग की प्रमुख 
समस्या थी क्षेत्रोय एकता ओर उस पर अधिकार। वामन के तीन पग की 
कथा में ज्ञेत्रीय अधिकार के बीज मिलते हैं। आदिम मानव-सभ्यता युग में 
विभिन्न कुर्लों द्वारा क्षेत्रीय-अधिकार की भावना का नवविकासवादो भी समर्थन 
करते हैं ।* इस प्रकार वामन का पुराण-प्रतीक एक ओर तो मानव-विकास 
की उस अवस्था का द्योतन करता दे, जहाँ मनुष्य शारीरिक विकास की दृष्टि 
से किंचित अपरिपुष्ट होकर भी क्षेत्रीय आधिपत्य के निमित्त स्चेष्ट होने छगा 
था। शारीरिक शक्ति के साथ-साथ उसकी बुद्धि एवं मेधा का भी पर्याप्त 
विकास हो चुका था। इस युग की प्राचोन परम्परा में सान्‍्य बारूखिलल्‍्यों 
में सम्मबतः अपनी 'हीनता' के चलते मजबूत नरक उत्पन्न करने की भावना 
छरक्षित होती है, जब कि सनत्कुमार जेसे मानव में स्वेच्छाचारिता अधिक 
विद्यमान है । इन दोनों में मानव-समभ्यता के विकास-सम्बन्धी प्रारम्भिक 
कार्यों के रऊत्षण नहीं मिलते । केवक बालखिल्‍यों में अपने कुछ की संख्या बढ़ाने 
की प्रवृत्ति का अनुमान किया जा सकता है। किन्तु वामन में क्षेत्रीय अधिकार 
सम्बन्धी भावना का सर्वप्रथम परिचय मिलता है। लगता दे कि सनत्कुमार- 
युग तक जेन्नीय अधिकार जेसी समस्या उत्पन्न नहीं हुईं थी। उस युग तक 
विभिन्न जातियों एवं कुर्ला का भी इस सीमा तक विकास नहीं हुआ था 
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जिसमें क्षेत्रीय समस्या उत्पन्न हुई हो। परन्तु वामन-युग से इस क्षेत्रीय 
समस्या का प्रथमारम्भ माना जा सकता है। चाह्स डाविन ओर चाल 
व्हाइट ने मनुष्य की अवतरण-परम्परा के अनुसन्धान-क्रम में मनुष्य का बाह्य 
ओर आंतरिक शरीर रूंगूर और वनमालुष जातियों की विकसित परम्परा में 
दिखाने का प्रयास किया है।? किन्तु फिर भी नवविकासवादी यह मानते 
हैं कि मनुष्य किसी पूच॑वर्ती अस्तित्व वाले रूपों का ही परिवर्तित अवतार 
है।” सम्भव है कि बालखिलय, सनत्कुमार और वामन उस पूव॑वर्ती अस्तित्व 
वाले मानव का पौराणिक परम्परा में प्रतीकात्मक प्रतिनिधित्व करते हाँ । 
जिस प्रकार गर्भ धारण की अवस्था से लेकर जन्म पूर्व की अवस्था तक मानव- 
शिशु का विकास आधुनिक प्राणि-वेक्षानिकों के अनुसार अन्य प्राणियों के 
अतिरिक्त मत्स्य, कूर्म ओर वराह के भी शिशु-विकास-क्रम से मिलता-जुछूता 
है,3 उसी प्रकार मानव-विकास की परम्परा में चामन कोई 'पूववर्ती अस्तित्व! 
वाला विशिष्ट मानव रहा हो । 


चोरासी लक्ष योनियों के आज्ुवंशिक क्रम से अवतरित मानव 
अवतारवादी परम्परा में अवतरित अवतार-प्रतीकों के अतिरिक्त पुराणों में 
प्रायः यह कथन मिलता है कि इस सृष्टि के प्राणियों में मनुष्य सर्वोत्तम प्राणी 
है। वह चोरासी छाख योनिर्यो में से अवतरित होता हुआ मनुष्य योनि 
तक पहुँचा है। इस कथन में अयुक्त 'चौरासी छक्ष' का 'चौरासी? शब्द अनेक 
प्रसंगों में प्रयुक्त होने के कारण रूढ़ संख्यात्मक पुराण-प्रतीक विदित होता है; 
किन्तु जहाँ तक चौरासी लक्ष योनि का प्रश्न है, उसमें निश्चय ही जीव-विज्ञान 
से सम्बद्ध एक आधारभूत सत्य को संख्यात्मक पुराण-प्रतीक का रूप प्रदान 
किया गया है। आधुनिक जीव वैज्ञानिक भी सृष्टि का सर्वोत्तम प्राणी मनुष्य 
को ही मानते हैं। उस मनुष्य का विकास प्रारम्भ से लेकर प्रथम परिष्कृत 
या मेधावी मानव तक जिन जीव जन्तुओं की आनुवंशिक परम्परा में हुआ है, 
उनकी क्रमागत योनि या जीव संख्या यदि चोरासी छक्ष नहीं तो उससे कुछ 
ही कम या अधिक हो सकती है। यदि इस संख्या को पोराणिक यथा परि- 
करपनात्मक ( हिपोथेटिकल ) भी स्वीकार किया जाय तो भी इसमें जीव- 
विज्ञान के इस सिद्धान्त का आभास इस सीमा तक तो सत्य प्रतीत होता ही 
हद कि मनुष्य एकाएक देवी योनि से न टपक कर उन मनुष्येतर योनियों से 
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आविभूंत हुआ है जिनमें अनेक जीव-जन्तुओं की योनियों के क्रम हैं। अतः 
सम्भव है जीव-विज्ञान एवं पुराणों के प्रतिपादन में कुछ भन्तर हो किन्तु 
आधारभूत सत्य की दृष्टि से इनमें तथ्यगत साम्य अवश्य छक्षित होता है । 


सानव-सम्यता- युग 

मनुष्य इस स्ृष्टि-रचना की अन्यतम कृति है। कीच से कमल की तरह 
विभिन्न भयंकर प्राणियों के मध्य से ही उसका आविर्भाव हुआ है ।' इस प्राणी 
या मानव-विकास-क्रम में मनुष्य के शारीरिक और मानसिक दोनों पक्षों का 
विकास होता रहा है, किन्तु शारीरिक विकास जहाँ अंकगणितीय रहा है, 
वहाँ सानसिक विकास का अजुपात ज्यामितिक रहा है। वामन शारीरिक 
और मानसिक विकास के आलुपातिक सम्बन्ध के ग्योतक हैं; वामन के बाद 
मनुप्य का सम्बन्ध अकृति के विभिन्न साधनों ओर उपादानों से होता गया । 
वह अपनी आवश्यकताओं की पूर्ति के लिए कतिपय उपकरणों के रूप में 
ऐसे माध्यम साधनों का आविष्कार कर प्रयोग करता गया, जिसके फलस्वरूप 
मानव-सम्यता का विस्तार होता गया। अतः मानव-सभ्यता के आरम्मिक 
विकास के प्रतीकों में परशुधारी परशुराम को ग्रहण किया जा सकता है । 


परशुराम 

इसीसे परशुराम-युग को जीवन-विकास-युग की अपेक्षा मानव-सम्यता- 
'विकास-युग कहना अधिक युक्तिसंगत होगा। फरसा और धनुष-बाण लिए 
हुए परशुराम का रूप जंगल में रहने वाले उस शिकारी मानव का प्रतीक है, 
जिप्त समय वह घने जंगलों में ही अपना विकास-स्थक बनाकर “नव-पाषाण- 
युग” के शिकारी-मानव की तरह जीवन व्यतीत करता था। वामन और 
परशुराम इन दोनों प्रतीक-मानवोों की तुलना करने पर, वामन के रूप में 
रूघु-मानव-प्रतीक परशुराम के सदृश् ही बआह्यण है, किन्तु उसमें पराक्रम या 
विक्रम की अपेक्षा बुद्धिकोंशर का प्राधान्य है। वह बुद्धि-चातुय से ही 
आरम्भिक मानव के विराट कौशल का परिचय देता है। अभी सभ्यता के 
विकास की दृष्टि से सम्भवतः लघु दंड मात्र के अतिरिक्त उसके पास कोई 
अन्य आयुध नहीं है अपितु उसके पराक्रम में बुद्धि-तत्व की ही प्रमुखता है। 
अतः बोद्धिक प्रावह्य के कारण चह बुद्धिवादी या ब्राह्मण-प्रतीक मानव है। 
उसमें ज्षत्रिय-पराक्रम का समावेश नहीं दे इसीसे वह विशुद्ध ब्राह्मणव॒त्‌ 
क्षाचरण करता है । 


किन्तु परशुराम का प्रतीक सभ्यता के एक सोपान-क्रम का ओतक है। 
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परशुराम का आयुध कुल्हाड़ी के समान परशु आदिम युग के आयुर्धो 
में विशिष्ट स्थान रखता था। मानव शाखिियों के मतानुसार पुरापाषाण 
युग के! प्रमुख महत्व के तीन सांस्कृतिक तत्वों में एक हाथ की कुढ्हाड़ी का 
उपयोग भी रहा है ।* कुल्हाड़ी इत्यादि साधनों के अतिरिक्त मानव-सम्यता के 
विकास एवं विस्तार में अप्नि का सर्वाधिक योग रहा दे। परशुराम का 
सम्बन्ध जिस अगुवंश से है, चेदिक मंत्रों के अनुसार यह वंश अश्नि का 
आविष्कारक भी रहा है। एक मंत्र के अनुसार मातरिश्वन्‌ ओर देवों ने अशभ्नि 
को मनु के लिए निर्मित किया, जब कि स्ठगुओं ने जक्ति से अधि को उत्पन्न 
किया । इस अ्रकार अभि के अवतरण और मलुथ्यों तक उसके पहुँचाने की 
पुराकथा प्रमुखतः मातरिश्वन्‌ और भ्गुओं से सम्बद्ध है । अतः कुढ्हाड़ी- 
युग से लेकर असप्लि के प्राइभाव-युग तक के प्रतीक परशुराम माने जा 
सकते हैं । विभिन्न शक्ति-खोतों के उत्पादन-क्रम में सर्वप्रथम अश्वि-शक्ति का 
भी सम्बन्ध मानव-सम्यता के प्रथम सोपान से रहा है। इस युग का 
शिकारी मानव अपने भोज्य-शिकार को आग में पकाकर खाने का उपक्रम 
करने छगा था । कुल्हाड़ी और अम्नि इन दो सभ्यता-प्रतीर्कों में कुल्हाड़ी या 
उसका परिष्कृत रूप परशु जलत्रषित्व का द्योत्तक प्रतीत होता है और कप्नि 
ब्राह्मणत्व का । इसीसे परशुराम में ब्राह्मण के साथ-साथ क्षत्रिय तत्वों का भरी 
समावेश है । इस क्षत्रिय-ब्राह्मण के समझ उस युग का सतत्‌ परिवर्तित 
पशुवत्‌ ज्षत्रिय-पराक्रम हार मानता है। इस आदि समभ्यता-प्रतीक-मानव 
परशुराम में पराक्रम और बुद्धि दोनों का समुचित संयोग है। वे पाशविक 
पराक्रम को नष्ट करने के छिए ज्ञत्रिय बल और ब्राह्मण बुद्धि-कौशल दोनों 
का ग्रयोग करते हैं। पुराण-प्रतीक परशुराम” के रूप में इस युग का 
शिकारी मानव “डंडे? से आगे बढ़कर “कुल्हाड़ी” जेसे मारने ओर लकड़ी 
काटने वाले आयुध का प्रयोग करता रहा। बाद में चककर उसने दूर-मारक 
या दूर-बेधी 'तीर-घनुष” का आविष्कार किया । अतणएव आयुध की दृष्टि से 
परशुराम कुल्हाड़ी? से लेकर तीर-धनुष-युग तक की मानव सम्यता के 
विकास के वास्तविक पुराण-प्रतीक हैं । निश्चय ही हाथ से निकट की वस्तु 
पर कुंढहाड़ी जेंसे शास्त्र से प्रहार करने की अपेक्षा सीर-धनुपष का प्रयोग 
अधिक अमोघ और प्रभावज्ञाली रहा होगा और उसमें दक्ष मानव सर्वाधिक 


१. सा. मानवश्ञास्त्र--५. ३५। 

२. बे. मा. ( अनुवाद ) ए. २६६-२६७ व्युत्पत्ति की दृष्टि से भगु' शब्द का अर्थ 
प्रकाशमान', जैंसा कि आज? ( प्रकाशित होना ) धातु से निष्पन्न है, होता है । वर्गेन के 
विचार से सम्मवतः भृग्ु अप्नि का भी एक नाम था। 


आधुनिक ज्ञान के आलोक में ६८१ 


पराक्रमी समझा जाता होगा। परशुराम अपने युग के परशु या कुल्हाड़ी 
चलाने वाले तथा तीर और धनुष सें भी निपुण प्रतीक-मानव हैं, जिन्हें 
अगली मानव-सम्यता के विकास-युग के प्रतीक श्रीरास से हार खानी पड़ी । 
इसका मुख्य कारण यह होगा कि श्रीराम-युग तक धलुर्वेद की करा और 
उसके संचालन की पद्धतियों का अधिक विकास हो गया होगा। तथा 
परशु जेसे निकट से मारने वाले शर््र गौण हो गए होंगे, जब कि उनके 
बदले तीर और धनुष जेसे दूर-वेधी शर्तों के रूपों का तथा उनकी संचालन- 
कछा का अधिकाधिक विकास हुआ होगा । 


शिकारी मानव ने बाद सें चलकर कुछ विशेष किस्म के पालने-पोसने 
योग्य पशु्ों को अपने साथ रखना शुरू किया। इस प्रकार शिकारी युग 
के पश्चात्‌ पशुपाललन-युग का प्रारम्भ हुआ । पशुपाकन-युग के पशुओं का 
प्रजनन शक्ति के द्वारा अत्यधिक विस्तार हुआ। उपयुक्त चरागाहों में वह 
अपने पशु-समूह को लेकर फिरन्द्र मानव के रूप में घूमने छूगा ॥ 
परशुराम की आनुवंशिक कथा में इस प्रकार के पशुओं का प्रसंग तो आया 
ही है, साथ ही उनके जीवन में घटित 'कामघेनु-अपहरण” की पौराणिक कथा 
भी पशुपालन-युग के तत्कालीन महत्त्व को ही प्रदर्शित करती है। पशु-पालन 
युग में सर्वाधिक उपयोगिता की दृष्टि से अश्व और गो ये दो पशु अधिक 
छोकप्रिय रहे थे । इन दोनों से सम्बद्ध पुराण-कथाएं परशुराम एवं उनकी 
कुल-कथा में घटित होती है। पुरार्णों में आये हुए 'गाथि! और 'ऋचीक! 
का सम्बन्ध परशुराम की आनुवंशिक परम्परा से रहा है। इस पुराण-कथा में 
गाधि ने ऋचीक से एक सहख्र विशेष कोटि के अश्वोंकी माँग की थी, 
जिन्हें ऋचीक ऋषि ने प्रदान भी किया । इतनी अधिक संख्या में 
विशेष कोटि के अश्वों का विनिमय इस युग की पशुपालन की प्रवृत्ति को भी 
औोतित करता है । दूसरी घटना का सम्बन्ध स्वयं परशुराम से है। परशुराम 
और सहखबाहु का संघर्ष सहख्रबाहु द्वारा कामघेनु का अपहरण किये जाने 
के कारण हुआ था।'* कामधेनु स्वयं पशुपालन-युग का प्रतिनिधित्व करने 
वाले विशिष्ट पुराण-प्रतीकों में से हे । इस प्रकार मानव-समभ्यता के विकास 
की दृष्टि से परशुराम शिकारी सानव तथा अमणशील पशु-मानव-युग का 
प्रतिनिधित्व करने वाले पघुराण-प्रतीक-मानव हैं । उनके जीवन से सम्बद्ध 
प्रायः सभी समस्याओं ओर संघर्षों में उपयुक्त जीवन की ही ज्ञांकियाँ 
मिलती हैं । 





शा सा. ५९, १७, दर | की भा. ९, १५, २५७५-२६ || 
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शओीराम 


सभ्यता के प्रतोक->समस्त विश्व की सभ्यता में 'तीर और घनुष? का 
विशिष्ट स्थान है । प्राचीन ऐतिह्ाय की एक महत्त्वपूर्ण सभ्यता का अस्तित्व 
तीर-घनुष के बल पर व्यापक बना हुआ था। भारतवर्ष की सभ्यता एवं 
संस्कृति में भी 'तीर-धनुष” का अपना योग-दान रहा है। राम इस युग 
की सभ्यता पवं संस्क्ृति के अन्यतम पुराण-प्रतीक जान पड़ते हैं। उनके 
समस्त चरित्न में धनुवेद्‌ की श्रमुखता है। वे विश्वामित्र के आश्रम में 
धनुसंज्ालन में निषुणता प्राप्त करते हैं और अन्य धर्मावछस्बी आयेतर 
जनजातियों से युद्ध करते हैं । वे जनकपुर में धनुष उठाकर और तानकर 
अपनी निपुणता का प्रदर्शन करते हैं । हतप्रभ परशुराम श्रीराम को अपना 
धनुष प्रदान करते हैं। वनवास-क्रम में श्रीराम आयं-सम्यता में ग्रहीत 
जनजातियों से मेन्री-लाव रखते हुए मिलते हैं. तथा विरोधी और चुब्ध 
जन-जातियों को युद्ध में पराभधूत करते हैं। दाज्षिणात्य सीसा पर ऋषि 
अगस्त से उन्हें दिव्य धनुष की उपलब्धि होती है। वे ऋष्यमूक् पर्वत 
के पास सात ताड़ों को एक ही बाण से बींघकर अपने अग्रतिम हस्तकाघव 
का परिचय देते हैं। तीचण शर-वेध से ही वे समुद्र को पराभूत करते 
हैं और अन्त में लड्ला-युद्ध्‌ में अपने तोर-धनुष के ही कोशछ का श्ोौय॑ 
व्यक्त करते हैं। इसी से श्रीराम को अपने युग में पश्चिमी सभ्यता के 
द्योतक धलुधारी “572708', “नाइट्स” की तरह धनुषधारी होने के 
कारण किषण्णु के पराक्रम से सम्बद्ध किया गया था। धनुवंद की योग्यता 
उस काऊक की सभ्यता का अ्रतिमान सानी जा सकती है, जिसका स्थान 
अब बारूद या स्व्रचालित शर्तों ने अहण कर लिया है। इस प्रकार श्रीराम 
'तीर-धनुष-युग” की सभ्यता का पूर्णरूप से ग्योतन करते हैं । 


सांस्कृतिक भतीक राम--भार्यो के आदिकारकू का भारत सप्त सिन्धु 
प्रदेश ओर सरस्वती के मध्य में होने वाले सारस्वत प्रदेश तक फेछा हुआ 
था।? तत्कालीन भारत आर्यावते और दक्षिणावतत दो खण्डों में विभक्त 
था। परशुराम-युग तक इन दोनों में सांस्कृतिक एकता अधिकाधिक मात्रा 
में नहीं हो सकी थी। किन्तु राम के युग में जो सबसे बड़ा सांस्कृतिक 
कार्य सम्पन्न हुआ--चह थी अखिल भारतवर्ष की सांस्कृतिक एकता जिसने 
परवर्ती काछ में अवतारत्व की ( बेष्णव, शेव, बौद्ध, जेंन, शाक्त ) बहु 
अड्डुढित छताओं में आवेशित होकर समस्त भारतवर्ष को एक सॉस्क्ृतिक 





१. आ. क. ३. पृ. ५३, ६२। 
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सूत्र में बॉँधा । अतः राम भारतीय सभ्यता के अतिरिक्त अखिल भारतीय 
सांस्कृतिक ऐक्य के भी पुराण-प्रतीक हैं । श्रीराम युग का सांस्कृतिक समन्वय 
आये और द्वविड़, उत्तर और दक्षिण*, पश्चिम ओर पूरब, गम और नगर 
अरण्य और नगर, प्रजा और राजा, जन-जाति और शासक वर्ग, राजतन्त्र 
और प्रजातन्त्र, या उत्तर ( अयोध्या ), मध्य ( किष्किन्धा ) और दक्षिण 
( रूड्ढडा ) आदि के समन्वय का सूचक ढे। इस युग में सीता का हल के 
फाल से सम्बद्ध होना' और जनक राज का हल चलाना, क्ृषि-युग के 
प्राधान्य का प्रतीक है । राम-युग से सम्बद्ध साहित्यिक कथावस्तुएँ वन-गमन 
नोका-वहन, समुद्र में पुछ तथा' पुष्पक-विमान की यात्रा, भारतीय, सांस्कृतिक 
भावना में जाग्रत होने वाली स्थरू-शक्ति, जरू-शक्ति और वायु-शक्ति की 
सांस्कृतिक चेतना के द्योतक हैं । 


राम का समस्त उदात्त जीवन भी समस्त भारतीय ज्ञीवन के आदर्श 
का परिचायक वेयक्तिक नहीं अपितु राष्ट्रीय चरित्र है। इसी से उनका व्यक्तिगत 
जीवन, पारिवारिक सम्बन्ध, कार्य-कछाप, गान्धीवाद की तरह भारत की 
राजनीतिक, सामाजिक, आर्थिक, घधामिक सभी अवस्थाओं में प्रतिमानक 
निर्माण करने वाले हुए। इनकी कछोकप्रियता, अजातान्त्रिकता, त्यागपूर्ण 
जीवन, वीरता, शोय, सौजन्य, बन्घुओं, माताओं, तथा अन्यान्य प्रजाओं, 
जन-स्थान की जन-जातियों से सम्बन्ध सभी भारतीय संस्क्रति के समन्वय- 
वादी प्रतिमानों के ही सूचक हैं । मध्यकालीन युग में भी अचतारवादी संस्कृति 
का विकास होने पर 'रामचरित” केवल संस्क्रत या हिन्दी का ही नहीं 
अपितु समस्त भारतीय ओर बृहत्तर भारतीय भाषाओं का सांस्कृतिक काव्य- 
विषय रहा है। इस प्रकार राम भारतीय संस्कृृति के सांस्कृतिक पुराण-प्रतीक. 
विदित होते हैं । 


श्रीकृष्ण 

श्रीराम की तरह श्रीकृष्ण भी पौराणिक प्रतीक-शेली में भारतीय सभ्यता 
एवं संस्कृति के एक विशिष्ट युग के द्योतक प्रतीक होते हैं। इतिहासकारों 
की दृष्टि में श्रीकृष्ण के अनेकविध रूप (घोर अंगिरस कृष्ण, महाभारत 
श्रीकृष्ण, वासुदेव श्रीकृष्ण, गोपीकृष्ण, द्वारकाकृष्ण ) आज भ्रो प्रश्न बने हुए 
हैं। परन्तु इनका समुचित समाधान-पुराण-प्रतीक-शेली से विश्लेषण द्वारा 
अधिक सम्मव जान पड़ता दै। क्योंकि पुराण-प्रतीकों में जिन ऐतिहासिक 





१. आ. क. हैं. एप. ६घू८। २. आ. क. ई. पृ. ६२ । 
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या अन्योक्तिपरक महापुरुषों को अदह्ण किया गया है, वे केवल अपने ही 
व्यक्तित्व के वाचक नहीं अपितु अनेक सांस्कृतिक महापुरुषों के सम्मिलित 
व्यक्तित्व से निर्मित पुराण- प्रतीक हैं। इन्हें सांस्कृतिक प्रतीर्कों में ग्रहण किया 
जा सकता है । ' 


सांस्कृतिक प्रतीक 

इस कोटि के सांस्कृतिक पुराण-प्रतीकों की विशेषता यद्द है कि इनमें 
व्यक्ति, इतिहास, जनश्रुति, युग-चेतना, सांस्कृतिक एवं जातीय कार्य-कलाप, 
सांस्कृतिक साहित्य, साधना, उपासना प्रायः सभी का अन्‍न्तर्भाव होकर 
समष्टिगत भाव की अर्थवत्ता का ज्ञापक भाव समाद्धित हो जाता है। ऐसे 
प्रतोक युग-सापेक्ष सामाजिक चेतना से सम्पक्त होने के साथ-साथ परम्परागत 
प्रतीकार्थ को भी समाहित कर छेते हैं। इस प्रकार परम्परागत भाव और 
युग-सापेक्ष भाव दोनों के, समन्वय से इनकी भाव-सम्पत्ति की सृष्टि हुई 
है। आगमिष्यत थुर्गों में भीये अपने युग की भसाव-सम्पत्ति से समन्वित 
होकर नव-नवोद्धत रूपों में प्रायः व्यक्त होते रहते हैं । ऐसे पुराण-प्रतीकों में 
श्रीकृष्ण को अहण किया जा सकता है । 


पुराण-प्रतीक श्रीकृष्ण विशिष्ट व्यक्तित्व से सम्पन्न होने के साथ-साथ 
कतिपय ऐतिहासिक घटनाओं से भी सम्बद्ध विदित होते हैं। महाभारत, 
हरिवंश एवं अन्य पुराणों में उपलब्ध उनके कथरनों में उप्त युग की बोद्धिक 
चेतना बहुत कुछ साकार हो सकी है। श्रीकृष्ण के युग में हासोन्मुख एवं 
संघर्षरत राजतन्त्रीय अवस्था में दृष्णिसंघ* जैसे प्रजातन्त्र की स्थापना हुई 
थी । श्रीकृष्ण स्वयं वृष्णिसंघ के और बाद में चछकर अनेक प्रजातान्त्रिक 
सं्ों के संघ के भी नेता हुए थे। इनके सांस्कृतिक कार्यों में एक जातीय 
वशिष्व्य के साथ-साथ अनेक जातीय विशेषताएँ भी विद्यमान हैं । इनके 
नाम से सम्बद्ध श्रीमद्धभवद्दीता! भी भारतीय वाझ्यय की एक सॉस्कृतिक 
निधि है। साधना एवं उपासना के ज्ेन्र में स्वयं साध्य या उपास्थ होने 
के पूर्व श्रीकृष्ण द्वारा जिस साथना या उपासना का प्रवतंन हुआ था, वह 
है--गोबरधन? की पूजा । श्रीकृष्ण ने वायवीय देवताओं की अपेक्षा 
तत्कालीन जन-तान्न्रिक समाज में गोपूजा), गोबरधन पूजा” के रूप में 
उपयोगितावादी देवताओं ( (६9008४७7 2008 ) की ओर ध्यान आक्रृष्ट 
किया । “गोबरघधन! की पूजा उस भू-सम्पत्ति की पूजा का च्यांतन करती है, 
जिसमें पशुपाकून-युग ओर क्ृषि-युग के चरमसाध्य अन्तभुक्त हैं। भारतवर्ष 
4 न मल नमक 


१. आ. क्‌. ईं, पृ. ६७ । | 
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अत्यन्त पुरातनकाल से ही कृषि प्रधान देश रहा है। पुराणप्रतीक बलराम 
और श्रीकृष्ण भारतीय सांस्कृतिक जीवन-यापन के प्रमुख साधन कृषि और 
पशुपालन के व्यज्ञक हैं। इनकी अपेक्षा वामन और परशुराम में गाहंस्थ्य 
का विकास नहीं हो सका है। ब्रह्मचयोंचित कर्तव्य-भावना वेयक्तिक पराक्रम 
के द्वारा चरमपरिणति पर पहुँचती रही दे । परन्तु कृषि-सभ्यता के अतीक 
राम में गाहं॑स्थ्य के एक मर्यादित रूप का अस्तित्व मिलता है। गाहंस्थ्य 
में वेयक्तिक पराक्रम के साथ-साथ प्रयल की भी आवश्यकता होती है । 
अतएव श्रीराम में वेयक्तिक पराक्रम के अतिरिक्त पारिवारिक संगठनास्मक 
तथा आत्मीयता प्रधान प्रयत्न भी लक्षित होता है, जो भारतीय गाहंस्थ्य 
जीवन का आदश है। खासकर कृषि का विकास विशेष भू-खण्ड से सम्बद्ध 
होने के कारण स्थानीय निवास में निहित गाहंस्थ्य पर ही निर्भर करता 
है। श्रीक्ृष्ण-युग तक क्ृषि-प्रधान गाहंस्थ्य जीवन के नाना रूपों का 
प्रादुर्भाव हुआ था । यह अनेकरूपता स्वयं श्रीकृष्ण के ही गाहस्थ्य-जीवन 
में लक्षित होती है। श्रीकृष्ण एकपत्नीक और बहुपत्नीक दोनों हैं । उनके 
प्रारस्मिक जीवन में ग्रामीण स्वच्छुन्द प्रेम का ही विकध्तित रूप श्स्फुटित 
हुआ है | भारतवर्ष ही क्या समस्त विश्व में कृषि और पशुपाछन एक साथ 
चलते रहे हैं। प्रायः इन दोनों के सहयोग पर ही भारतीय क्ृषि-जीवन 
की भित्ति स्थित है। कृष्ण और बलराम का साहचर्य इसी प्रकार के गा स्थ्य- 
जीवन का ग्योतक है। गाहस्थ्य में पराक्रम के साथ-साथ प्रयत्न की आवश्यकता 
होती है । उस अयल्न का फछागम बहुत कुछ प्राकृतिक शक्तियों पर निभर 
करता है। इस दृष्टि से श्रीकृष्ण-युग में प्रयत्न की प्रधानता छक्षित होती 
है। गाहंस्थ्य का प्रयक्ष कामनाओं और एषणाओं की तृप्ति के लिए होता 
है। श्रीकृषण का समस्त गाहंस्थ्य प्रवृत्तिमूछक एचणाओं की तृप्ति से परिपूर्ण 
है। अतः कर्म एवं कर्म के भोग की बृद्धि इस युग का वेशिष्व्य है। गाहंस्थ्य 
में दाम्पत्य के अतिरिक्त मनुष्य जीवन भर स्वयं एवं मित्र तथा अन्य 
सम्बन्धी की रक्षा या शत्रु के दमन जेसे गाहंस्थ्य प्रपंच में संघर्षरत रहा 
करता है। श्रीकृष्ण इस प्रवृत्ति-प्रधान गाहंस्थ्य प्रपंच के वास्तविक पुराण- 
प्रतीक कहे जा सकते हैं। यद्यत्रि श्रीकृष्ण का जीवन अनेकरूपताओं से 
परिपूर्ण है, फिर भी उन्हें समतुछित प्रवृत्ति मार्गीय जीवन का ओतक माना 
जा सकता है, जेसा कि 'ुक्ताहारविहारस्यथ थुक्त चेष्टस्य कर्मसु' या 'सुखे 
दुःखे समोक्ृत्वा छामाठाभो जयाजयौ? जेसे उनके कथनों से संकेतित 
होता है । 

पोराणिक प्रतीकात्मकता ने श्रीकृष्ण और बलराम को जिस परिवेश 
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में प्रदर्शित किया है, उस परिवेश में कृषि और पशुपालन के साहचयं की 
भी वे व्यंजना करते हैं। बलराम के हाथ में हल और मूखल ये दो जायुध 
उन्हें कृषि की मूर्तिमान प्रतीक-प्रतिमा के रूप में ज्ञापित करते हैं | श्रीकृष्ण 
का साहचर्य-प्रधान प्रारम्भिक जीवन पशुपालन-युग की सभ्यता से आरम्भ 
होता है। उनके हाथों की सुरली प्राचीन पश्चिमी पशु-पाककों में 'शेफडसरीड' 
का स्मरण कराती है। वनमाका ओर मयूरपंख भी तृण-प्रधान वन-वन 
में चारण करने वाले जीवन का ही संकेत करते हैं। गोपालक-युग में 
विकसित होने वाला स्वच्छुन्द प्रेम तथा अनेक भसुर-पशु-प्रतीर्कों की शेली 
में व्यक्त किये गए विभिन्न जंगली जन्तुओं सम्बन्धी घटनात्मक वध-कथायें 
भी उस युग की प्रतीकात्मक अर्थंवत्ता को ही व्यक्त करती हैं । इस प्रकार 
श्रोकृष्ण भारतीय सभ्यता एवं सांस्कृतिक युग के परिचायक, विशिष्ट किन्तु 
महत्त्वपूर्ण पुराण-प्रतीक विदित होते हैं । 

बुद्--मनुष्य स्वभाव से ही संकल्पात्मक ओर विकल्पात्मक रहा है। 
इन दोनों के संघं की गति पाकर, मनुष्य की सभ्यता प्रव्नत्ति और निवृत्ति 
की दो पहियों वाली गाड़ी पर चली आ रही है। सामूहिक सभ्यता के 
विकास एवं युग-परिवर्तन में जिस प्रकार युद्ध और शान्ति का योग रहा 
है। सभ्यता की प्रगति में कभी ह्वास और कभी उत्थान के युग आया करते हैं, 
वेसे ही युग विशेष में कभी प्रवृत्ति और कभी निनबृत्ति की प्रधानता होती 
है। एक युग की सभ्यता सें समाज की उद्दाम अवृत्तियाँ जब “सम्पृत्त विन्दु” 
( 580प/४४०) 7०४४ ) पर पहुँच जाती है, उस समय समाज की 
प्रगति प्रवृत््यात्मक विकारों से अवरुद्ध हो जाती है। निश्चय ही उन दिलों 
किसी न किसी विशिष्ट शक्ति का समाज में आविर्भाव होता है, जो पुनः 
तत्कालीन सभ्यता के विकारों को नयी चेतना के जर से स्वच्छु कर 
समतुलित करने का प्रयास करती है। ऐसी शक्तियों के द्योतक अवतारों के 
व्यक्तिपरक होने के कारण व्यक्ति-चेतना से सन्निविष्ट शक्ति का बोध विदित 
होता है, किन्तु बात ऐसी नहीं है। वास्तविकता तो यह है कि प्रत्येक 
अवतार एक जागतिक उनन्‍मेष और सामूहिक चेतना का प्रतीक है। उस 
अवतार विशेष की पृष्ठभूमि में वर्गीय, जातीय, सामाजिक, सांस्कृतिक 
जनसमुदाय की जाग्रत एवं प्रबुद्ध चेतना का भी योग रहा है जो सभ्यता के 
विभिन्न युर्गों में भवोत्थान क्रिया का संचार करती रही है। इस चेतना- 
शक्ति का उद्धव-क्रम एक दीप से अज्वलित सहस्रों दीपों की तरह 'दीपादु्पन्न 
दीपवत? रद्दा है। इस शक्ति की उत्पत्ति निरुद्रेश्य न होकर सोद्देश्य हुआ 
करती है। इस दृष्टि से बुद्ध के पूर्व जितने भी अवतार हुए हैं इनमें कोई न 
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कोई सोद्दश्यता अवश्य निहित रही है। आायः समस्त अवतारों का विश्लेषण 
करने पर यह स्पष्ट प्रतीत होता है कि अवतारवाद एक सक्रिय सशक्त शक्ति 
के रूप में युग और जीवन के संघर्ष से विमुख न होकर बल्कि जूझकर 
युगान्तरकारी प्रगति का संचारक रहा है। अवतारों में वस्तुतः निष्क्रियता और 
विरक्ति नहों लक्षित होती । 

श्रीकृष्ण युग में वदिक पौरोहित्य से आक्रान्त सोगवाद चरमसीमसा पर 
पहुँच गाया था। अनेक वर्षों तक चलने वाले विज्ञाककाय यज्ञों और उनमें 
प्रयुक्त होने वाले पशुमेध निश्चय ही हिंसा के श्रति वितृष्णा का भाव संचित 
करने लगे थे। श्रीकृष्ण के युग में स्वयं अन्न, दुग्ध, थी, मधु, जौ इत्यादि 
को ही हवन एवं पूजा के लिए अधिक श्रेयस्कर समझा जाने छगा था। स्वयं 
उपनिषदों में विशेषकर मुण्डक, छान्‍्दोग्य और बृहदारण्यक के कतिपय 
प्रसंगों में पोरोहित्य के मिथ्याडम्बरों का उपहास सा किया जान पड़ता है ।* 
इसके प्रतिक्रियास्वरूप चोथी या तीसरी शताब्दी में “अंग्गुत्तरनिकाय” के 
अनुसार भोग से विरक्त एवं निवृत्तिमार्गी कतिपय सम्प्रदार्यों का प्रादुर्भाव 
हुआ, जिनमें निगम्नन्थ (जेन ), सुण्ड-शावक, जतिकक, परिवाजक, 
मर्गंधिक, त्रयदंडिक, अविरुद्धुक, गोतमक ( बोद्ध ) और देवधार्मिक विख्यात 
हैं ।* इन सभी ने हिंसा के स्थान में अहिंसा का और तपस्या, आत्मिक 
साधना, त्याग, उत्सर्ग और करुणा से पूरित निवृत्तिमार्गीय जीवन का आदश 
प्रवर्तित किया । इनमें बुद्ध की धर्म-देशनाएं. अधिक लोकप्रिय और जनग्राह्य 
हुईं। इसका सुख्य कारण यह था कि इन निवृत्ति मार्गी सम्प्रदायों की 
अंतिवादिता को छोड़कर बुद्ध ने 'मम्झिमपतिपदा! ( आये चतुष्टय और 
“अट्टधम्म” ) का प्रवर्तन किया था। ये “अद्गधम्स! निम्न रूपों में विभाजित 
किए गये । 
शील_ १. सम्यक्‌ वचन चित ४. सम्यक्‌ व्यायास प्रज्ञा ७. सम्यक्‌ संकल्प 

२. सम्यक कर्मान्त ७५. सम्यक्‌ स्थति <. सम्यक्‌ दृष्टि 
३. सम्यक आजीव दे- सम्यक समाधि 


इस प्रकार बुद्ध ने निवृत्तिमार्गीय दुःखनिवृत्ति एवं निर्वाण-साधना का 
प्रवतेन किया । 

यद्यपि छुद्धावतार का प्रयोजन हिन्दू पुराणों में असुरों को वेद से विम्ुख 
करना माना जाता रहा है; फिर भी इसका वास्तविक तात्पर्य यही है कि 





१, आ. क. ई. पृ. ७४ में श्री राधा कुमुद मुकुर्जी ने कुछ ऐसे प्रसंगों की उद्धृत 
किया है । २. आ. क. ई., पू. ७४ । 
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में ऐहिक प्रवृत्तियों को क्लेशप्रद समझ कर उनसे विरत होने की भावना 
मिलती है | अतः चुद्ध उस युग की भोगात्मक प्रवृत्ति की ओर पे निवृत्ति 
की ओर उन्‍्म्रुख होने वाकी युग-चेतना के द्योतक पुराण-प्रतीक जान पढ़ते हैं । 


इसके अतिरिक्त श्रीकृष्ण-युग में जिस प्रजातन्त्र का उद्धव हुआ था, 
बुद्ध के युग में उनका अत्यधिक विस्तार हुआ। बुद्ध-युग में ही सम्भवतः' 
कतिपय भ्रजातंत्रों में वोट की तरह 'शराका” पद्धति का विकास हुआ था । 
बोद्ध साहित्य में बहुचर्चित बहुजन हितायः और “बहुजन सुखाय! में 
जन-कक्याण की जो भावना व्यक्त हुई है उसमें तत्कालीन सामाजिक 
छोक-कल्याण की मनोवृत्ति के परिचायक जनतांन्रिक संकल्प अभिव्यक्त 
प्रतीत होते हैं। उन्हें पश्चिमी जनतांत्रिक नारा (9768&0686 2800वे ० 
06 2798०४॥ एप्रात0०7? के समानान्तर देखा जा सकता है। इस प्रकार 
बुद्ध श्रीकृष्णोत्त भारतीय सभ्यता एवं संस्कृति के द्योतक विशिष्ट पुराण-प्रतीक 
विदित होते हैं । 


कल्कि--मनुष्य के सभ्यताजनित विकास की तुलना खेल ही खेल में 
बालू की दीवार बनाने वाले उस बारूक से की जा सकती है; जो अपनी 
समस्त चातुरी से बालू की दीवार बनाकर पुनः उसे ध्वस्त कर देता है। 
निराशा और आशा की तरंगों में खेलता हुआ मानव अपने अस्तित्व की 
रक्षा के लिए अनेक प्रकार की सम्भाव्य परिकत्पनाएँ करता है। पुराण- 
प्रतीक कक्कि भी सम्भावनात्मक कल्पना की देन दै। पूर्वासुभूत घटनाओं 
का आधार लेकर तथा वतंमान दुरवस्थाओं का एक मार्मिक रूप उसमें 
समाहितकर दोनों के कछुष या 'कल्क! से युक्त कल्कि-युग की आगमिष्यत 
रूपरेखा ग्स्तुत की गई है । ऐतिहासिक घटना-क्रम में जहाँ तक सामाजिक 
विकास का श्रश्न है, विभिन्न युगगों में प्रायः समाज का कभी सांस्कृतिक 
दास होता है और कभी चातुर्दिक उत्थान होता है। जब व्यक्ति का रौद्ध रूप 
क्रोधाभिभूत राष्ट्रीय रौद्ररप धारण कर लेता है, तो युगन-युगान्तर से निर्मित 
साहित्य, दर्शन, कछा, विज्ञान जेसे सांस्कृतिक उत्थान के द्योतक उपादान 
भी जीण-शीण होकर ध्वस्त होने छूगते हैं। समस्त राष्ट्रीय मनीषा भी 
क्रोधाविष्ट हो जाती है। ऐसी स्थिति में कोई भी सामाजिक मर्यादा 
स्थिर नहीं रह पाती। परिणामतः ऐसे युग में केवक मलुष्य का ही 
संहार नहीं होता अपितु सभ्यता पुव॑ संस्कृति के उपकरणों का भी विनाश . 


| अल कलनक, 


अलब्मनेय्यवत्थुनं॑ पत्थना तस्स कारणं। - 
यर्मा तस्मा जिनो दुक्ख इच्छितालाभमत्रवी ॥ 


अब 
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हो जाता है। पुराण-प्रतीक 'कक्कि! का उद्धव-कर्त्ता मनीषी इतिहास की 
इस प्रक्रिया से परिचित है। इसीसे कढ्कि-युग में जागतिक एवं विनाशकारी 
संघव के उपरान्त उसने नयी सृष्टि के प्रादुर्भाव की परिकल्पना की है। 
वर्तमान युग में अणु ओर परमाणु शक्ति की भयानकठा को देखते हुए 
इस परिकल्पना को अधिक असंस्माव्य नहीं कहा जा सकता। क्योंकि 
अगली (२५वीं ) शताब्दी का अच्तर्ग्रहीय क्षेत्रों में भ्रमण और निवास 
करने वाला .मानव परस्पर संधरषरत होने पर पएथ्वी को किस अवस्था में रख 
छोड़ेगा तथा कूटनीतिक मानस-परमाणुओं और भौतिक परमाणुओं के अख- 
शख्र कब कौन सी संहार-छीका उत्पन्न करेंगे यह निश्चित रूप से नहीं 
कहा जा सकता । सम्भव है परमाणुओं के 'रेडियो धर्मी” तत्त्वों से क्षत-विक्षत 
जीव और मानव नए “परमाणु-प्रफ' जीवों और मानों को उत्पन्न करें या 
यहाँ से पछायन कर नए नचक्नन्न छोक में शरण छे। पुराण-प्रतीक कल्कि में ये 
सारी सम्भावनाएँ सहल्निविष्ट हैं। किन्तु इस पुराण-प्रतीक की विशेषता यह 
है कि इसमें, मनुष्य में निराशावाद का संचारक केवछ भावी संघर्ष या 
विनाश ही नहीं छिपा हुआ है अपितु कक्कि नयी भावी सृष्टि और नयी 
सांस्कृतिक चेतना की आशा का ज्योति-पुंज बनकर खड़ा है। अतः कहिक में 
सांस्कृतिक विनाश से अधिक जागतिक एवं सांस्कृतिक युगान्तर की भावना 
अक्षुण्ण है । 


मनोविज्ञान के आलोक में अवतारबाद 


मनोविज्ञान का ईश्वर 


अवतारत्व मनुष्य के मन में ईश्वर के प्रति आस्था और विश्वास उत्पन्न 
करने वाली एक प्रक्रिया है। सृष्टि की अनेकानेक रहस्यात्मक शक्तियों को 
आविर्भाव और तिरोभाव की क्रिया से युक्त देखने के कारण मलुष्य पुरातन 
काल से ही एक ऐसी अज्ञात शक्ति में विश्वास रखता आया जिसे ईश्वर या 
भगवान्‌ की संज्ञा से अभिहित किया जाता रहा है। इस ईश्वरात्मक विश्वास 
में अनायास रूप से भय, त्राण, श्रद्धा भर प्रेम इत्यादि भावों का विचित्न- 
मिश्रण रहा है । 


विभिन्न रूप 


मनोविज्ञान का ईश्वर अध्यात्म और दर्शन के ईश्वर से इतना भिन्न हो 
जाता है कि उसे एक प्रकार से मनोविज्ञान का ही ईश्वर कहा जा सकता है। 


आधुनिक ज्ञान के आलोक में . ६९१ 


श्री रोएड ने ईश्वर के तीन रूपों की चर्चा की है--प्रथम-छोकप्रिय अथ में, 
दूसरा-आध्यात्मिक अर्थ में और तीसरा-दु्शन के अर्थ में ।* 

छोकप्रिय अर्थ में ईश्वर व्यक्ति है मनुष्य के समकक्ष या समानात्तर 
उससे अधिक दाक्तिमान है। वह मनुष्योचित ओर मनुष्येतर दोनों प्रकार के 
काय कर सकता है तथा वह कभी भी रूत्यु का पातन्न नहीं होता। यह 
सवंशक्तिमान तो नहीं मनुष्य से हर मामलों में श्रेष्ठ डे । इसके लिए ख्रशा, 
पालक, रक्षक होना तथा चरित की दृष्टि से श्रेष्ठ होना आवश्यक नहीं है। 


फिर भी यह बुद्धिमानों में बुद्धिमान्‌ और शक्तिमानों ( व्यक्तियों ) में शक्तिमान 
हो सकता है।* 


अध्यात्म के अर्थ में उसका व्यक्ति होना अनिवाय नहीं है। ( सम्भवतः 
ईश्वर त्रयी इत्यादि रूपों में एक से अधिक व्यक्ति की तरह प्रतीत होता है । 
वह लोकप्रिय ईश्वर से अपेक्षाकृत अधिक व्यापक है। विशेषकर. ईश्वरवादियों 
के लिए तो वह सवशक्तिमान और विभ्रु है ।* 


दाशंनिक अर्थ में यह उक्त दोनों से व्यापक है। कुछ दाश्शनिकों के अथ 
में यह व्यक्ति नहीं, ईश्वर नहीं अपितु विश्व ही ईश्वर है । हेगेल इसे परम 
ईश्वर ( 0.080]प706 (४०0 ) और स्पीनॉजर प्रकृति का ईश्वर ( &00 6 
740प76 ) कहता है। इसके मतानुसार ईश्वरत्व का आरोप विश्व पर तभी 
हो सकता है जब विश्व की एकता प्रथम दृष्टि में मान छी जाय | विश्व का 
वह भाग जो किसी पर निर्भर नहीं है बल्कि उसी पर शेष विश्व आधारित है, 
उस तत्त्व को ईश्वर कहा जा सकता है। यह वही सिद्धान्त है जिसे देववाद 
भी कहा जाता है। दाशनिक ईश्वर को प्रथम महत्‌ कारण! ( ०96 276७( 
7:860 08८86 ) मानते हैं ।* 

किन्तु मनोविज्ञान का क्षेत्र जागतिक दृष्टि से ईश्वरत्व का विचार करना 
नहीं है, अपितु आस्था, भावना, विश्वास, संवेग इत्यादि की दृष्टि से ईश्वरत्व 
का विश्लेषण करना ज्ञान पड़ता ढै। राबरट्ट एच० थाउल्ेस ने ईश्वरत्व का 
मूल्यांकन उपयुक्त उपादानों के आधार पर, किया है। थेलेस के मताबुसार 
ईश्वर सम्बन्धी आस्था की पुष्टि में परम्परागत, प्रायोगिक और बौद्धिक तीन 
तत्वों का योग रहा है । इनमें प्रायोगिक को पुनः सुन्दरता, समरूपता 
( ॥97४70॥ए ), परोपकारिता ( .3676708706 ) के रूप में विभाजित 
१, रे. फि. साइ. रिस. ए. १६२। २. रे. फि- साइ. रिस. ४. १६२-१६३ | 


३, रे. फि. साइ. रिस. पृ. १६४ । ४. २. फि. साइ., रिस. पृ. १६५। 
७. रे. फि. साई. रिस, ए. १६६ । ६. साइ. रे. पृ. १३॥ : 
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किया है। यों तो प्राकृतिक विश्वास प्रकृति में ही ईश्वर का स्वरूप प्रतीत 
कराता है । विशेषकर नीछा आकाश, सूर्य की ज्योति से ज्योतिमंय आकाश 
इत्यादि में व्रष्टा जब उदात्त सौन्दय का दर्शन करता है, तो उसे उस उदात्त 
सृष्टि में किसी ईश्वर जैसी उदात्त सत्ता की ही महिमा छक्षित द्ोती है। इस 
प्रकार समस्त सौन्दर्य को वह इृष्टदेव की अभिव्यक्ति मानने लगता है। 
मनोविश्लेषण की दृष्टि से यह अनुभूति एक चुद्धि-व्यापार की अक्रिया विद्त 
होती है ।* 

मन का नेतिक संघर्ष भी मनुष्य को ईश्वरीय आस्था की ओर भ्रेरित 
करता है। नेतिक संघर्ष की शक्तियाँ दो रूचयों की ओर उन्मुख॒ करती हैं 
जिनमें नेतिक शिवत्व ( 20007688 ) का पक्च ईश्वर के रूप में ग्रहीत होता 
है।* ईश्वर का यह शिवत्व नेतिक आादर्शों की महत्ता की सर्जना करता है। 
मनुष्य सहज ढंग से सोचने लगता है कि कोई मनुष्य ही नेतिक आद्शों 
की चरम प्रतिमूर्ति है। इस प्रकार शिवत्वपरक ईश्वर में विश्वास नेतिक संघर्षों 
की अनुभूतियों का युक्तिकरण ( 77006९०४प्थ१४७४07 ) है । कभी-कभी 
मनुष्य यह अनुभव करता है कि जबतक वह ईश्वर में विश्वास नहीं करता 
. तबतक भकछ्ता नहीं हो सकता । इस विश्वास के बिना वे अपने नेतिक चरित्र 
के लिए किसी सुदृढ़ प्रेरक को पाने में असमर्थ रहते हैं । इसे अनुभूति का 
युक्तिकरण न कह कर मनोवेज्ञानिक इच्छा-पूर्ति! ( ँ७॥ प्रीग0०76 ) की 
एक श्रक्रिया मात्र मानते हैं ।३ 
विश्वास ओर अजुभूति का विषय 

भावात्मक तत्वों की दृष्टि से भी ईश्वर का एक वह रूप प्रचलित रहा है, 
जहाँ वह विशेष भाव-दशाओं में ईश्वर जेसी रहस्य-सत्ता का अनुभव करता 
रंहा है। तादाक्य की वह अनुभूति जिसमें वह अपने अस्तित्व को खो देता 
है, उसकी इसी धार्मिक अनुभूति का एक जह्ढ है। थाउलेस ने धार्मिक अनु- 
भूति के तीन रूप माने हैं--पाप से क्षम्य होने के अर्थ में, अत्यक्ष अनुभूति के 
भर्थ में और विश्वास की निश्चयत्रा के अर्थ में” । इनमें पाप की भावना को 
मेकहूगल ने निषेधात्मक स्वाजुभूति ( ९०९७४४ए७ 8०! ०७॥४72 ) कहा है, 
यह भत्यन्त विषण्ण अवसाद की अनुभूति से पूर्ण मानसिक दशा है । इसके 
अतिरिक्त प्रत्यक्ष अनुभव की स्थिति में एक प्रकार की भावात्मक रहस्याःत्मकता 





१. साइ. रे. १. ४० । २. साइ. रे. पृ. ४६। ३, साइ. रे. पृ, ४७। 
४५ साइ. रे, पू द्ध्‌ | 
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सब्निहित रहती है। इस दृशा की विशेषता यह है कि अनुभवकर्त्ता सदैव 
ईश्वर की उपस्थिति की भावना करता है। रहस्यात्मक सरतुतियों में होने वालो 
विशिशनुभूति को प्रायः चिन्तन कहा जाता है, उसमें भी मनोचैज्ञानिकों के 
अनुसार ईश्वर की उपस्थिति की भावना विद्यमान रहती है ।* 

आदशे अहं ( 870060-02० )या अहं आदशे ( ०20-4068) ):-- 

आधुनिक मनोविज्ञान ने मन के सूच्मतम रुतरों का विश्लेषण करने के 
क्रम में जिन उपादानों को प्रस्तुत किया है उनमें घार्मिकता था ईश्वरत्व की 
दृष्टि से फ्रायड द्वारा निरूषित आदशं-अहं! या अहं-आदशे” विचारणीय 
है। फ्रायड़ के अनुसार काम के दमन के प्रक्रिया-क्रम में ऐसा होता है कि 
जब कोई व्यक्ति काम से प्रथक होता है तो उस समय उसके अहं की 
रूपरेखा में भी परिवर्तन हो जाता है जिसे जहं के भीतर रूचय वस्तु की 
स्थापना कह सकते हैं ।* जब अहं छूचय का स्वरूप धारण कर लेता है 
तो वह इृदम्‌ को प्रिय रूच्य ( ]078-00]8०४ ) के रूप में स्वयं श्रेरित करता 
है? जिसके फलस्वरूप रचय काम ( 00]०८४ !090 ) का रूपान्तर 'आत्म- 
सम्मोही काम! में हो जाता है जिसे निष्कामीकरण की प्रक्रिया ' कहा जा 
सकता है। क्रायड ने इसे एक प्रक्वार का उन्नयनीकरण माना है। इसके 
क्रमिक विकास्त की चर्चा करते हुए फ्रायड ने बताया है कि बाल्यावस्था से 
ही अहं में तादात्म्य की स्थिति बढ़ती है, जहाँ से आदश-अहं का मूछ ख्रोत 
आरम्भ होता दहै। तादात््य का प्रारम्भ सर्वग्रथम पिता-माता से ही' 
हुआ करता है। सृष्टि, रक्षा, पालन, पोषण, स्व नियंत्रित्व आदि पिता-माता 
के ही ग्रुण उसके नतिक-आद्श द्वारा निरूपित ईश्वर में अधिष्ठित हो जाते हैं + 
क्रायड इस प्रकार के अहं-आदुश का सम्बन्ध प्रत्येक व्यक्ति में कुछानुवंशिक 
रिक्‍्थ ( 70ए002०76०00 ०४0९० छञाा७76 ) के रूप में मानता है, जो 
उसको ( मनुष्य की ) प्राचीन धरोहर है अहं-भादश मनुष्य की उच्चतम 
भावना को प्रदर्शित करता है। एक अभीष्ट पिता का पूरक होने के कारण, 
इसमें वे सभी तत्त्व विद्यमान हैं जिससे समस्त धर्म निःख्त होते रहे हैं? 
बालक के मन का अहं-आदर्श काछान्तर में विधेक के रूप में विकसित 
होता है“ जिसका कार्य नेतिक और अनेतिक तथा उचित और अनुचित का 
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मूल्यांकन करना है। सम्भवतः आदर्श-अहं का यही विचेक पाप-पुण्य या 
सुर-असुर भावों का विकासक बनता है। 


आदरशे-अहं ( 87[0०"-०2० ) का अवतरण 

विश्लेषण मनोविज्ञान में नेतिक या आदश-अहं, इृदम (70 ) में समा- 
हित अनेक प्रतिबन्धों, आवर्जनाओं और दमित इच्छाओं का एक रूप है। 
अनेक भावना-पग्रन्थियाँ मिलकर इसका निर्माण करती हैं ।  ऋ्रायड के अनुसार 
आदर्श-अहं” ( 5िप]067-९९० ) का अवतरण इदम के प्रथम '00]०९०४-०७४४॥6- 
56७४? था ओडिपस-मन्थि से होता है।* “आदश-भहं? का यह अवतरण उसे 
इृदस के कुछानुवंशिक ढंग से अजित उपादानों ( 009002०7०४0९ &8०(पो- 
88/7078 ) से सम्बन्धित करता है जिसके फलस्वरूप आदर्श-अहं के रूप 
में उन पूर्व अहं-निर्मितियोँ ( ०2०-४४०प८४प५४6४ ) का पुनराविर्भाव किया 
करता है, जिसने पीछे अपने अवत्तेपों ( 7760०009/98 ) को इदम्‌ में छोड़ 
दिया है। इस प्रकार नेतिक सन का हृदम्‌ से स्देव घनिष्ठ सम्बन्ध रहता 
है।* ऋफ्रायड के कथनानुसार पाप की भावना के चलते ही आदश-अहं 
( 8प]007-62० ) अनिवायंतः स्वयं आविभूंत होता है। “मनुष्य-प्रकृतिः में 
जिस उच्चतर भावना की करपना की जा सकती है उन सभी का समाहार 
थआदर्श-अह? में हो जाता है । यह एक इच्छित पिता का ही प्ररक नहीं है, 
अपितु इसमें समस्त धर्मों के मूछ स्रोत निद्वित हैं ।? उपयुक्त कथन में यद्यपि 
फ्रायड ने ईश्वर के स्वरूप की स्पष्ट चर्चा नहीं की है किन्तु फिर भी उसके 
विश्लेषण से इतना स्पष्ट प्रतीत होता है कि मनुष्य का आदशं-अहं? जिस 
इृदम्‌ से अवतरित होता है, उसमें व्यक्तिगत, सामूहिक भौर परम्परागत 
तीनों अहं-तत्व भी वतंमान रहते हैं; वह तीनों की समन्वित विशेषताओं से 
युक्त होकर अवतीण द्ोता है । मनोविज्ञान के ईश्वर की कह्पना में भी इन 
तत्वों का योग अनिवाय रूप से माना जा सकता है, क्‍योंकि ईश्वर की 
रूपरेखा यथा्थतः मनुष्य के आदर्श-अहं की ही देन प्रतीत होती है। यद्यपि 
ईश्वर की कोई युक्तिसंगत रूपरेखा मनोविज्ञान नहीं श्रस्तुत कर सका है, 
फिर भी अनेक मनोवेज्ञानिर्कों ने प्रायः मानस-व्यापार के संदर्भ में ही ईश्वरत्व 
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पर अपने विचार प्रस्तुत किए हैं जिसका फल यह हुआ है कि ईश्वर सम्बन्धी 
उनके दृष्टिकोण ओर विचारों में बहुत वेषम्य और पार्थक्य रहा है। फ्रायड 
स्वयं ईश्वर में विश्वास नहीं करता किन्तु पुरातन काल से आती हुई ईश्वर की 
कल्पना से वह अवश्य परिचित है ।* एडलर ने धार्मिक मनोबृत्ति को एक 
प्रकार की कमजोरी माना है। उसके मतानुसार कुछ छोग अपने दुः्ख को 
एक ईश्वर के सिर पर छादुना चाहते हैं--जो अत्यधिक विश्वास ओर श्रद्धा के 
साथ पूजा जाता है, तथा उसके साथ थे व्यक्तिगत व्यवहार तथा पारिवारिक 
सम्बन्ध भी स्थापित करते हैं । इन कथनों में एडलर को उन भनोवृत्तियों 
का पता चलता है जो धर्म ओर ईश्वर के भ्रति उनके अनोखे विचारों की ओर 
इंगित करती हैं। इस प्रकार धर्म और ईश्वर के प्रति अविश्वाप्र की भावना 
प्रदर्शित करने वाले मनोवेज्ञानिकों के अतिरिक्त मनोविज्ञान-जगत में कुछ 
ऐसे मनोविज्ञानवेत्ता भी हैं जिनकी धर्म या ईश्वर सें आस्था भी विदित होती 
है। मेकडूगल और युंग का नाम उनमें विशेष उल्लेखनीय है । 


पुराकव्पना की क्षमता 

मेकट्टगल जो प्रारम्भ में अनीश्वरवादी था बाद में धर्म के प्रति भी उसने 
अनन्य आस्था व्यक्त की है। मेकडूगल की दृष्टि में धर्म या धार्मिक आध्या- 
त्मिकता आधुनिक विज्ञान के प्रतिरोध के बावजूद भी बहुत सापेक्ष और ठोस 
प्रकृति के हैं। आस्तिकता या अध्यात्म की भावना मनुष्य का सम्बन्ध एक 
ऐसे विश्व से स्थापित करती है जो भौतिकता से परे होता हुआ भी 
यथार्थ और सर्वाधिक महत्त्व का है।' कुछ अंशों में मेकडगल ने ऋयड के 
(799७ एपएा:6 ० ०॥ 7पश०7 ) सें प्रतिपादित ईश्वरीय उत्पत्ति के 
सिद्धान्त में अपना अविश्वास प्रकट किया है ।' उसकी अपेक्षा भौतिकता की 
क्ञोर पर होते हुए भी वह आध्यात्मिक सत्ता ( जि/शापक £2000769 ) 
को अस्वीकार करने का भ्रतिपक्षी नहीं है। उसके मतानुसार पशु भी 
केवल जीवित रहने के लिए संघर्ष नहीं करते बल्कि सुन्द्रतर जीवन व्यतीत 
करने के लिए प्रयत्न करते हैं ।) मनुष्य में भी अपने जीवन को सुन्दर, 
सुखद और शान्तिसमय बनाने की भावना रहती है। धार्मिक आस्था, 
व्यवहार और व्यापार उनमें अपने ढंग से योग प्रदान करते हैं। भौतिक 
सामग्रियाँ तो केवल भौतिक तुष्टि प्रदान कर पाती हैं, किन्तु फिर भी 
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मनुष्य के मन में ऐसे अनेक ग्रबुद्ध भाव या विचार होते हैं, जिनके शमन 
एवं समाधान के लिए धार्मिक आस्था की आवश्यकता पड़ती है । इतना ही 
नहीं कभी-कभी वह अपने विचारों को ओर अधिक उदात्त आध्यात्मिक 
बनाने का प्रयत्न करता है। मेकडृगल के अनुसार मलनुप्य के जाने या 
अनजाने सभी कार्य किसी न किसी लक्ष्य से सम्बद्ध होते हैं । वह अन्य 
प्राणियों के साथ एक ही चेतना-प्रवाह से सम्बद्ध है। वह चेतना आध्यात्मिक 
ऊँचाई तक उठ सकती है । संगीतकार, कवि इत्यादि भी उसमें आध्यात्मिक 
चेतना का अनुभव करते हैं।' मैकड्टगल की यह निश्चित धारणा है कि खष्टा 
ईश्वर की जो रूपरेखा निर्धारित की है, उसके मूल में मनुप्य को रूपरेखा 
का हाथ अवश्य है।* वह ईश्वर के निर्माण में 'पुराकल्‍पना की क्षमता” 
( 0ए%४00७० £80प0ए ) का योग मानता है।* समेकदृगछ ईश्वर- 
निर्माण की प्रक्रिया में वेंयक्तिक से अधिक सामाजिक सन का हाथ समझता 
है । उसके मतानुसार यों तो मनुष्य आ्रायः ऐन्द्रजालिक ओर देवी चमत्कार 
के इन दो साधनों का प्रयोग करता रहा है।* किन्तु देवी ईश्वर वेयक्तिक 
मन की अपेक्षा समश्गित या सामाजिक मन की निर्मिति अधिक कहा जा 
सकता है । उसका विकास भी समष्टिगत मन से ही होता रहा है ।* मेकड्डूगल 
की ईश्वर सम्बन्धी घारणा सामान्य मनोविज्ञान की विच्ारणा पर ही 
अधिक आधारित जान पड़ती है। ईश्वर के निर्माण में योग देने वाली 
“0(०070000०७ 48०प४ए? को भी अधिक विशिष्ट ढंग से उसने विवेचित 
नहीं किया है । 


मनोशक्ति ( लिविडो ) की उद्चत्तम सत्ता के समकक्ष-- 

सर्वशक्तिमान सत्ता और ईश्वर के रूप पर विचार करते हुए तथा कांट और 
हेगेल के विचार द्वन्द्दों को उपस्थित करने के उपरान्त युंग ने मनोवेज्ञानिक 
दृष्टि से हल अस्तुत करने की चेष्टा की है। मनोवैज्ञानिक दृष्टि से ईश्वर 
उच्चत्तम शिव ( 0000 ) का अतीक है। युंग के मतानुप्तार यह शब्द 
( (000 ) स्वयं उसके परम मनोवेज्ञानिक मूल्य को गदर्शित करता है। 
दूसरे श्दों में यह प्रत्यय ( 00& ), हमारे कार्यों और विचारों के निर्धारण 
की दृष्टि से उच्चतम या . अत्यन्त सामान्य अर्थवत्ता व्यंजित करता हे या 
स्वयं. अहण करता है ।* युंग ईश्वर की रूपरेखा को लिविडो शक्ति के समन् 
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आधुनिक शान के आलोक में ६५९७ 


देखता है। उसके मतानुसार 'विश्लछेषण मनोविज्ञान की भाषा में ईश्वर की 
घारणा उस ग्रन्थि से मिलती-जुछती है, जो पूर्वनिश्चित परिभाषा के अनुसार 
मनोशक्ति 'लिविडो! ( मनोशक्ति-78ए7०70 ०४०७४ए ) की अधिकतम 
राशि को अपने-आप में अन्तभुंक्त कर छेती दै। वस्तुतः ईश्वर-घारणा की 
'एनिमा! व्यक्ति सापेक्ष होने के कारण प्रत्येक व्यक्ति में प्थक-एथक मात्रा 
में है। वेयक्तिक अनुभव की भी यही स्थिति है। प्रत्यय-बोध के ख्यार से 
भी ईश्वर कोई एक ही सत्ता नहीं है; क्‍योंकि जेसा वह यथार्थ में है उससे 
वह कुछु कम ही प्रतीत होता है ।” ऐसे लोग हैं जिनमें ईश्वर किसी का 
उद्र है, किसी का घन, किसी का विज्ञान या शक्तिया काम इत्यादि। 
व्यक्तिगत मनोविज्ञान की दृष्टि से अधिकतम छाभ् सी अभिकेन्द्रित होने की 
अपेक्षा क्रमशः स्थानान्तरित होता रहा है । 


उपनिषद्‌ ब्रह्म काम शक्ति के समकक्ष 


युंग के छिए कुछ जर्थों में उपनिषद्‌ बह्य केवक एक दशा मात्र की 
अभिव्यक्ति नहीं है अपितु युंग ने जिन्हें नाम प्रतीक कहा है, प्रायः वे ही 
उपनिषद्‌ ब्रह्म की धारणा की प्रतीकात्मक अभिव्यक्ति करते रहे हैं । विशेषकर 
ब्रह्म की उत्पत्ति, जन्म, सृष्टि, देवसृष्टि से सम्बद्ध जितने मंत्र आए हैं", उनमें 
निहित सभी धारणाओं को वह मनोशक्ति ( छिविडो ) के समकक्ष या 
समरूप देखता है ।* 


“लिविडो' राशि ओर ईश्वर 


विश्व के बड़े धर्मों के मन्तव्यों में इंस जगत्‌ के वे सत्यनिहित नहीं होते 
जो लिविडो की आत्मनिष्ठ गति को अन्तरोन्मुख कर अचेतन में के जाते हैं (४ 
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६५.८ मध्यकालीन साहित्य में अचवतारवाद 


(लिविडो? का सामान्य उतार और णर्न्तमुखीकरण अचेतन रूप से 'लिविडो? 
का एकन्रोकरण करता दहै। जो राशि का प्रतीक झहण कर छेता दै। 
एखर्ट के उद्धत कथनों को वह मनोवेज्ञानिक सिद्धान्त के अनुकूल मानता 
है। उसके मतानुसार आत्मा का क्षेत्र वहाँ है, जहाँ वह कोश-राशि छिपी 
हुई है और जहाँ ईश्वर का भी राज्य है। आत्मा अचेतन का मानवीकरण 
है। जहाँ मनोशक्ति या 'छिविडो? का कोश विद्यमाच दै तथा जो अन्तमुखी- 
करण के क्रम में अभिभूत और आत्मसात्‌ हो गया है।यह मनोशक्ति 
(लिविडो! की वह राशि है जिसे ईश्वर का राज्य कहकर वर्णित किया 
जाता है।' युंग के अनुसार ईश्वर से सवंदा महत्तम मूल्य का बोध होता 
है। मनोवेज्ञानिक दृष्टि से इसका तात्पये है--'लिविडो! की अधिकतम राशि, 
जीवन की सर्वाधिक गहनता और मनोवेज्ञानिक कार्य-व्यापार की चरम 
सीमा है।' इससे अपने ही राज्य में रहने वाले ईश्वर के साथ शाश्वत एकता 
का बोध होता है। इस अवस्था में अत्यन्त दाक्तिशाी 'लिविडो! या 
मनोशक्ति का एकन्नीकरण अचेतन में होता है, जिसके द्वारा प्रायः चेतन- 
जीवन का भी निर्धारण हुआ करता है “छिविडो' का यह एकत्रीकरण 
विभिन्न लक्ष्यों से और संसार से होता है, जिनके पूवरवर्ती प्रभुव्व को यह 
अनुकूलित था भ्रतिबन्धित कर देता है। पहले तो ईश्वर उसके बाहर था, 
किन्तु अब वह उसके भीतर सक्रिय है, क्योंकि अब वह गुप्त राशि ( लिविडो 
राशि ) ही ईश्वर-राज्य के रूप में ग्रहीत होतो है । इसमें स्पष्ट ही यह भाव 
परिलक्षित होता हे कि आत्मा में भी एकत्रित 'लिविडो? या “मनोशक्ति' ईश्वर 
से भी किसी न किसी सम्बन्ध का द्योतन करती है । 


अचेतन उपादान एवं आत्मस्वरूप ईश्वर 

युंग के अनुसार ईश्वर अचेतन उपादानों का सानवीकृत रूप है, 
क्योंकि सन की अचेतन क्रिया के द्वारा वह हमारे सामने रहस्योद्धाटित 
होता है । उसके मताजुसार यदि भात्मा को अचेतन उपादारनों का 
मानवीकृत रूप माना जाय, तो ईश्वर भी पूर्व परिभाषा के अनुसार अचेतन 
उपादान ही है। जहाँ तक वह व्यक्ति रूप में चिन्तनीय है, वह मानदी- 
कृत रूप दे। विशेषकर वह विशुद्ध या प्रमुख रूप से गतिशील बिस्तर 
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आधुनिक ज्ञान के आलोक में ६९९, 


या अभिव्यक्ति के रूप में ग्रहीत होता दे ।* इस प्रकार वह आत्मा और 
ईश्वर को एक ही समझता है। मनोविज्ञान के, विज्ञान के रूप में, अभिज्ञान 
की सीमा में परिसीमित होने के कारण, उसे अनुभव तक ही सीमित रखना 
आवश्यक है, भगवान या ईश्वर वहाँ सापेक्ष भी नहीं है, बल्कि एक अचेतन 
क्रिया है, जिसे उस “लिबिडो? की विखंडित राशि का व्यक्त होता कहा जा 
सकता है, जिसने 'भगवत्‌-प्रतिमा? को सक्रिय बनाया है ।* किन्तु ईश्वर की 
सापेक्षता के प्रमाण से यह प्रतीत होता है कि कम से कम तक द्वारा, 
अचेतन-प्रक्रिया के नगण्य अंश को भी, वेज्ञानिक उपादान के रूप में पहचाना 
नहीं जा सकता । निश्चय ही ऐसी अन्तरंधष्टि तभी हो सकती है, जब आत्म- 
चिन्तन सामान्य से अधिक हो जाता है। यथार्थत। अचेतन उपादानों को 
उनकी आलम्बन वस्तु में प्रक्षेपित होने से रोक लिया जाता है। भर उनके 
प्रति कुछ जिज्ञासु होने की छूट मिल जाती है, जिसमें अब वे आत्मवस्तु से 
अनुकूलित होकर या उसी की होकर व्यक्त होती है |? ईश्वर, जीवन का सर्वाधिक 
गहनतम तत्त्व अचेतन में और आत्मा में निवास करता है। इसका अथथ यह नहीं 
कि ईश्वर सम्पूर्ण रूप से अचेतन ही हो जाता है--विशेषकर इस अर्थ में कि 
चेतना से उसके अस्तित्व का छोप हो जाता हो। ऐसा लूगता है कि उसके मुख्य 
गुण कहीं अन्यन्न हटा दिए गए हों, जिससे वह बाहर न प्रतीत होकर भीतर 
प्रतीत होता हो । इस स्थिति में रक्ष्य वस्तु अब स्वतंत्र तथ्य ( 48000/8 ) 
नहीं है, बल्कि ईश्वर ही स्वतंत्र 'सनोवेज्ञानिक ग्रंथि! बन गया है । यह स्वतंत्र- 
अन्थि सवंदा केवल आंशिक रूप से चेतन है तथा कुछ विशेष दशाओं में ही 
अह से सम्बद्ध हे, फिर भी उस सीमा तक नहीं कि अहं ही उसको आत्मसात्‌ 
कर छे। ऐसी स्थिति में वह स्वतंत्र नहीं रह सकता, अपितु उसी क्षण से 
बहुत अधिक रूच्य-निर्धारक तत्त भी नहीं रद्द जाता, बढ्कि केवछ अचेतन 
मात्र रह जाता है।।ं 


सामूहिक प्रत्यय 

युंग ने बृत्यात्मक शक्तियों में योग देने के कारण ईश्वर को सामूहिक 
प्रत्यय माना है। वृत्यात्मक शक्तियों को संबकित करने के कारण जीवात्मा 
देव और दानव के अनेक रूप घारण करती है। इस क्रम में एक विचित्र 
बात यह छक्षित होती है कि संचेदुना और विचारणा दोनों सामूहिक काय हो 
जाते हैं; जिनमें पार्थकय न होने के कारण वेयक्तिकता विच्छिन्न हो जाती है, 
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३०० मध्यकालीन साहित्य में अवतारवाद 


इस प्रकार वेयक्तिकता ईश्वर के सहश एक सामूहिक सत्ता बन जाती दे, क्योंकि 
ईश्वर समस्त प्रकृति में व्याप्त एक सामूहिक प्रत्यय है ।* 


मनुष्य सापेक्ष 
युंग के अनुसार ईश्वर की सापेक्षता इस विचारधारा का भी धोतन करती 


है, जिसमें ईश्वर का, चरम सत्ता का होना अवरुद्ध हो जाता है वह मानवीय 
विषय से परे होकर मनुष्य की सभी अवस्थाओं के बाहर अपना अस्तित्व 
रखता है। कभी-कभी कुछ अर्थों में वह मनुष्य के विषय पर ही निभेर करता 
है, जिसके फलस्वरूप ईश्वर और मनुष्य दोनों में घनिष्ठ एवं पारस्परिक 
सम्बन्ध विकसित होता है । वहाँ केवर मनुष्य ही ईश्वर का कार्य-व्यापार नहीं 
माना जाता, अपितु भगवान्‌ भी मनुष्य का एक मनोवेक्षानिक कार्यव्यापार 
हो जाता है ।* इस प्रकार युंग के मतानुसार ईश्वर और मनुष्य की सापेक्षता 
धार्मिक विषयों के मनोचेज्ञानिक अध्ययन को भी एक महत्त्वपूर्ण स्थान पर 
पहुँचा देते हैं । 


ईश्वर ओर परमेश्वर 
तेरहवीं शती के एक मनीषी एखट के उद्धर्णों के आधार पर थुंग ने 
ईश्वर और परमेश्वर में भी अन्तर स्पष्ट किया है। परमेश्वर सर्व है; वह स्वयं 
न तो ज्ञाता है न घधारणकर्ता; जब कि ईश्वर आत्मा की एक क्रिया के रूप 
में प्रतीत होता है । परमात्मा स्पष्टतलः सर्वव्यापी सृष्टि-शक्ति है। मनोवेज्ञानिक 
इृष्टि से यह स्वयं उत्पादक तथा 'सहजवृत्तियों? का स्रष्टा है, जो शापेन हावर 
की इच्छा ( ५४7) ) की तुलना में नतो ज्ञाता है न धारणकर्ता ।? बल्कि 
ईश्वर आत्मा और परमात्मा से निःख्तत होता हुआ प्रतीत होता है। भात्मा 
जीव के रूप में उसको व्यक्त करती है । जब तक आत्मा को अचेतन से प्थक 
हीं किया जाता, और जिस कारक तक उसका अचेतन की शक्तियों और 
उपादानों से प्रत्यक्षीकरण होता रहता है; तबतक उसका अस्तित्व बना रहता 
है। ज्यों ही आत्मा चेतन शक्ति की बाढ़ और स्रोत ( 80706 ) में विसर्जित 
हो जाती है, उसी समय उसका (ईश्वर ) भी छोप हो जाता है । निःसरण 
की यह क्रिया कचेतन उपादानों की उपस्थिति का तथा आधपध्मा से उत्पन्न 
प्रत्यय के रूप में अचेतन शक्ति का बोध कराती है। अहं जेसे विषयी 
(( डपशुं०० ) का, ईश्वर जैले आलम्बन रूच्य से प्रथक करना ही वस्तुतः 





१. साइको. टाइप, ए. ११९।. २, साइको. टाइप. पृ, ३०० । 
' ३, साइको. टाइप, पृ. ३१५ । 
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अचेतन" “ए787॥789?' से जान-बूझ कर प्रथक करने की क्रिया है।! इस 
प्रकार ईश्वर ग्राइंभूत होता ढै। जगत से अहं को विच्छिन्न करने के बाद 
और अचेतन को गतिशीक 'एए787॥7७? शक्ति से अहं ( 6७४०) के 
तादात्मीकरण के द्वारा, एक बार पुनः यह पार्थक्य चरितार्थ होता है । जिसके 
फलस्वरूप ईश्वर छचय वस्तु के रूप में छ॒ुघ होकर स्वयं कर्त्ता ( 8प0]९०6 ) 
बन जाता है, जिसे अब जहं से प्थक नहीं किया जा सकता ।* 


ईश्वर भाव-प्रतिमा ( आर्केटाइप ) के रूप में 


विश्लेषणात्मक मनोविज्ञान, जो मानव दृष्टिकोण से अनुभवात्मक विज्ञान 
माना जा सकता है; उसके अनुसार भी भगवान्‌ की प्रतिसा ( 70826 ) 
किसी मनोवेज्ञानिक दशा की प्रतीकात्मक अभिव्यक्ति करती है। उसकी 
प्रकृति विषयी ( 570]००७४ ) की चेतन इच्छा पर चरम प्रभ्ञ॒त्व॒ स्थापित 
करने की रहती है । अतः वह उसे एक ऐसे पूर्ण प्रतिमानत्व की ओर प्रेरित 
करती है, जो चेतन प्रयास के द्वारा बिल्‍्कुक सम्भव नहीं है । जहाँ तक देवी 
कार्यव्यापार के सक्रिय रूप से व्यक्त होने का प्रश्न है, अतिक्रमणशीछ वृत्तियाँ 
या वह प्रेरणा जो समस्त चेतन संज्ञाओं को अतिक्रमित कर देती है, अचेतन 
में शक्ति की राशिपुंज एकत्रित करने लगती है। 'लिबिडो! था मनोशक्ति 
का यह एकन्रीकरण प्रतिमाओं को चेतना प्रदान करता रहता है। ज़िसे 
सामूहिक अचेतन गुप्त संम्भावनाओं के रूप में रखता है। यह डे, भगवान्‌ 
की आत्म-प्रतिमा ( 47820 ) के मूल उद्म का रहस्य, जो आदि काछ से ही 
अचेतन पर मुद्वित हो गयी है और चेतन पर अचेतन रूप से अभिकेन्द्रित 
लिविडो ( मनोशक्ति ) की सर्वाधिक शक्तिशालिनी परम क्रिया की सामूहिक 
अभिव्यक्ति है |? युंग कहता है कि जब भी हम धार्मिक उपादानों के बारे 
में कुछ कहते हैं, हम उन ग्रतिमाओं के जगत में अ्रमण करते हैं, जिनका 
संकेत किसी अकथनीय की ओर होता है। हम नहीं जानते कि अपने 
सर्वातिशयी वस्तु या विषय की दृष्टि से ये प्रतिमाएँ, रूपक और धारणाएँ -: 
कितनी स्पष्ट और अस्पष्ट हैं । उदाहरण के लिए यदि हम कहते हैं ईश्वर 
या भगवान्‌ , तो निश्चय ही हम एक ऐसी प्रतिमा या शाब्दिक घारणा की 
अभिव्यक्ति करते हैं, जो काल-क्रम से अनेक परिवतंनों से गुजरती रही है ।* 
'जबतक हममें आस्था न हो, हम निश्चयपूजंक नहीं कह सकते कि ये 
१. साइको. टाइप, ४. ३१६ । क्‍ 
२. साश्को. टाइप. एप. ३१६ या “लाली देखन में गई में भी हो गई छाल! कबीर । 
३. साइको. टाइप. छू. ३००-३०१। ४. साइको. रेलि, प्‌. ३६०-३६१। 
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परिवर्तन केवरू प्रतिमाओं या बिम्बों या धारणाओं को दी प्रभावित करते हैं। 
फिर भी हम एक महत्त्वपूर्ण शक्तिस्नोत के झाश्वत प्रवाह के रूप में भगवान्‌ की 
कल्पना कर सकते हैं, जो अपने रूप को अनेक बार बदरता है, ठोक वेसी ही 
जेसे हम उसको शाश्वत स्थायी और सनातन अपरिवतनीय तत्त्व के रूप में 
कल्पना कर लेते हैं ।* हमारी तक॑ना को केवछ एक ही बात का निश्चय है कि, 
वह प्रतिमाओं ( 7778268 ) और प्रत्यर्यों ( 0०88 ) का निर्माण करती है; 
जो मानवीय कत्पना और उसके ऐहिक तथा स्थानीय स्थितियों पर निर्भर 
करते हैं और इसीलिए वे ऐतिहासिक कालक्रम से असंख्य बार परिवर्तित 
होते रहे हैं। इसमें संदेह नहों कि इन प्रतिमाओं के पीछे कुछु वह है जो 
चेसना का अतिक्रमण कर जाती है ओर इस प्रकार का्यशील रहती दे कि 
उसके कथनों में सीसा से बहुत दूर या भयानक चेषम्य नहीं हो पाता; वढ्कि 
स्पष्ट ही वे सब कुछ आधारभूत सिद्धान्तों या पुरा प्रतिमाओं से सम्बद्ध 
प्रतीत होते हैं। मन या पदार्थ के सह्श ये स्वयं अज्ञात हैं। यद्यपि हम 
जानते हैं कि वह भी अपर्याप्त ही होगा, हम इतना ही कर सकते हैं कि 
इनके मॉडल या ढाँचे तेयार करें या एक सत्य मान कर धार्मिक कथर्नों 
के द्वारा बार-बार परिपुष्ट करते रहें ।* इस प्रकार युंग ने ईश्वर को ऐसी 
भाव-प्रतिमाओं के रूप में देखने का प्रयास किया हैं जो विश्व के समस्त 
धर्मों में भाव-प्रतिभा के रूप में व्याप्त हैं। इसी से वह ईश्वर के विश्व को 
प्रतिमाओं का संखार समानता है। उसका कथन है कि “जहाँ मेरा सम्बन्ध 
इन आध्यात्मिक विषयों से रहा है, मुझे बहुत अच्छी तरह पता रहता दे 
कि में प्रतिमाओं के विश्व में धूम रहा हूँ; भर मेरी कोई भी विचारणा उस 
अज्ञात सत्ता का स्पश भी नहीं कर पाती है । मुझे यह भी खूब पता है कि 
हमारी घारणाशक्ति कितनी सीमित है, भाषा की दरित्रताया कमजोरी के 
विषय में कुछ न कह कर यह कठ्पना करना कि मेरे जाक्षेप णपेक्षाकृत 
सेद्ान्तिक अर्थ अधिक रखते हैं, जितना एक आदिवासी पुरुष ( ईश्वर का ) 
अर्थ समझता है। खास कर जब वह भगवान की कह्पना केश! या 'सर्प! 
के रूप में करता है? । यद्यपि हमारी समस्त धार्मिक विचारधाराएँ उन 
मानवीकृत ( .७7077०००००:४.०४४० ) प्रतिमार्थों में निहित है, जिन्हें कभी 
भी तार्किक या बौद्धिक समीक्षा के लिए उपस्थित नहीं किया जा सकता । 
हमें यह कभी नहीं भूलना चाहिए कि वे अदृश्य ढेवी 'भाव-प्रतिसाओं? पर 
१. साइको. टाश्प, पृ. १६०-१६१। 

२. साइको- रेलि. ५. ३६१। ३, साइको. रेलि. प. ३६१। 
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निभर करते हैं, वस्तुतः उस भावात्मक आधारभूमि पर जो श्रज्ञा या तक 
के लिए दुलध्य है ।* 


ईश्वरत्व का मूल उत्स एवं विकास 


आदि्मि युग से मानव जाति में जो ईश्वरत्व का विकास होता रहा है, 
उसे मनोद्वृत्यात्मक और प्रतीकात्मक दो रूपों में अध्ययन किया जा सकता 
है। मनुष्य ने अपने विश्वास, आस्था और अनुभूति के द्वारा एक ऐसी 
नेतिक या मनोवैज्ञानिक अ्न्थि का निर्माण किया है जो युग-युगान्तर से 
ईश्वर-सम्बद्धू रूढ़अंथियों का विस्तार करती रही दे। उसकी यह क्रिया 
प्रायः परम्परागत रूप से रूढ़ प्रतीकों एवं प्रतिमाओं के उद्धव और पुनर्निर्माण 
द्वारा होती रही है। मनोदवृत्यात्मक और प्रतीकात्मक रूपों सें मनोबृत्यात्मक 
पूर्ववर्ती और प्रतीकात्मकम परवर्ती माना जा सकता है; क्योंकि शिशुकालीन 
मनोवृत्तियों ने ही ईश्वरात्मक प्रतीकों को सर्वप्रथम जन्म दिया होगा । ईश्वर 
प्रतीक शिशुमनोवृत्तियों द्वारा निर्मित व्यक्तिकृत ओर समूहीकृत ईश्वर-ग्रन्थियों 
की देन है। पूववर्ती अवस्था में पिता, माता, पूज्य, पुरोहित, राजा, चिढ्वानू: 
नेता, बेच इत्यादि के प्रति जो आदर-भावना विकसित द्ोोती रही है---उससें 
सर्वश्रथम पिता का रूप ही ईश्वरत्व के निर्माण का मूछ् कारण जान पड़ता 
है। पुत्र पिता के रूप और वर्ण के आधार पर ही अतिमानवीय व्यक्ति की 
कहपना करता है।* उसकी उन समस्त अश्रवृत्तियों और संदेगों का, जिनका 
सम्बन्ध पिता से था, बड़े सहज ढंग से स्थानान्तर हो जाता है। मनोवे- 
ज्ानिकों के अनुसार प्रीढ़ शिशु के मन में पिता के प्रति जो मनो-भावना होती 
है, उसी मनो-भावना के आधार पर वह ईश्वर में अतिमानवीय दिव्य 
शक्तियों की कल्पना कर उसका मानवीकरण दिव्य पिता के रूप में करता है ।* 


युवा होने पर युवक मानव को अत्यन्त प्रबकत शक्तियों का सामना 
करना पड़ता है। वह अपने पिता को भी उसी प्रकार एक प्रबल शक्ति के 
रूप में देखता है; जो उसके भाग्य का भी नियंत्रण करता है। शिशुकार के 
अनुपात में उम्र घोर भन्ुभव में वृद्धि होते ही उसके मनमें निहित सवशक्ति- 
मान, सर्वज्ञाता इत्यादि के अम दूर हो जाते हैं। वह अपने अनुभव, शिक्षा 
और परम्परा से भी इस तथ्य का अनुभव करने रूगता है कि विश्व में एक 
ऐसी जागतिक शक्ति है, जिसके समच उसके पिता, मनुष्य और यहाँ तक 
कि समस्त मनुष्यजाति की शक्ति तुच्छु दै। उसकी शिशुकालछीन अज्ञानता 


लिनफलीननाे, 


१. साइकोी टाइप, पृ, ३६१ । २, साइको. एन. स्टडी फेमिली, ५. १३११ ॥। 
२. साइको. एन. स्टडी फेमिली पृ. १३३। ह 
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ज्यो-ज्यों दूर होती जाती है। सर्वशक्तिमान और सर्वव्यापी जेसे पिता पर 
आरोपित वेशिष्टरयों का स्थानान्तर आदर्शीकृत देव की ओर होने रूगता है।* 
यह स्थानान्तर 'फ्छुगल” के अनुसार निम्नलिखित रूपों में होता है । 

१. आदिम मस्तिष्क में जीव चेतनाव्मक ( *णांणांड00 ) प्रवृत्तियों 
का निवास होने के कारण, बालक स्वाभाविक रूप से व्यक्ति या मानव रूप में 
प्राकृतिक शक्तियों की कल्पना करता है । 

२, प्रारम्भ में भी बारूुक अधिक संख्या में सृष्टि करने वाले 'जगत-ख्रष्टा? 
रूप में प्राकृतिक शक्तियों की कल्पना करना सीखने लगता है, ठीक वेसे ही 
जिस प्रकार उसके पिता और अन्य छोग छोटी संख्या में खष्टि-कार्य में रफ्त हैं । 
बाद में वह अपनी उसी “सृष्टि-बृत्ति' को अपने ईश्वर पर छाद देता है। 

३. इस अकार पिता. से अजित वे गुण और वेशिष्टय जो ईश्वर को 
प्रदान किये जाते हैं। धार्मिक परम्पराओं या विशेषकर भाषा, साहित्य भोर 
कला के द्वारा उनमें अधिक उद्दीपन, प्रसंगगर्भत्व, अथचत्ता आदि भरकर 
उन्हें जीवन्त और सावात्मक बना देते हैं? । 


ईश्वर-निर्माण के मूल में पिता, माता ओर नेता 


इस प्रकार ईश्वरत्व के विकास की दृष्टि से मानव-पिता और परम-पिता 
में वह घनिष्ठ सम्बन्ध छक्षित होता है, जो मनुष्य के मन में बहुत दूर तक 
जड़ीभूत हो गया है । पितात्मक धर्मों के विकास में तत्कालीन पिंता की 
अपेक्षा पुरातन पिता या कुछपितामह का विशेष योग रहा है। परिवारों में 
प्रायः वे ही कुछदेवता के रूप में मान्य होते हैं। उनकी पृष्ठभूमि में जिन 
धर्मों का विकास हुआ है, वे उनके ईश्वरात्मक व्यक्तित्व का निर्माण 
विविध तथ्यों के समावेश द्वारा करते हैं, विशेषकर ऐसे ईश्वर के व्यक्तित्व 
एवं चरित्र में कुलगत वेशिषप्व्य, व्यक्तित्व वेशिप्व्य, पौराणिक वेशिप्व्य तथा 
दाशनिक एवं साम्प्रदायिक वेशिष्व्य सिल्कर एक विशिष्ट ईश्वरीय व्यक्तित्व 
की रूपरेखा प्रदान करते हैं । इसमें सन्देह नहीं कि इसके निर्माण में पिता 
का सर्वाधिक योग है। किन्तु ऋायड ने पिता और माता की अपेक्षा 
नेता के देवीकरण का ही सर्वप्रथम विकास माना है। उसके मतानुसार 
नेता का ही पुराणीकरण अपनी चरमसीमा पर पहुँचकर उसका ईश्वरीकरण 
हक देता है। उसकी सम्भावना के अनुसार पिता की भपेक्षा नेता का 
दुवीकरण पहले हुआ होगा। फ्रायड के अनुसार माता, नेता और पिता 


१, साश्को. एन- स्टडी. फेमिली, पृ, १३४। 
२, साश्कोी, एन. स्टडी. फेमिली, पृ, ११५ । ३. जैन, सेल. ग्रुप, साश्की, ए. २७० । 
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का क्रम ही ईश्वर-निर्माण का प्रारम्भिक क्रम रहा होगा ।? इस. प्रकार 
जहाँ तक पितात्मक स्वरूप से ईश्वर-रूपों का विकास हुआ है, इस परिकल्पना 
से आयः अधिकांश वेज्ञानिक किसी न किसी प्रकार सहमत प्रतीत 
होते हैं । युंग ने भी पितृ-ग्रन्थि से ईश्वरत्व का विकास मानकर फ्रायड के 
साथ सहमति प्रकट की है। बढ्कि फ्रायड से कुछ आगे बढ़कर युंग ने 
इस सम्बन्ध का सनोविश्छेषणात्मक् कारण भी श्स्तुत किया है। युंग के 
अनुसार चेतन की रिक्तावस्था अथांव्‌ अचेतन दशा की स्थिति, अचेतन में 
“लिविडो! के विसजन द्वारा छाई जाती है। अचेतन में प्रघुप्त कुछ ऐसे भी 
उपादान हैं, जिन्हें अतीत व्यक्ति की स्थछुति-गन्थि से अभिहित किया जा 
सकता है। इनमें सामान्यतः शिक्ुु-प्रन्थि से मिलती-जुलती सबके ऊपर 
पितृ-ग्रन्थि है। उपासना के द्वारा लिविडो को अचेतन में विसर्जित कर 
शिशु-प्रन्थि पुनः सक्रिय बनायी जाती है, जिसके फलस्वरूप बाल्यकाछ 
की स्छतियाँ; विशेषकर पितृ-सम्बन्ध जीवन के साथ पुनः प्रुद्ध किए जाते 
हैं। परिककपता या पुन्तः सक्रियता से निकछकर मातृ-पितृ देवियों का 
जन्म होता है, जिसके फलस्वरूप शिशुवत्‌ भाव से मिलती-जुछूती, ईश्वर 
से सम्बद्ध धार्मिक शिशुवत्‌ भावना जाग्मृत होती है । विशेषताओं की 
इष्टि से यह पिता का प्रतीक है; जो चेतन्‍्य होने पर निःसन्देह स्चंदा यथार्थ 
पिता का ही प्रतिबिग्ब है जिसका उल्लेख ऋफ्रायड ने निषिछ या अगम्य 
प्रतिरोध के द्वारा पितृ-मूर्ति के दमन के रूप में वर्णित किया है।* 

उपयुक्त विवेचन से स्पष्ट है कि मनोवेज्ञानिकों ने ईश्वर को जिस परिवेश 
में प्रस्तुत किया है, वह एक सासान्य आधार होने की अपेक्षा उनके मत- 
पार्थक्य का ही अधिक परिचायक जान पड़ता है। आस्था, विश्वास, अनुभूति, 
अहं-आदश, 'लिविडो! शक्ति, अचेतन उपादान, सामूहिक अचेतन उपादान 
आदि की विचारणा कुछ मिलाकर ईश्वर को निश्चित रूप से एक मानसिक 
ईश्वर-प्रन्थि के रूप में व्यज्ञित करते हैं। फलतः ईश्वर मनुष्य के सामूहिक 
मनोव्यक्तित्व ( +8ए०700०78079[07फ7 ) की एक निर्मिति बन जाता 
है। मनोवेज्ञानिकों के अनुसार शिशु के मन में पितृ-अन्थि का विकास 
ही आगे चककर ईश्वरत्व के विकास का मूल कारण रहा है । परिणामतः शिशु 
का पिता ही मनुष्य का परमपिता बन बेठा है । 

विश्व के समस्त धर्मों में जो ईश्वर स्थान ग्रहण करता रहा है, वह 
उपयुक्त विवेचित ईश्वर का ही प्रतीकात्मक रूप दे। वह सभी धर्मों में 


१. जेन. सेल. झूप. साइको. ५. २७००। २. साइको. टाइप. पृ. १५६-१५७। 
३, साइकी, टाइप, १. १५७ । | : 
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अपनी प्रतीकात्मक अर्थवत्ता के साथ ही व्याप्त है। योंतो ईश्वर-प्रतीक के 
निर्माण में अनेक प्रकार के प्रतीकों और प्रतीक पद्धतियों का प्रयोग कारक से 
होता रहा है; जिसमें अचतारवादी प्रतीकीकरण की होली उसका एक विशिष्टि 
अंग है। इसलिए इस क्रम में इन प्रतीर्कों का मनोवेज्ञानिक अध्ययन 
नितान्त अपेक्तित है। साथ ही इसी सन्दर्भ में अवतारचादी प्रतीक एवं 
प्रतीकीकरण के विवेचन करने के पूर्व 'अतीक” शब्द की अथंगत सीमा, स्वरूप 
तथा चिह्न, प्रतिमा और बिम्ब से उसके पार्थलय को स्थिर कर लेना अत्यन्त 
आवश्यक प्रतीत होता है । 


ग्रतीक 


मनुष्य अपनी मनोभावनाओं की अभिव्यक्ति एवं प्रकाशन के लिए जिन 
माध्यमों का प्रयोग करता है उनमें ध्वनि, प्रतिध्वचनि, इंगित, संकेत, 
मुद्रा, शब्द, चिह्न, प्रतीक, चित्र, प्रतिमा, बिम्ब इत्यादि का नाम लिया 
जा सकता है। इनसें प्रतीक? असिव्यक्ति का एक सर्वप्रमुख माध्यम रहा 
है। चिह्न, संकेत या वे प्रतीक जो गणित, ज्यामिति आदि में अयुक्त होते 
हैं, उनके अर्थ और अभिप्राय प्रायः निश्चित से होते हैं धार्मिक ओर 
मनोवेज्ञानिक प्रतीकों के भी भर्थ रूढ़ हुआ करते हैं। मनोविज्ञान की 
दृष्टि से धर्म मानव-स्वभाव का अध्येतव्य रूप है; भ्रतीक उसकी आवश्यकताओं 
ओर अमीप्साक्षों का अध्ययन करता है ।* प्रतीक मनुष्य के मन में निद्वित 
अनादि काल से धार्मिक आस्था और विश्वास जागृत ही नहीं करता अपितु 
सुद्द भी बनाये रखता है। धार्मिक प्रतीर्कों के अध्ययन द्वारा यह स्पष्ट 
पता चछता है कि किस अकार ईश्वर प्रतीक विष्णु से कृष्ण के रूप में 
परिणत हो जाते हैं ।) मनोचेज्ञानिकों के अनुसार धार्मिक प्रतीक वे संकीर्ण 
प्रतीक हैं, जो जागतिक ओर आदशंवादी सम्बन्धों को व्यक्त करते हैं । 
अन्य प्रतीकों की तरद्द इनमें भी विकृत होने की प्रक्रिया मिलती है, किन्तु 
इनकी एक विशिष्टता यह है कि एक ओर तो ये अनन्तता और असीमता 


१. गी. रहस्य. ए. ४३०५ | “प्रतीक ( प्रति+-इक ) शब्द का धात्वथे यह है--प्रति ८ 
अपनी ओर, श्क > झुका हुआ। जब किसी वस्तु का कोई पणक्क भाग पहले 
गोचर हो; और फिर आगे उस वस्तु का ज्ञान हो, तब उस भाग को प्रतीक 
कहते हैं। इस नियम के अनुसार, सर्वेव्यापी परमेश्वर का ज्ञान होने के 
लिए उसका कोई भी प्रत्यक्ष चिह्ठ अंशरूपी विभूति था माग प्रतीक! हो 
सकता है । 

२. सिम्बो, पृ. २१९। ३. सिम्बोी, ए. २२० । 
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का अभिप्राय व्यक्त करते हैं ओर दूसरी ओर धार्मिक अन्धविश्वासों . 
( 40080098 ) की भी व्यजञ्ञना करते हैं। धार्मिक प्रतीकों में प्रकृतिवादी 
और आदशंवादी दो प्रकार की भ्रवृत्तियाँ छक्षित होती हैं । प्रकृतिवादी धारणा 
के अनुसार धार्मिक प्रतीक प्रकृतया प्रत्यावतंक ( +0०९7४४४४७ ) होता 
है, इसकी अभिव्यक्ति में वंशानुगत ( (+०76४४० ) अद्त्ति रहती है। प्रकृति- 
वादी किसी भी प्रतीक का विश्लेषण मूल सें आरम्भ करने का अभ्यस्त है । 
इसी से प्रत्येक प्रतीक में किसी न किसी प्रकार का आदिम तत्त ( रितणां- 
४५७ ०७४७॥४ ) अवश्य मिलता है। इनके मतानुसार धार्मिक प्रतीकों के 
मूल में भी आदिम तत्त्व मूल भित्ति के रूप में स्थित है। आदरशंवादी 
विचारणा के अनुसार धार्मिक प्रतीक परम सत्ता का वाचक है ।* वे उसमें 
सत्य, शिव और सौन्दर्य का दर्शन करते हैं। 


साहित्यिक 


किन्तु साहित्यिक प्रतीकों में नये-नये अथ्थ, नये-नये संदर्भों में सदेव 
उठते और पर्यवसित होते रहते हैं । इनमें सामान्य 'साइश्य के साथ-साथ 
कुछ ऐसे सूचम ओर सांकेतिक तत्त्व मिले रहते हैं और इनके माध्यम से 
ऐसे विचार और भाव जागृत होते हैं, जिनका सीधा सम्बन्ध उन प्रतीकों 
अथवा दब्दों से सरलतापूवक नहीं जोड़ा जा सकता। एक अतीकात्मक 
शब्द अनेक स्तरों पर अपना कार्य करता है तथा अनेक प्रकार के भाव और 
मानसिक चित्र उत्पन्न करता है ।* चिह्न, संकेत या गणित प्रतीकों के भी 
अर्थ प्रायः निश्चित और सावभोम होते हैं, स्थान भेद से उनमें किंचित्‌ 
रूपान्तर सम्भव है। किन्तु फिर भी इनमें परिवर्तत कम ही हुआ करते 
हैं। सु० लेंजर के अनुसार भी चिह्न, भूत, वतमान ओर भविष्य तीनों कारों 
में अस्तित्व रखता है और यथा अवसर उसके अथ का अर्थान्तर भी हो 
सकता है । साहित्यिक प्रतीकों के अर्थ भी कभी स्पष्ट होते हैं और कभी 
अस्पष्ट । आधुनिक मनोवेज्ञानिक्ों ने इन प्रतीकों की विशेषताओं पर पुष्कल 
विचार प्रकट किए हैं | वे प्रतीक को जिम अभिव्यकज्षना शक्ति का द्योतक 
मानते हैं, वह मनोवेज्ञानिक अथंवत्ता से ही संवल्तित कही जा सकती है। 
मनोवेज्ञानिक दृष्टिकोण से वस्तुओं के प्रत्यक्षीकरण में जो अन्य क्रियाये 
होती हैं, उनमें प्रतीकात्मक प्रक्रियाओं का भी एक प्रमुख स्थान दै। 





१, सिम्बी. एप. २२१। २. हि. अनु. एप. २०-२१। 
३, प्रो. एस्थे, ( लेंग. सिम्बी, ) पृ. २२२ । 
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प्रतीक की अनिश्चितता के श्रति युंग का कथन है कि प्रतीक सदेव जातियों 
के मूल में अंकित अवरशेषों से ग्रद्दीत होते हैं, जिनके उद्दम या निर्माण काल 
के निश्चय में बहुत कल्पना या तक किए जा सकते हैं, किन्तु फिर भी 
इनका ठीक-ठीक निश्चय नहीं किया जा सकता ।? फ्रायड ने स्वाप्नों की 
प्रतीकात्मकता के सम्बन्ध में विचार करते हुए कद्दा है कि 'किसी स्वप्न-अवयच 
ओर उसके अनुवाद में जो नियत सम्बन्ध होता है, उसे हम प्रतीकात्मक 
सम्बन्ध कहते हैं और स्वयं स्वप्त-अवयव को अचेतन स्वप्न-विचार का 
प्रतीक या संकेत कहते हैं ।/* इस्र क्रम में क्रायड ने स्वप्न-अवयव और 
उनकी पृष्ठभूमि सें रहने वाले विचारों के मध्य तीन प्रकार के सम्बन्धों 
की चर्चा को है--एक भाग का समस्त स्थान पर आ जाना, अस्पष्ट निर्देश 
( 3]]प४०7 ) और बिम्बीकरण ( 779297ए ) इनके अतिरिक्त वह एक 
चोथे सम्बन्ध की भी सम्भावना करता है, जिसे उसने सांकेंतिक या ग्रतीका- 
व्मक बताया है । इन प्रतीकों की विशेषता बतलाते हुए वह कहता है 
कि 'किसी ग्रतीक और उससे निर्देश मनोबिम्ब का सम्बन्ध नियत अर्थात्‌ 
न बदलने वाला होता है--मनोबिम्ब प्रतीक का मानो अनुवाद ही होता 
है, इसलिए प्रतीकवाद कुछ मात्रा में प्राचीन और प्रचलित दोनों पकार के 
स्वम-निर्व॑चन के आदश को मूर्त कर देता है । सम्भवतः क्रायड प्रतीक और 
बि्ब में घनिष्ठ सम्बन्ध मानता है । 


बिम्ब या प्रतीक--स्थूछ रूप से देखने पर बिम्ब, प्रतिमा या प्रतीक में 
अवश्य बहुत कम पार्थक्य जान पइता है, परन्तु बिंब और प्रतीक का 
सूक्ष्म अध्ययन करने पर दोनों का सापेक्ष अन्तर हम देख सकते हैं । बिंब 
मनोगत वस्तु सापेक्ष घारणाओं के आधार पर निर्मित व्यक्तिनिष्ठ चित्र * 
होता है | यद्यपि उसके अन्तराल में धारणा अपनी प्रतीकात्मक अंगयष्टि को 
लेकर ही उपस्थित रहती है। व्यक्तिनिष्ठ प्रतीर्कों में द्वास्वम्त प्रतीक, स्वप्न 
प्रतीक, आंतिमुकक प्रतीक कुछ अंशों तक ग्रहीत हो सकते हैं, किन्तु इनकी 
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१, साइको. टाइप, पृ. २९५। २. मनोवि. ९. १९६। ३, मनोवि. १. ५२९! 

४. गीता रहस्य. पृ. २१६ । बाल गंगाधघरतिलक ने दब. ठउ. (२, १) में ब्रह्म के लिए, 
प्रयुक्त प्रतीकों ( आदित्य, चन्द्र, विद्युत, आकाश, वायु, अप्नि, जरू भादि के 
अन्तगत रहने वाले पुरुषों ) की चर्चा करते हुए कह्दा है--'उपयुंक्त सब ब्रक्ष 
रूपों को, अर्थात्‌ इन सब को उपासना के लिए कटिपत गौण ब्रह्म स्वरूप अथवा 
ब्रह्म निदशक चिह्न कंहते हैं; और जव यहीं गौण रूप किसी मूर्ति के रूप में नेत्रों 
के सामने रखा जाता है, तब उसीको “प्रतिमा” कहते हैं. 


आधुनिक ज्ञान के आलोक में ३०९ 


अर्थवत्ता केवछ द्रष्टा व्यक्ति तक ही सीमित रहती है। इन प्रतीर्कों को 
फ्रायड ने एक प्रकार का मनोबिम्ब ही माना है। यों भी मनोबिम्ब की 
अनेक विशेषताएँ इनमें विद्यमान्‌ रहती हैं । स्वप्न प्रतीक अचेतन से अधिक 
सम्बद्ध रहते हैं; इससे इनमें अचेतन अभीष्सा तो द्वोती है किन्तु कल्पना 
और स्मृति जेसे काय-व्यापार का इनमें अभाव ही. जान पड़ता है। फलतः 
इस कोटि के स्वप्न प्रतीर्कों में प्रतीकाव्मकता अधिक रहती है और बिंबत्व 
कम । दिवास्वप्त में कल्पना, कल्पना-तरंग ( फेंटेशी ) और स्थघति का योग 
होता है, अतएव इनमें मनोबिंबत्व की मात्रा अधिक होती है। दिवा-स्वप्त 
में मूलभावना का प्रतीक अत्यन्त सबल रहता है, जिसके फलस्वरूप इनमें 
प्रतीकात्मफता का आधिक्य सम्भव है। प्रतीक साथ्थक और निरथंक दोर्नों 
होता है। प्रतीक की अर्थगशत सीमा अथैगत अनाव्यप्ति है और अतिव्यप्ति सी । 
सुलेन छजर ने प्रतीक में ताप्पय ( (०७४72 ), अभिप्राय ( छि2४08- 
४०॥ ), उपलक्षण या वस्तुवाचकत्व ( [00700800॥ ), सारूष्य ( (7070- 
590707 ) चार प्रकार का अथ माना है।* पर रूप की इष्टि से प्रतीक 
अक्तरात्मक, शब्दात्मक, नोमात्मक, रूपात्मक या सूरत और अमूत दोनों 
होता है। उसंकी अर्थवत व्यक्षना सांकेतिक, छाक्षणिक, अ्रसंगात्मक, 
अभिधात्मक, ध्यंजनात्मक, उद्धावनात्मक और प्रबन्धात्मक होती है । किंतु 
बिंब श्ष्थ, ताप्पय या संकेत की अपेक्षा रूप, चित्र और प्रतिबिम्ब की उद्धावना 
करता है। बिम्ब में भावोद्दीपन की अपूर्य क्षमता होती हैं। किन्तु प्रतीक 
अपने सीमित रूप में सावाभास और रसाभास तक ही सीमित रहता है । 
प्रतीक अन्य काय-व्यापारों के अतिरिक्त बुद्धि-व्यापारा को अधिकाधिक सक्रिय 
या गतिशीर बनाने का एक प्रमुख साधन है। बौद्धिक, ज्ञानात्मक तक- 
वितक की संयोजना प्रतीक के माध्यम से ही अधिक सम्भव है। चिंतन और 
मनन की प्रज्ञाशक्ति प्रतीक का ही आश्रय ग्रहण करती है। ज्ञानात्मक 
घारणाएँ प्रायः प्रतीकों के ही माध्यम से व्यज्ञित होती हैं, उनका भक्षुण्ण और 
असीम विस्तार भी प्रतीकों के ही सहारे अधिक सम्भव है। किन्तु भावन 
और विभावन दोनों व्यापार बिम्ब का आश्रय लेकर रखास्वादन सें परिणत 
होते हैं । प्रतीक जहाँ अर्थ एवं संकेत या 'अभिप्रायवोध तक सीमित है, 
वहाँ बिंब मनुष्य को सोन्दयंबोध के द्वारा आनन्द की चरम सीमा तक 
पहुँचा देता है। पर बिंब और प्रतीक दोनों की एक सामान्य विशेषता 
यह है कि दोनों सेन्द्रिय, और अतीन्द्रिय तथा ऐहिक और विश्वातीत दोनों को 


१. प्रो. एस्थे. ( लेंग. सिम्बो, ) ४. २२८। 
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कहा जा: सकेता है :किः प्रतीक उनका ( चारणाओं का )  प्रतीकीकरण कर- 
लेंता'है और बिंब- बिंबीकरण | प्रतीक का सम्भावित अर्थ और अ्थंगभेन्‍्व 
दोनों विचांरणां और भावना को समान ' रूप से और ' अत्यन्त सशक्त ढंग से 
प्रभावित करते हैं, जबं कि उनका अनोखा सम्मूर्तित ' बिम्बः जब ऐन्द्रिय, 
रूप धारण करंता है, तो वहूं ठीक प्रातिभज्ञान की तरह -संबेदना को उद्दीपितः 
करता है।। सुप्तेन ' लेजर के अनुसार प्रतीक के अर्थ में ताकिक और. मनोवे- 
ज्ञानिक. दो्तों 'पक्ष चर्तमान रहते।हैं:।' किसी “में तार्किक-पक्ष॑ प्रबल रद्दता है 
ओर 'फिसी में मभोनेज्ञानिक पक्ष | अर्थ सामान्य हो या साधारणीकृत्त, 
चहँ एक विशिष्ट “अतीकद्शा? ("5णएञ00) ४४प्र८४0॥ ) “की कभिष्यक्ति 
करता है। सुँग से' सम्मवतः! उसे ही 'प्रतीकात्मक' “मनीकृत्ति" (-9977007० 
&7ए४४०6:):की:संज्ञा- प्रदान ' की हैः । उसके 'मतानुसार प्रतीकात्मक. अवस्था 
था/ मनोवृक्ति7वुह 'डै--- जिस सभग् किसी पदार्थ की - घारणा' प्रतीकात्मक - ढंग 
से व्यक्त. की जा-रही .हो:।* 'सुसेनः छेंज॑र की . दृष्टि - में प्रतीक किसी रूच्य- 
_ अस्तु का स्थाचर 'नहीं' ग्रहण कर ' सकता, “बल्कि वस्तुओं की धारणा का  वह्द 
वाहन हैं । “प्रतीक का -अत्यक्ष अर्थ उसकी वस्तु नहीं. अपितु उसकी घारणा 
है। प्रतीक हमें 'वंस्तु-धारणा-बोध तक छे जाकर छोड़ देता है। उदाहरण 
के लिए व्यक्ति . वाचक नाम--रांम, घोड़ा, कुता इत्यादि--अपनी धारणा ही 
हमारे मनमें प्रस्तुत करते हैं ।? 

जीवन्त प्रतीक ( 4एं78 ७8णए70)! )---युड्गर की दृष्टि में प्रतीक एक 
ज़ीवन्त वस्तु है जिसकी विशेषताओं को किसी अन्य श्रकार से व्यक्त नहीं 
किया जा सकता | प्रतीक तब/तक जीवन्त है, जब तक वह अथगर्भत्व से 
सम्वल्ित है । यदि उसके तात्पर्य का जन्म उसी में से हुआ है; यदि 
वास्तविक प्रतीक़ से उसका तात्पर्य अधिक, दिव्य हो गया है; तो. प्रतीक रत 
है ओर उस्रका केवल - पऐेतिहासिक , महत्त्व शहद, गया है। प्रत्येक रहस्यवादी 
: विद्वति.के लिए धुंग, की ,दृष्टि में प्रत्तीक रत है; क्योंकि .रहस्यवाद के द्वारा 
अपेक्षाकृत' अधिक . विद्वुति- की ओर .उन्मुख किया गया. है; जहाँ उन 
सम्बन्धों के लिए, जो: अन्यत्र पूर्ण रूप से ज्ञात हैं, वह केवछ रूढ़ प्रतीक 
या संकेत के रूप्..में .व्यवह्त .होता है ।* किन्तु केवल रहस्यचादी तात्पय में 
स्थित प्रतीक स्॒वंदा जीवन्त प्रतीक है। युंग के अनुसार प्रत्येक मनोवैज्ञानिक 
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उत्पादन, जो किसी भज्ञात या -सापेक्ष रूप से ज्ञात सत्य की, यथा सर्भव 
सर्वोत्तम विवृति करता, है; प्रतीक माना जा. सकता. है। .शर्तं इतनी. ही है के 
हम. .उस - अभिव्यक्ति को .इतन ,मानने के लिए: तैयार. हो जायें कि वह 
स्पष्टतल: किसी चेतन .सत्ता .को. नहीं अपितु केबल. ,क्रिसी , हैवी. , खत्ता.को 
अभिहित करता है।? अपनी विशुद्ध प्रतीकात्मकता के चलते प्रतीक जीवित 
नहीं रहते--किन्तु प्रभावशाली घटनाओं से सम्बद्ध होने पर वे सप्राण हो 
उठते हैं ।* नृर्लिह की मूर्ति यों केचछ एक मूर्ति है किल्तु-पौराणिकः कथा से 
सम्बद्ध नूसिह-मूर्ति अपनी समस्त पौशणिक प्राणवत्ता के" साथ 'उषस्थित होती 
है। युंग तो उम्नी प्रतीक “को ' जीवनत और प्राणवान मानता है जो :किसी 
दवीतथ्य का सुन्द्रतम रूंप॑ में उद्घाटन करता हो, किन्तु उसका द्वरष्टा ' रंवर्य 
उसे नहीं जानता हो, क्योंकि इन दक्शाओं में वह जचेतन संम्पंक' की 
भावना प्रचुद्ध करता है। यह और आगे बढ़कर जीवन-चैतना की. संष्टि 
करता है ।९ युंग सामाजिक और वेंयक्तिक दोनों प्रतीकों में एक ही अंकार की 
विशेषताएँ मानता है। जीवन्त मस्तिष्क कभी भी अशक्त “या दुबे 
मस्तिष्क में उत्पन्न नहीं होता । बल्कि ऐसे व्यक्ति परम्परा द्वारा स्थापित 
पहले से ही प्रचलित प्रतीक को' अपनाकर संतुष्ट रहते हैं।* 


प्रतीकीकरण में “लिविडो” एवं “अचेतन”ः का योगः--मनोविज्ञान में 
प्रतीक उन अव्यक्त और दबी हुई इच्छाओं या वासनाओं का सूचक है, 
जिनके मूल में प्रेमलिप्सा या वासना है। यह यथार्थ जीवन में' वासना 
तथा जीवन की अनेकविध प्रवृत्तियों की पूर्णता या पूर्ति का सूचक है ।* 
मनुष्य की दबी हुई इृच्छाएँ या वासनाएँ जिन अक्षेपित रूपों में व्यक्त 
होती हैं, निश्चय ही वे रूप उनके वास्तविक आलूम्बन-न होकर प्रक्षेपित या 
प्रतीकाव्मक आलूम्बन होते हैं |“ प्रतीक सर्वदा अत्यन्त विषम प्रकृति की 
रचनाओं में से है, क्‍योंकि उसके निर्माण-तत्त्व प्रत्येक मनो-क्रियां से 
निकलकर एक निर्माण दक्ा में प्रविष्ट होते हैं। अतंएव प्रेत्रीक की स्थिति 
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८. महाभारत की यह उक्ति बहुत दूर तक इस कथन को पुष्टि करती है- 
वासना वासुदेवस्य वासितं आुवनत्रयम्‌'। 
“स्वभूतनिवासीनां वासुदेव ' नमो5स्तु ते ॥ 
वासुदेव की वासना से ही विश्व की सृष्टि होती दै। वासना से ही. श्री भगवान्‌ 
वासुदेव-रूप से भुवनत्रय में सब प्राणियों के अंदर निवास करते हैं । 


छ१२ मध्यकालीन साहित्य में अवतारवाद्‌ 


ऐसी है कि न तो उसमें अविवेक होता है न विवेक | उसके एक पद्ष में 
यदि विवेक का दर्शन होता है तो इतर पक्त विवेक से परे भी रहता है। 
क्योंकि उसकी प्रकृति में केवल विवेक्रपूर्ण तथ्य ही नहीं, भ्रपितु विशुद्ध 
न्तरिकता ओर बाद्य प्रव्यक्षीकरण से संवलित तथ्य भी भन्तहिंत रहा 


करते हैं । 
युंग के मतानुसार अनुभव से ऐसा प्रतीत होता है कि जब लिविडों? 


की एक राशि अचरुद्ध रहती है, तो उसका एक भाग आध्यात्मिकता की 
विवृति करता है और शेष भाग अचेतन में डूब जाता है; जहाँ वह कुछ 
सम्बद्ध प्रतिमाओं ( इमेजेज ) को प्रभावित कर सक्रिय बनाता है। प्रतीक 
कामरूप से आबदध होने के कारण जीवित रहता है और इस प्रकार काम 
बृत्तियों को नियंत्रित करने का एक साधन बन जाता है। 'लिविडो!” के 
विच्छिन्न होने के साथ-साथ प्रतीक भी प्रायःचिखंडित हो जाता है । किन्तु 
सजीव अतीक इस खतरे में भी दृढ़ रद्दता है। विखंडित मान्य हो जाने पर 
प्रतीक अपनी पेन्द्रजालिक या निर्माण-शक्ति का भी छोप कर देता है। 
इसलिए प्रभावशाली प्रतीक की निर्विवादरूप से एक अपनी प्रकृति है । वह 
युंग के जागतिक दर्शन को सबसे अधिक अभिव्यक्त करने वाछा हो सकता 
है । उसमें एक ऐसा अर्थ निहित हो जाता है, जिसका छोप नहीं हो सकता । 
इसका रूप निश्चय ही वास्तविक बोध से पर्याप्त मात्रा में दूर रहता है, जिसमें 
आलोचक मस्तिष्क को संतोषजनक समाधान मिल सके । अन्ततः इसका 
सौन्द॒य-बोघ इतना मार्मिक और हृदयभ्राही हो कि उसके प्रति कोई 
विवाद उठाने की सम्भावना न दो ।'* युंग के मत में यदि प्रतीक का मूल्यांकन 
किया जाय तो वह न्यूनाधिक मात्रा में चेतन प्रेरक शक्ति निहित है । इसका 
प्रत्यक्षीकरण और “चेतन काम-प्रवाहः जीवन के चेतन आचरणों का विकास 
प्रदान करते हैं । युंग ने इसे विश्वातीत काय भाना है ।* शिलूर के अनुसार 
ऐन्द्रिय वृत्ति का विस्तृत अर्थ है जीवन--एक चेसी धारणा जो भौतिक 
प्राणी सान्र को सूचित करती है और जिसमें पदार्थ सीधे इन्द्रियों के विषय 
होते हैं। रूपात्मक बृत्ति का विषय है रूप, एक वह धारणा जो पदार्थों के 
सभी गुर्णो को आत्मसात कर लेती है और जिसका सम्बन्ध विचार-क्रिया 
से रहता हे । इस प्रकार शिलर के अनुसार मध्यस्त क्रिया का लक्षप हे एक 


कली किअकी अल टम पे लक ४ हि अल कीच लत लक शीफ लत पल लिए आकर हे 
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००८४५? के रूप में किया है मनोवेज्ञानिक मूल्य की दृष्टि में 'मनोशक्ति? 
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आधुनिक ज्ञान के आलोक में ७१३ 


जीवन्त रूप', इसके किए उचित शब्द वह 'प्रतीक' को मानता है, जिसमें 
दोनों विरोध संयुक्त रहते हैं। यह एक ऐसी धारणा है जिसका काय॑ है 
दृश्य पदार्थ या दृश्य जगत के सौन्दर्यपरक मूह्यों की विवृुति करना। इस 
एक शब्द में सोन्द्य अपनी समस्त अर्थवत्ता के साथ समाहित रहता है । 
किन्तु प्रतीक एक ऐसी पूर्व भावात्मक क्रिया से, जो अन्य प्रती्कों का निर्माण 
करती है, इस निर्माणावस्था में वह उनके लिए € प्रतीर्कों के लिप ) उनकी 
सम्भावनाओं के निमित्त अपरिहार्य अंग सिद्ध होता है ।* प्रतीक की सत्यता 
को स्वीकार कर ही मानवता अपने देवों तक भायी, वह उस भावना के 
सत्य तक पहुँची, जिसने मनुष्य को इस पृथ्वी का एक मात्र स्वामी बना 
दिया | युंग शिकर का ही समर्थन करते हुए कहता है कि उपासना या 
पूजा अपने वास्तविक रूप में लिविडो का वह प्रत्यावर्तित आन्दोलन है जो उसे 
पुरातन की ओर उन्म्रुख करती है। यह आदि सृष्टि के मूल में पुनः डुबकी 
लगाने का प्रयास है ।* आने वाली प्रगतिशील क्रान्तियों की मूर्ति के रूप में 
निःखत है--यह प्रतीक, जो अचेतन तत्तों के समस्त ज्ञात या विदित 
परिणामों का प्रतिनिधित्व करता है। यह वह “जीवन्तरूप' है जिसे शिकर 
ने 'प्रतीक' कहा है, एक वह 'ईश्वरमूर्ति” जिसे इतिहास ने उद्धाटित किया है ।* 


निष्कषंतः मनोविज्ञान की दृष्टि में प्रतीक मनुष्य की कामनात्सक 
अभिव्यक्ति का वह 'जीवन्त रूप! है, जो अनेक रूर्पों में व्यक्त होता है । 


भारतीय प्रतीकों का मनोवैज्ञानिक वेशिष्व्य--युज्ञ ने 'छिविडो! तश्व 
की दृष्टि से भारतीय प्रतीर्कों का विश्लेषण करने का प्रयास किया है। 
उसकी दृष्टि में उपनिषर्दों में प्रयुक्त समस्त प्रतीक एक प्रकार के 'लिविडो 
प्रतीक' ही हैं । क्‍योंकि जिस “छिविडो” में वह सृष्टि-तत्त देखता है, वह 
ब्रह्म की धारणा में भी विद्यमान है |* ब्रह्म के छिए प्रयुक्त विभिन्न अ्रतीकों 
पर विचार करते हुए युंग ने ते. ब्रा. २. 4. «. «4. के मन्त्र की चर्चा 
करते हुए कहा है कि 'इस सन्त्र सें कहा गया है कि “सर्वप्रथम पूवे में ब्रह्म 
ने जन्म लियाः---इस आधार पर उसका कथन यह है कि “ब्रह्म केवल उत्पन्न 
करने वाली सत्ता नहीं है बल्कि स्वयं उत्पन्न भी होता है ।? पुनः सूथ बह्म 
को ऋषि से भी अभिद्दित किया गया दै, क्‍योंकि उसका सन भी सूय बह 
के समान प्रथ्वी और अन्तरिक्ष को पार कर जाता है | ते. आ. २, 4. ५--जो 
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१७ मध्यकालीन साहित्य में अचतारधाद 


यह ब्रह्म मनुष्य में है और जो ( बह्म ) सूर्थ में है--वे दोनों एक- ही हैं ।* 
युंग नें इन भारतीय प्रतीकों की विशेषता की चर्चा करते हुए 'लिविडो? 
के ही सन्दंभ में' उनका विश्लेषणात्मक अध्ययन प्रस्तुत किया है। वह. 
अथर्व. १०, २ में प्रतिपादित बहा” को एक जीवनी दाक्ति! के रूप में 
कल्पित मानता है, जो समस्त इन्द्रियों' और उनकी व्ृत्तियों में व्याप्त है। 
इस प्रकार मनुष्य की शक्ति का उद्टम ब्रह्म में ही निहित है।इस भावना 
का परम्परागठ' विकास' वदिक' साहित्य से लेकर मध्यकालीन साहित्य 
तक 'दीख पड़ता है| बहा की शक्तिखोत का प्रतीक परम्परा से ही माना 
जांता रहा है। चेंदिक उपासक यदि ब्रह्म से बल, चीये, आदि की कामना 
करता है तो पौराणिक उंपास्य ब्रह्म के वल पर ही संब कुछ करने वाला अपने' 
की मानता है । वह भगंवान के ही बल, चीय एवं तेज की सहायता से 
भगंवान का कस करने का आकांक्षी ह ( भंगवतो बलेन, भगवतो वीयण, 
भगवतस्तेजसा भंगवतः करिष्यामिः )'सामथ्य” का चरम प्रतीक उपास्य जब 
अपने आदर्श की चरम सीमा परे पहुँच जाता है,, तो वह ऐसा मानने 
लगता है. कि भंगवान ही अपने लिए अपनी प्रसन्नता के लिए स्वयं इस 
कर्म को करा रहे हैं ( भंगवानेव"''स्वस्में" स्वप्रीतये स्वयमेव कारयति ) 
इसीसे अपने समस्त गुणों और प्रतीरकों के साथ.एक गत्वर सृश्ितत्त्व के रूप 
में ब्रह्म ओर 'लिविडो' दोनों में बहुत कुछ साम्य है।* बह्य का बृह' धातु उसके 
मतानुसार .एक. निश्चित मनोवेज्ञानिक दुशा की ओर संकेत करता हैँ । 
सम्भवतः 'लिविडो” की एक विशेष एकत्रित राशि के स्‍्नायु वर्ग में उद्दास- 
प्रवाह के द्वारा तनाव की एक सामान्य दशा उत्पन्न होती है जो “बृह' या 
वर्द्धित' होने की सम्भावना से सम्बद्ध है। ऐसी अवस्था के लिए. बोलचाल 
की भाषा में “बिस्बों! या श्रतिमाओं का 'उद्दामग्रवाह!, जो स्वयं रोका न जा 
के!, विस्फोट” इत्यादि का प्रयोग हो सकता है। भारतीय साधना इस 
प्रतिबन्धित या लिविडो के एकन्नीकरण की अवस्था की परिपूर्ति आलम्बन 
छरूचय और मनोवेज्ञानिक अवस्था की ओर से ध्यान ( छिविडो ) को खींचकर 
करती है । ऐन्द्रिय अत्यक्षीकण का बहिष्कार और चेतन उपादानों का 
यह छोप अनिवायतः समान रूप से चेतना-छोप ( सम्मोहन दशा की तरह ) 
की ओर ग्रवृत्त .करता है; जहाँ अचेतन उपादान-पुरातन प्रतिमाँ 
( 7"770708! ॥79268 ) जो जागतिक जौर अतिमानवीय प्रकृति 
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“आधुनिक शान:के:ःआलोक:में न 


से युक्त हैं, अपनी: सावंभौमिकता -और . विशद .इतिबरत्त- के: द्वारा सक्रिय 
हो जाती है ।* 

ये अत्यन्त प्राचीन सूथ, -अप्नि, ज्वाला, वायु, प्राण इत्यादि. की. भन्‍योक्तियाँ, 
ज्ञो प्रारम्भिक कार से ही प्रतीकात्मक रूप ग्रहण , करती रही हैं--ज़न्म, 
ज़गत-गति, रचना-शक्ति आदि भी इसी प्रकार प्रतीक रूप घारण करते रहे हैं.। 
रचेंनामत्मक विश्व की भ्रावना स्वयं, मनुष्य में तिहित जीवन खत्य! का 
प्रसेपित प्रत्यक्षीकरण है। समस्त महत्त्वपूर्ण अनभिज्ञताओं .को दूर: करने के 
ख्याल से . किसी को यह अच्छी तरह परामश. दिया ज़ा सकता है, कि: वह 
इस ( जीवन) 'सत्त की अमूर्त धारणा, शक्ति के रूप में, करे । 


युंग के अनुसार अत्येक शक्ति में परस्पर विरोधी दो. जव़स्थाएँ होती: हैं. ॥ 
त्येक शक्तियुक्त पदार्थ ( क्योंकि कोई भी, प्रदार्थ. बिना शक्ति के. नहीं होता.) 
आदि-अन्त, ऊपर-नीचे, शीतल-गर्म, - 'पूव-उत्तर, . कारण-फल इत्यादि के रूप में 
परस्पर विरोधी युग्मों को आविभूत करता हैं। विरुद्ध धारणा से.. शक्ति-घारणा 
का अपार्थक्य 'लिविडो! की “धारणा को 'भी. आत्मसात्‌ कर; लेता. है.* 
पौराणिकं और दाशंनिक परिकल्पनात्मक :-लछिविडो?. प्रतीक की प्रकृति या तो 
प्रत्यक्ष अरतिवाद ( 97060॥688 ) के. द्वारा उपस्थित होती है, या शीघष्रः ही 
दी विरोधी तत्वों के रूप में विभक्तःहो जाती है। :'लिविडो” की. प्रवृत्ति; जिप्त 
प्रकार दो विरोधों में -विभक्त होने की है, युंग-वही  प्रचृसि .बह्य की धारणा 
या प्रतीक में भी पाता है 43 ([087 ०६ ०70श(७७) के लिए युंग ने संस्कृत 
हंन्द्रः शब्द को ही मनोवेज्ञानिक तात्पय के' लिए ,उपयुक्त समझा: है. ।* * ख्रष्टो 
ने इस सृष्टि में अनेक इन्द्रों का निर्माण किया है ।“ भारतीय: साहित्य में 
देव-दानव, बह्य-राक्षस जेंसे हन्दात्मक प्रतीर्कों की भरमार है। « भारतीय धर्म- 
साधना में प्रयुक्त प्रतीकों को यों मुख्य'रूप से नाम ओर रूप दो भागों में 
विभक्त किया जाता रहा है । 


नाम ओर रूप 

इसी विभाजन की. एक प्राचीन परम्परा उपनिषदों से ही दीख पड़ने 
लगती है । भारतीय साहित्य में ऐन्द्रिक सृष्टि को ग्रहण कर मन में रूपायित 
करने वाछे श्रोत्न और नेत्र दो मुख्य इन्द्रियाँ रही हैं। दोनों के माध्यम से 
मनुष्य ने विश्व की समस्त अनन्तता को अपनी पकड़ में बाँचने का, प्रयास 


किया । इन दोनों के योग से दो प्रकार के -प्रतीकों का विकास भारतीय 
...............----+त+त-+++7भभ7भप)रप्""-+भभभभपप"हतफै”।"हणतैतद पपण।/प/प/ 
१, साइको. टा. ए २५० । २. साइको. टा. ४. २५० । 


३, साइको., ट८ा. पृ. २०१ । » . साइको. दा. ४. २४२ ।, 
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चाहमय में हुआ, जिन्हें हम 'नामः और 'रूप! से अभिद्दित करते हैं। मनको 
आह होने वाले दृश्य या अदृश्य पदार्थ नामात्मक या रूपात्मक प्रतीकों में ही 
अभिव्यक्त होते हैं। भारतीय ईश्वर भी “नाम रूप दुइ ईस उपाधि! से युक्त 
है। नाम, निराकार और नियुंण ब्रह्म को भी अज, अविनाशी, जेसे असीम और 
अनन्तता सूचक शब्दों में प्रतीकात्मक अभिव्यक्ति करता है । रूप उस अनन्त 
और असीम को ससीम, सशगुण ओर सेन्द्रिय बनाकर रूपास्मक प्रतीक या विश्व 
झ्तीकों में व्यक्त करता है।* इसी से यदि 'नाम में अर्थ-प्रहण की भावना विद्यमान 
है तो रूप में बिम्ब ग्रहण की । यदि वेदान्तियों के इस तात्पय को ग्रहण किया 
जाय कि ब्रह्म ही सत्य है और जगत मिथ्या है तो निश्चय ही “मिथ्या? से 
एक प्रकार की प्रतीकात्मकता ही ज्यंजित होती है। अतः समस्त विश्व ब्रह्म 
की प्रतीकात्मक अभिव्यक्ति है। सम्भवतः प्राचीन उपनिषददों में भी सृष्टि के 
नाम रूपात्मक अभिव्यक्ति से तात्पय प्रतीकात्मक अभिव्यक्ति से रहा है | 
तिलक के मतानुसार भी माया! 'मोह! ओर अज्ञान शब्दों में वही अर्थ 
विवज्षित है। जगत के आरम्भ में जो कुछ था, वह बिना नाम-रूप 
का था--अर्थात निुण और अव्यक्त था। फिर आगे चछकर नाम-रूप मिल 
आने पर वही व्यक्त और सगुण बन जाता है ।* 'रामचरित मानस? में नाम 
और राम की चर्चा के रूप में नामात्मक और रूपात्मक प्रतीकों की ही 
मीमांसा की गई है। वहाँ नाम-राम से श्रेष्ठ सिद्ध किया गया है ।3 युंग ने 
अतीर्कों का एक विश्वातीत काय माना है ( नाम और रूप के ही द्वारा 
विश्वातीत तत्चों को प्रतीकात्मकता प्रदान की जा सकती है। भारतीय उपा- 
सना में जिन प्रतीकों का श्रयोग होता रहा है उनमें नाम, रूप और गुण 
उनके विशिष्टीकरण में अमुख योग देते रहे हैं । नाम प्रतीक एक, दो, तीन, 
एपकादद, द्वाददा, अष्टोत्तरी या सहसख्ननामों के रूप में उपास्य का नामाध्मक 
ग्रतीकीकरण करते रहे हैं। साधक इन नार्मो के लक्ष-लक्ष जप के द्वारा 
भारतीय मनोविज्ञान के अनुसार जाग्रत, स्वप्न और सुषुप्ति तीनों अवस्थाओं 
में मन को अधिष्टित कर देता है। तथा आधुनिक और पाश्चात्य मनोविज्ञान 
की दृष्टि से सहर्त्नों ओर छार्खों बार निरन्तर जप करने के फलस्वरूप उपास्य 
अपनी श्रतीक सत्ता के रूप में उपासक के चेतन, उपचेतन भौर अचेतन मन 
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२. गी, रहस्य, प्‌. २२९. (बृ. १, ४, ७, छा. ६, १, २, ३ ) साहको. टा. पृ, 
२७०४, रे: भा. ११, २, ३ । 

३, रा. मा. (काशिराज सं.) ए. १२ “कहे नामु बड़ राम ते निज विचार अनुसार! । 

७, साश्की, टा. ए. ४। 
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में ब्यापत हो जाता है, और उपासक को प्रस्येक स्थिति में उपास्यमय बनाए 
रखता है। जिसके फलस्वरूप नाम बड़े सहज ढंग से उपास्य के मनो-प्रतीक 
( /?8ए०००-8ए7ग 0! ) के रूप में स्थित मनो-ईश्वर ( +?8ए7०70-00व ) 
के रूप में सक्रिय करता रहता है। वस्तुतः उपासक का भी यही लच्य रहता 
है--निरन्तर अपने 'मनो-ईश्वर! को जगाए रखना । 


रूपात्मक प्रतीक मनोबिम्ब के रूप में साधक के समस्त पऐन्द्रिय-संवेदन 
का साध्य बन जाता है। नामाध्मक प्रतीक अनादि, अनन्त, अनामय जैसे 
अतीकों में व्यक्त होने के कारण ईश्वर की व्यापकता को तो ब्यंजित करता है, 
किन्तु उसका सानवीकरण नहीं कर सकता। नामात्मक प्रतीक में पेन्द्रिय 
सवेदना को ग्रबुद्ध करने की क्षमता का नितान्त जभाव रहता है। प्रायः इस वर्ग 
का अतीक अभ्यासगत चृत्तियों के द्वारा मन के चेतन, उपचेतन और अचेतन 
तीनों को आच्छुन्न कर लेता है। नाम रूपात्मक प्रतीकों को निम्न प्रकार से 
भी देखा जा सकता है :-. 








प्रतोक 
| 
| | 
नाम स््प 
डक | मत कलर अकआ 
। | 
मंत्र इब्द.. विभूति (उदात्त) अवतार (रसणीय) 
| नल 
' शभ्यास क्ृत्ति ( ज8070प७) ध्यान और आचरण के 
77807066 ) के द्वारा प्रयुक्त द्वारा प्रदुक्त 


नामात्मक प्रतीक प्रायः मंत्र और शब्दों में व्यक्त होते रहे हैं । कुछ 
साधनाभों में इनका भी ध्यान प्रतीकात्मक बिम्बों के रूप में किया 
जाता रद्दा है । 

रूपात्मक प्रतीकों. को विभूति ओर अवतार दो भागों में विभाजित क्रिया 
जा सकता है । विभूति प्रतीक जागतिक सृष्टि में व्याप्त वे दिव्य, प्राकृतिक, 
पौराणिक और मानसिक शाक्तियाँ हैं जिनमें मलुप्य ब्रह्म की अनन्त 
ऐश्वर्य शक्ति का त्रिस्तार पाता है। इन प्रतीर्कों में विशुद्ध प्रतीकात्मकता की 
अपेक्षा प्रतीकात्मक बिम्बवत्ता अधिक है। ये द्वष्टा के मन में संञ्रम और 
उदात्त के रूप में अनुभूत होने वाले प्रतीक हैं । नामात्मक प्रतीकों की तुरूना 


भा आयांभक शक ईट सो 
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में इनमें नाम, रूप और. गुण तीनों मोजूद हैं । इन विभूति प्रतीर्कों के द्वारा 
जागतिक, दिव्य, अतिआकृतिक, घतिमानवीय और आादश -ग़ुर्णों की विद्वति 
होती है। विभूति प्रतीकों में सभी का मानवीकरण सम्भव नहीं है। प्रत्युत 
' कुछ ही प्रतीक मानवीकृत दृष्ट देव के रूप में उपास्य होकर पुन्द्रिय संवेदन 
को उद्दीपित करने की क्षमता रखते हैं। अन्य विभूति प्रतीक चमत्कार ओर 
आश्चर्य की सृष्टि अधिक करते हैं। मनोविज्ञान की भापा में विभूति प्रतीक 

नुष्य के मन में निद्ित 'मनोशक्ति! ( जिसे युंग ने 'लिविडो? कहा है ) के 
उदात्त रूप का विभिन्न रूपों में प्रक्षेपण करते हैं। प्रत्येक विभूति प्रतीक 
उसकी अतृप्त उच्नयनीकृत इच्छाओं ( प्रापर॥66 870॥798६९१ 06४४७ ) 
का एक अतीकात्मक रूप है जो पौराणिक प्रतीकों में ग़रहीत होने के अनन्तर 
आधुनिक युग में रूढ़ प्रतीक मात्र बन कर ही रहं गया है । 


अवतार-प्रतीक 

अवतार स्वयं ब्रह्म की प्रतीकाव्मक अभिव्यक्ति हद । हम केवल ब्रह्म के 
आविशभूंत रूप को देख सकते हैं । अतः दृश्य ब्रह्म वस्तुतः सगुण-स्ाकार मन 
या इन्द्रिय ग्राह्मय रूप में उसका प्रतीकात्मक रूप है । स्वामी अखिकानन्द ने 
इसी आधार पर बह्म को ग्रतीक माना है ।* तिऊ्क ने “गीता-रहस्थ” में बह 
के चिहृ, पहचान, इत्यादि रूपों की चर्चा के क्रम में 'अवतार! को भी उसका 
प्रतीक बताया है । अवतार के रूप में ब्रह्म का यह प्रतीकीकरण अनेक प्रतीका- 
व्मक रूपों के साथ प्रायः विश्व के अधिकांश प्राचीन धर्मों में प्रचलित रहा 
है। युंग ने ईश्वर के पर्याय-रूप में प्रयुक्त होने वाले धार्मिक प्रतीकों को चार 
वर्गों में विभाजित किया है, जिनमें अवतार-प्रतीक चौथे वर्ग में ग्रहीत हुप 
हैं ।3 यों बहा की अभिव्यक्ति करने वाले अभी तक जिन प्रतीर्कों का विवेचन 
किया गया है, इसमें संदेह नहीं कि वे समस्त प्रतीक नामात्मक या रूपात्मक 
हैं। वे प्रतीक भी मानव-मन एवं उसकी इन्द्रियोँ के योग से आविभूत होते 
हैं। उनको साहित्यिक, सांस्कृतिक या साधनात्मक महत्ता युग-युगान्तर तक्र 
सजीव एवं व्यवहारक्षम बनाये रखती है । किन्तु अबतार-प्रतीक इन समस्त 
प्रतीकों की अपेक्षा अनोखी प्रकृति वाले होते हैं। जवतार-प्रतीक केबल मान- 
सिक या कछात्मक प्रतीक न होकर 'मनोजेचिक' प्रतीक हैं। इस अतीक्र-रूप 
में ब्रह्म का चर्णात्मक या चित्रात्मक अस्तित्व नहीं रहता, अपितु ब्रह्म को प्राणी 
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“ आधुनिक शान:के. आलोक :सें : .. ७६१६९, 


वर्ग के सदश उत्पत्ति या प्रजतन सम्बन्धी, जीवात्मक प्रक्रियांओं से भी गुजरना 
पड़ता हैं । जीवों के सदश ही सुख-हुःख का आभोग वह भी करता है । - अन्य 
प्रतीकों का आविर्भाव मनुष्य के प्नन में होता है, किन्तु . अवतार-प्रतीक वह 
जीवित अतीक है, जो जीव की तरह जन्म लेकर शिशु. किशोर.आदि जवस्थाओं 
को पार करता है। अवतार -प्रतीक प्रतिभा और प्रातिम्त ज्ञान. की अपेक्षा आस्था 
और विश्वास की देन है। महाकाव्य एवं मध्यकालीन युग की जनता चम- 
प्रवतर्को, युग-प्रवर्तकों, वीरों, नेताओं तथा अन्यान्य महापुरुषों को विष्णु जेसे 
दिव्य देंव या देव शक्ति का अवंतार मांनती रही है। इन अंतीर्कोः में उद्भव 
युग की विशेषताओं के साथ-सोथ आने वाले अनेक युगों की ' अर्थवत्ता उन पर 
रूदती चली जाती है। अवतार-प्रंतीकों में प्रतीकास्मक ढंग से युग विशेष की 
आवश्यकताएं, विवशेताएं तथा रुंदन-क्रन्दुन और हर्षोन्लोस समाहित रहते 
हैं।! अवतार-प्रतीक प्रायः महान युगान्तरेकांरी घटनेएओं से संम्बद्ध होने के 
कारण भबन्धास्मक॑ प्रकृति के होते हैं। अन्य प्रतीक मत होने पर कभी कदां- 


चित जीवित होते हैं, किन्तु अवंतार-प्रतीक किसी भी सापेक्ष-युग में पुन्जीवित 
हो उठता दे | अवतार-प्रतीकों गहीत' होने वाले पशुप्रतीर्कों में 'मत्य्य” जगत 
को जविक-सृष्टि प्रजनन या विस्तार तथा समंता का प्रतीक है, तो कूम उनकी 
रक्षा, पोषण, सुख ओर समृद्धि का | इसी प्रकार वराह और चुंसिंह एथ्वी पर 
होने वाले पशुओं के पारस्परिक संघर्ष का प्रतीकात्मक घोतन करते हैं। उनके 
व्यक्तित्व में पाशविक और पशु-मानव शक्ति का प्रतीकात्मक प्रदृशन उपस्थित 
करने कः अयास किया गग्मा है | महान .पुरुषषों से सम्बद्ध ,अवसार-प्रतीक ,अपने 
युग के एक वेसे व्यक्तित्व के रूप में आविभूृंत होता है जो.; स्वयमेव आदश 
एवं पूण होता है ।* इस प्रकार. महान पुरुषों से सम्बद्ध .अवतार-प्रतीकों में 
मनोचेज्ञानिकों ने एक समष्टिनिष्ठ व्यक्तित्व का समावेश माना है |? : 

अब देखना यह हैं कि अवतार-प्रतीकों के अतीकीकरण. में किन मनोवें- 
ज्ञानिक प्रकियाओं का योग है। अवतारवादी प्रतीकों का विकास पूर्वानुभूति 
पर तो आश्रित रहा ही है, उसके विक्रास. में रचनात्मक ओर पुनर्निर्मायक 
(7९(पघ०)॥०७४7५७ ) क्रियार्ओों का भी योग रहा है | स्खति या प्रत्याह्मान पर 
आधारित श्रतीक के रूप में जब-जब वे मन में उपस्थित होते हैं, उत्तरोत्तर 
वे अपने मूछ रूप में न होकर न्यूनाधिक भिन्न रूप में होते हैं। मनोविज्ञान 
में इस परिवतंन-क्रिया, का जो क्रम प्रचलित है, अवतार-प्रतीक भी परिवतन 
की उसी प्रक्रिया के भन्‍्तर्गत आते हैं। उनमें प्रथम प्रक्रिया है पौराणिकों 
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के ह्वारा उनको अधिक परिचित बनाने की प्रद्वति, द्वितीय-भाकार में कभी कमी 
या कभी अधिक करने की प्रवृत्ति, तृतीय--छुडौलपन की प्रवृत्ति, चतुथ--तीम्र 
या मसार्सिक बनाने की श्रवृत्ति अर्थात्‌ विशिष्ट भाकृति को विस्तृत करने की 
प्रवृत्ति । पंचम--विशिष्ट आकृति में अपनी ओर से कुछ जोड़कर समतल् 
( ०ण्यांप्र2 ) करने की प्रवृत्ति | 


इस प्रकार पुराणों में प्रत्याह्मान किए जाने वाले अवतारों का रूप उनकी 
तद्‌वत्‌ नकल न द्वोकर प्रत्येक युग की रचनात्मक प्रवृत्ति से सन्निविष्ट रहता 
है। मनोवेज्ञानिकों के मतानुखार प्रत्याह्मान में उपयुक्त प्रवृत्तियोँ के अतिरिक्त 
बाह्य और जांतरिक उत्तेजनाएं भी सक्रिय रहती हैं। अबतारों के भपरत्याह्वान में 
उनकी लीलाएं बाह्य उतेजना का काय करती हैं, तथा उपास्य के रूप में 
भक्तों द्वारा मान्य उनके ऐश्वय और माघधुय प्रधान रूप पूवं अन्य आरोपित 
भावात्मक संवेग भांतरिक उत्तेजना का काय करते हैं। प्रायः अवतार-प्रतीकों 
के भस्याह्यान की क्रिया में उनके अंश या आयुध इत्यादि भी सहायक होते हैं, 
जैसे विष्णु का चक्र, परशुराम का परशु, राम का धनुष, कृष्ण की मुरली 
इत्यादि । प्रस्याद्वान में इंष्ट या अभीष्ट की पूर्वाचुभूति के अतिरिक्त साहचय 
का भी विशेष मद्दत््व रहता है। इस दृष्टि से सहचर्या और “उप + जासना! 
में समानता दीख पढ़ती है ! अवतारवादी लीलकानुभूति तथा अष्टयाम पूजा में 
अवतार-प्रतीकों के साथ निबद्ध साहचय-भाव व्यंजित द्वोता है । 


मनुष्य किसी अव्यक्त शक्ति के हाथों का खिलौना है। अज्ञात मन एक 
अनुभवात्मक शक्ति है । वह मनुष्य की शारीरिक और मानसिक, चेष्टास्मक, 
बोधात्मक और संवेगात्मक क्रियाओं का संचालन करता है। मन की इच्छाएँ 
प्रतीक रूप में व्यक्त होती हैं। अतः अवतार प्रतीक भी पुराण-कर्ताओं की 
रक्षात्मक कल्पनाओं के प्रतीक प्रतीत होते हैं। पौराणिकों सें प्रतीकीकरण की 
यह क्रिया विकसित करने में अचेतन का ही श्रसुख हाथ रहता है । अचेतन 
में जो विस्थापन की क्रिया सानी जाती है, उस क्रिया के अन्तर्गत अचेतन 
की विविष्ट शक्ति से प्रभावित मनुष्य--उसका एक विकरुप प्रतिनिधि 
खोजता है। अवतार-प्रतदीक पोराणिकों के अचेतन द्रव्य से निर्मित एक 
विकल्पात्मक प्रतिनिधि प्रतीक हैं। क्योंकि सामान्य जन कीतरह वे अपने देश, 
जाति या संस्कृति की रक्षा के लिए किसी अदृश्य शक्ति के आविर्भाव की 
भावना करते हैं या उस सावनान्त ( 7087080 07 ०००/०४5५ ) अवतार- 
भावना-ग्रंथि का निर्माण करते हैं, जो कभी अपने यथार्थ रूप में सम्मूर्तित नहीं 
हो सकता। वह प्रायः विस्थापित होकर अवतार-प्रतीकों में व्यक्त होता है। 


आधुनिक ज्ञान के आलोक में . ७२१ 


अवतार-प्रतीको का नवीनीकरण 


अवतार-प्रतीक नयी शक्ति प्रदान करने की ज्ञषमता तथा युंग के मतानुसार 
अचेतन में आबद्ध 'लिविडो”? ( मनोशक्ति ) से उन्मुक्त होने की सम्भावनाओं 
से युक्त रहता है। प्रतीक सदेव यह कहता है कि कुछ विशिष्ट रूपों में जीवन 
का नूतन आविर्भाव होगा? तथा गत्यवरोध को दूर कर नई जीवन-चेतना 
उत्पन्न होगी। उसमें जीवन के बन्धन और जीर्णता से मुक्ति प्रदान करने 
की भावना निहित है। अचेतन से उन्मुक्त होने वाली लिविडो राशि 
( मनोशक्ति ) प्रतीक-प्रक्रिया के द्वारा भगवान को पुनः-पुनः युवक या किशोर 
युवक बनाकर प्रतीक रूप में प्रस्तुत किया करती है। प्रतीक के निर्माण में यों 
बुद्धि या तक का अभाव रहता है; क्योंकि तक॑-वितक प्रतिमा यथा प्रतीक के 
निर्माण में सवथा अक्षम हैं, इसीले प्रतीक प्रायः बुद्धिसम्मत नहीं होता । 
अवतार-जन्म प्रायः सभी जन्मों में भविष्यवाणी पर आधारित रहता है। 
पर मनोवैज्ञानिक दृष्टि से भविष्यवाणी स्वयमेव अचेतन का प्रक्षेपण है, जो 
भविष्य की घटनाओं को सदेव अग्नच्छायित ( 07680900फ8 ) कर लेता है; 
क्योंक्रि अवतारवादी समाधान सदृव अबोौद्धिक होता है ।* आविभूंत होने 
वाले उद्धारक का प्राकव्य अप्तम्भाव्यता से सम्बद्ध रहता डै । कुमारी कन्या 
से जन्म लेना, या खीर के द्वारा भारतीय अवतार की दिव्य उत्पत्ति, आदि 
, व्यापार अचवतारवबादी धारणाओं में असम्भव अवस्थाओं से सम्बद्ध किए जाते 
रहे हैं। अवतार के जन्म के साथ-साथ श्रतीक की उत्पत्ति का भी आरम्भ 
हो जाता दै। प्रतीक में दि्व्यता या दिव्य प्रभाव की स्थापना की जाती है । 
दिव्य-अभाव का मानदंड है अचेतन बृत्तियों की अनवरुद्ध शक्ति। अर्थात्‌ 
अचेतन बृत्तियों का उन्मुक्त प्रवाह ही अवतार-प्रतीकों में असम्भव और 
अद्भुत वेशिष्टर्यों का समावेश करता है । इस दृष्टि से अवतरित व्यक्ति नेता 
सदा वद्द रूप दे जो अनेक अद्भुत शरक्तियाँसे युक्त है; जो असम्भव को 
सम्भव बना सकता है । अवतार-प्रतीक वह माध्यमिक सार्ग है, जद्दाँ परस्पर 
विरोधी नयी दिशा की ओर जुटते दिखाई पढ़ते हैं। युंग के शब्दों में यह 
वह जल-प्रवाह है, जो चिर तृषा के बाद नवजीवन उड़ेल देता है ।१ अतीक 
के जन्म के साथ अचेतन में लिविडो का प्रत्यावर्तंन बन्द हो जाता है बल्कि 
ग्रत्यावतन' का स्थान प्रगति ( 7702768४07 ) ग्रहण कर लेता द्वे और 
प्रतिबन्धन का स्थान प्रवहन ले लेता है। जिसके फलस्वरूप पुरातन को 
आप्मसात्‌ करने की क्षमता विच्छिन्न हो जाती है। 
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उद्धारक अवतार-प्रतीक | 

युंगः ने जिसे- उद्धारक-प्रतीक: बताया है, वस्तुत्तः वह क्षबतारबादी उद्धारक- 
प्रतीक की -समस्त विशेषताओं से -सिलता जुछता है + युंगः के अल्लुसार मुक्ति- 
दातां-याः ऊँद्गारक' अतीक वह राजमार्ग है, .जिल पर जीवन विना किसी कष्ट 
या दबाक के/चछ सकता है ।? आयः ईश्वर के नेक्ट्य-से (.अवतरित रूप में ) 
ऐसा प्रतिध्वचन्तित होता दे मानो विपत्ति स्विर पर मंडरा रही हो,. जिस प्रकार 
अचेतन में >अकत्रित 'लिविडो! चेतन-जीवन के छिए खतरा था । वस्तुतः यह 
चह- स्थिति है. .कि,/ अच्चेतन में 'लिविडो! का .जिंतना ही., उत्सगे होता है, था 
हंवयं- लिविडो 'उत्सर्ग .क्रता है, .अचेतन औौर. अधिक प्रश्नावश्ञाली हो जाता 
है कथा छसकी प्रभाव्र-क्षंमता, विशेष.तीत्र हो... जाती है; जिसका तात्पर्य यह 
होता दै!कि समस्त निषिद्ध; उपेक्षित, कार्यपरत रहने की अवशिष्ट सम्भावनाएँ, 
जो शताबिदयों से विनष्ट हो ग़यी थीं सूक्ष्म चेतना की ओर से व्यर्थ अवरोध 
होते हुए भी, ..पुनर्जीबित होकर. चेतन पर - अपना ' बुद्धिगत. अभाव: डालने 
लूगती हैं |? / इस अक्रिया में अतीक-ही रक््वात्मक तत्त्व है, जिसमें चेतन और 
अचेतन दोनों. को अपना कर समन्वित करने .की अपूर्व क्षमता विद्यमान है । 


अवंतार-युग में होने वाले गत्यवरोधों का रनोवैज्ञानिक कारण बतलाते 

हुए युंग ने अवतार-प्रतीक के साथ उसके प्रतिरोधी प्रतीक के जन्म का भी 

कारण भ्स्तुत किया है। उसके मतानुसार जब कि चेतना द्वारा निंगत होने 

योग्य 'लिविडो! शक्ति धीरे-धीरे प्रथक-प्थक कार्यों में सघने छगती है, औौर 

लगातार बढ़ती हुई कठिनाइयों क्रे बोच ही पुनः एकन्नित हो पाती है, और 

'जब आन्तरिक मतभेद के छक्षण द्विगुणित होने छूगते हैं, उस समय अचेतन 
उपादानों के अतिक्रमित ओर विच्छिन्न होंने का खतरा सदेव बढ़ता ही जाता 

है, फिर भी सभी कार्लो में ( अवतार ) प्रतीक बढ़ता द्वी जाता है । जो आगे 
चलकर संघर्ष को अनिवाय करने के उपयुक्त बन जाता है। इस प्रकार आने 

वाले खतरों और अत्याचारों के साथ अचतार-ग्रतीक का इतना निकट का 

सम्बन्ध हो जाता है.कि, उसके साथ-साथ भआसुरीकी और राक्षसी प्रदृत्तियों 
का. उदय भी श्रायः अवश्यम्भावी रहता है। इसी से प्रायः विश्व के सभी 
धर्मों में उद्धारक अवतार के साथ सर्वनाश का भय या भीषण युद्ध भी छगा 
रहता है। जब तक पुरातन ह्वासोन्मुख नहीं होता, तब तक शायद नवीन का 
आविर्भाव भी सम्भव नहीं जान पड़ता | यदि प्राचीन नवोद्धव में रोड़ा नहीं 
अटकाता तो फिर उसके उन्मूछन की आवश्यकता ही नहीं प्रतीत होती। 


तरकलक अंग कलहरमक कान ऑनथ+सक-कमाा-कका ३ कया 2 + (>ताफभारभाामंका, 


* १ साइको, टा. पृ. १२६। २. साइको. 2. ४. १२६ । 


आधुनिक ज्ञान के आलोक में २३ 


किसी भी प्रकार का उन्मूून या. उंच्छेद. बिना>संधर्ष या युद्ध के सम्भव नहीं 
है। इसीसे प्रत्येक अवतर-के.-साथ किसी नकिसी:/युंद्ध या असुर-वध का 
सम्बन्ध रहा है। युंग-ने-ठीक-ही- कहा है कि-उद्धारक्र. अवतार का.ज़न्म एक 
बहुत बड़ी दुघटना के, समानान्‍्तर है, यद्यपि जहाँ नया.जीवन, नयी शक्ति और 
है। यह खोत, अचेतन सन के उस भाग.से. फूट निकलता है, जिसे हम चाहें 
या न चर्े,' वहबिल्कुल अज्ञात है। बुद्धिवादी जिसकः कोई महत्त्व, नहीं देते 

उस निन्दित “और उपेक्षित क्षेत्र से निकलता है--शक्ति का एक नवीन स्रोत 

जो जीवन का भी पुनर्जीवन है । किन्तु निन्दित और उपेक्षित चेतन्र क्या है ! 
यह उन सानसिक्क॑ उपादानों की राशि है, जो असंगत होने के कारण अपने 
चेतन सूत््यों के साथ दंमित किए गए थे। अतः थुंगः के अनुसार कुरूप, 
अनेतिक, दोष, व्यथ, अनुपयुक्त इत्यादि का तात्पंय होता है, वह सब कुछ, 

जो किसी समय किसी व्यक्ति की समस्‍या के रूप में उत्पन्न हुआ था ।* अब 
इसमें यही भय है कि वही शक्ति जो पदाथों की पुनंउंस्पत्ति कां कारण थी 

उसका ज्ूतन और अद्भुत शौय॑,- मनुष्य को .इस प्रकार, धोखा दे. सकता है कि 
या तो वह सब कुछ मूल बेठता है. या खमस्त मूल्यों को अस्वीकार कर देता 
है। जिसकी उसने पहले उपेक्षा. की थी. अब वह चरम सिद्धान्त है और जो 
पहले दीक था अब वह गलत हो गया । 


अवतार-प्रतीको का - भारोपीय विकास 


मध्यकालीन अचतारवाद पर , अनेक प्राचीन तथ्यों का प्रभाव किसी न 
किसी रूप में लक्षित होता द्ै। भारतवर्ष अनेक जातियों की संस्कृति और 
सभ्यता का संगम रहा है। अनेक सांस्कृतिक उपादानों के साथ-साथ देव- 
मृ्ति के लिए प्रचलित कतिपय प्रतीक निश्चय ही परस्पर ग्रहीत होते रहे हैं । 
संमिश्रण की यह क्रिया वेद्रिक वाड्यय में ही परिलक्षित होने रूग॒ती है। 
जिस प्रकार भारत और यूरोप की प्राचीन भाषा में भाषा वज्ञानिक दृष्टि से 
एकता रही है, वेसे ही ऐसे कतिपय देवं-प्रतीक 'मिलते हैं, जिनकी श्रकृंति 
न्यूनाधिक रूपान्तर के साथ तत्कालीन भारोपीय मनोबृत्ति की ओर इंमित 
करती हैं ।* इन भारोपीय प्रतीर्कों को निम्न रूपों में देखां जा सकता है :--- 


१. साइको. टा. पृ. ३२८ । 
२. इन्ट्रो, सा. मा. एू, २०१ पुराकथाओं: का तुलनात्मक अध्ययन करने के उपरान्त 
विद्वानों ने कतिपय ऐसे तथ्यों. को उपलब्ध किया है जो रूपान्तर के साथ भारत 
' और युरोप दोनों देशों की . पुरा-कथाओं में . मिलते हैं.।. उनके -मतानुसार सृष्टि 


७२७ मध्यकालीन साहित्य में अच्तारवाद 


भारोपीय-प्रतीक 
( 000-7्रपा006७7 59ए7770) ) 





| 


| 
जन्तु प्रतीक पशु-मानव -प्रतीक मनुष्यवत्‌-अंतीक | 
( [फ6०00०707797४० (॥600207777098॥0.. ( &777079070707ए70 | 
99५7770!] ) $ए7750 ) 5५7700 ) | 
( मत्स्य, कूम, वराह ) ( नूखिंह ) ( विष्णु, इन्द्र, अश्विन, ! 
भ्प्मि इस्यादि ) | 

देवीकृत मानव-प्रतीक, विराट पुरुष-प्रतीक 


( &7077070 7० 59777) ( &0007090०९777० 89770] ) 
(ऋभुगण, मरुत्गण, राजा, राम, कृष्ण (पुरुष और पौराणिक विराट रूप) 
पं जेसे 
वेद्य, धन्वन्तरि जसे ) 


जन्तु-प्रतीक*---योँ तो वैदिक देवताओं और ऋषियों के नाम भी पशुशों 
के रूप में मिलते हैं । जेसे--ब्रषभ, अश्विन, पितृ ( ऊँट ), वराह, जज, ऋच्ष, 
कौशिक, सनक हत्यादि। प्रारम्भिक अवतारों में मत्स्य, कुम॑ ओर वराष् ये 
तीन अवतार जन्तु प्रतीक ही रहे हैं। मनोचेज्ञानिकों के अनुसार ये प्रतीक 
प्रतिमाएँ भी उसी प्रकार विकसित हुई है, जेसे मनुष्य या अन्य जड-जंगम 
प्रतीक विश्व के समस्त जातीय पुराणों में अपना अस्तित्व रखते रहे हैं | युंग 
के अनुसार ये पौराणिक प्रतिमाएँ अचेतन निर्मिति की देन हैं; इनका अधिकार 
क्षेत्र भी निर्वेबक्तिक है । यथा्थतः अधिकाँश छोग इन प्रतिमार्थों को अधिकृत 
करने की अपेक्षा इन्हीं के द्वारा अधिक्ृत कर लिए गए हैं ।* युंग सामान्य 
रूप से अत्युश्च व्यक्तित्व को 'आत्मा' के रूप में अ्रहण करता है, जो अहं से 
बिल्कुछ भिन्न है। इस अहं का वहाँ तक विस्तार है, जहाँ तक चेतन मस्तिष्क 
और सम्पूर्ण व्यक्तित्व की पहुँच है, जिसमें अचेतन और चेतनदोनों अंश समाहित 
हैं। भहं सम्पूर्ण के अंश की तरह आस्मा से सम्बद्ध है। इस सीमा तक “आत्मा? 
अत्यु् है । इसके अतिरिक्त आत्मा का अनुभव विषयी या भोक्ता (800]००४) 


(४ जे 2र्कत+>फ+ ५ पतमव्वमपवंप्कआआनातकश के 





क्रम का चार भागों ( युर्गों ) में विभाजन-भारतीय पुराकथा के अतिरित्त ग़क, 
रोमन इत्यादि पुराकथाओं में भी मिलता है । श्सी प्रकार बहुत से देव-प्रतीर्कों का 
स्वरूप 'इन्डो जम॑न्‌! रूपों में देखा जा सकता है । 

- १, इ, आर. ३. भा. १ प्‌. ५७३. पिशेष। २. आके. कौ. अन. पृ. १८७ । 


आधुनिक ज्ञान के आलोक में रण 


के रूप में न होकर वस्तु या विषय (00००0) के रूप में होता है । यह क्रिया 
बिल्कुछ उन अचेतन अंशों के चलते होती है, जो केवल प्रक्षेपण के द्वारा चेतन 
में प्रविष्ट होते हैं। अचेतन अंशों के चलते आत्मा चेतन मस्तिष्क से निष्का- 
सित कर दी जाती है, जो अंशतः तो केवक मानव रूपों के द्वारा व्यक्त होती है, 
और इतर अंश लच्यों ( 00]००४ए७७ ) के द्वारा अमूत प्रतीर्कों में अभिव्यक्ति 
पाते हैं। सानव-रूपों में पिता और पुत्र, माता और पुत्री, राजा और रानी 
तथा देव ओर देवी भते हैं ।'* 


अचेतन अंशों के द्वारा निष्कासित “आत्मा? की अभिव्यक्ति मानव-प्रतीकों 
के अतिरिक्त 'जन्तु-प्रतीकों? में भी होती रही है । ऐसे जन्तु-प्रतीक सपे, हाथी, 
सिंह, ऋक्ष आदि अन्य शक्तिशाली पुनः मकड़ा, केकड़ा, मधुमक्खी, तितली, 
कीड़े इत्यादि भी हैं। बनसस्‍्पति-प्रतीकों में मुख्यतः कमरू-गुछाब जेसे प्रतीक 
हैं; आगे चलकर वे निष्कासित अंश चक्र, आयत, मंडल, वर्ग, घड़ी इत्यादि 
प्रतीकों में व्यक्त हुआ करते हैं ।' अचेतन अंशों का अनिश्चित विस्तार मानव 
व्यक्तित्व के विस्तृत-चिवरण को प्रायः अधिक दुरूह और असम्भव बना देता 
है। इस प्रकार अचेतन के पूरक तत्व दिव्य से छेकर पशुओं तक, सजीच 
चित्रों का निर्माण सम्भवतः मनुष्य के दो अतिवादी छोरों ( देवता और 
पशु ) के रूप में करते हैं । ।ि 


मत्स्य-प्रतीक 

जन्तु या जन्तुवत्‌ अतीकों में मत्स्य-प्रतीक का प्राचीन धर्मो में विशेष 
प्रचार रहा है । पश्चिम की पुराकथाओं में मत्स्य से सम्बद्ध अनेक पुरा-कथाएँ 
मिलती हैं । पाश्चात्य पुरा-कथाओं में भी आदि जल-राशि की माता के गर्भ की 
तरह स्थिति मानी जाती है ।” ईसाई अन्योक्तियों में मत्स्य-प्रतीक के पुरा- 
प्रतीकात्मक रूप का पर्याप्त विस्तार रहा है। उनकी कतिपय पुरा-कथाओं 
में भी मत््य और मत्स्यवत्‌ भ्राणियों के प्रसंग आते रहे हैं। यों ग्रीस के 
थेल्स नामक दाशनिक की थह धारणा थी कि सब कुछ पानी से ही निकका 
है और प्रसिद्ध औक महाकवि होमर भी स्वयं समुद्र को देवोत्पत्ति का म्ूछ 
स्रोत मानता है. किन्तु शरीक दार्शनिक 'एनेग्जीमेंडर” के अनुसार तो मनुष्य का 





१ आर्के- कौ. अन, पृ. १८८७ ।. 

२. इन्द्रो. सा. मा. ए. २२५ तथा आकेटाइप कौ. अन. प्‌. १८७ । 

३, आर्केटाइप को. अन. १८७। 

४. इन्ट्रो. सा. मा. पृ. ७५ | ग्रीक पुरा-कथा में पशु-मत्स्य की कथा भी मिलती है | 
७५, इन्ट्रो. सा. मा. ए. ६१ । । 


४33 म० अ० 


७२६ मध्यकालीन रूएहित्य में अवतारवाद 


मूछ स्लोत भी मत्स्य है। इन कथाओं में यह भी मानाजाता है कि 'सत्स्य! 
ओर “मत्स्यवत्‌! प्राणी-वर्ग की उत्पत्ति गर्म जल से हुई है ।* पाछिनेशियनों 
का शिश्ु-देव 'मवे!, ( (७४१ ) जो मनु के समानान्तर विदित होता ढ,* जल 
से उत्पन्न होने की कथा स्वयं कहता है। जछू में उसकी रक्षा एक कोमल 'जेली 
मछली? ने की थी। वही उनका प्राचीन पूर्चज-सी समझा जाता रहा है ।* 
मत्स्यावतार का आदि पुरुष विष्णु 'एनेग्जीमेंडर” के आदि पुरुष ( 79]76ए&४ 
9072 ) की तरह विदित होता द्वै ।* ग्रीक पुराकथा में 'एलुसींनियन” 'रहस्य- 
मत्स्य” बहुत पवित्र माने गए हैं ।* मध्यएशिया एवं पूर्वी युरोप की पुराकथाओं 
सें विख्यात्‌ 'डोरूफिन! की पुरा-कथा में एक “चौपाये-मत्स्य” का प्रसंग आया 
है, जिसको उसने हाथों में पकड़ रखा दै ।* यहूदी परम्परा के भनुसार 
“मसीहा? का अवतार मत्स्य से ही हुआ है।” मत्स्य स्वयं ईसा के छिए 
अयुक्त अधिक प्रचछित अतीकों में रहा हे ।* इसके अतिरिक्त मध्य युरोप 
ओर एशिया कतिपय प्राचीन देशों में “मत्स्य-सम्प्रदायः और “मत्स्य-पूजा! 
का प्रचार रहा है । चोदहवीं शती के ढेनियल” में यह लिखा हुआ है कि 
“नससीहा! का 'मत्स्य-रूप! से अवतार होगा ।* इन उद्धरणों से प्रतीत होता 
है कि मत्स्य” प्राचीन युग के भारोपीय धर्मों में विशिष्ट स्थान रखता दूँ । युंग 
के अनुसार इस प्रकार के जन्तु प्रतीक मनुष्य के सन में निदध्ित अचेतन 
उपादानों द्वारा. निर्मित होते हैं। अचेतन को वह अनेक प्रकार की पीराणिक 
प्रवृत्तियों का जन्मदाता समझता हे । युंग के अनुसार अचेतन केंवलर चेतन 
के अतिबिस्बों द्वारा 'बिम्ब! या प्रतिमाओं का निर्माण नहीं करता, वक्कि 
ऐसी घारणाओं के निर्माण में चह समस्त विश्व की मानवीय रीतियों और 
प्रथाओं की क्षमता भर छेता है । पोराणिक युग और अवतारों की सजेना में भी 
इसी भ्रक्रिया का हाथ है ।?*? पाश्रात्य पुरा-कथाओं में अयुक्त होने वाले “मस्त्य- 
अतीक? को युंग ने अचेतन उपादान के रूप में ग्रहण किया दे । “मह्थ्य! 
वह अचेतन उपादान दे, जिससे ( सृष्टि में ) नयी जीवनी शक्ति का 
संचार हुआ |? * 

मस्त्य के सदश कूम पाश्चात्य पुराकथा में इतना अधिक लोकप्रिय नहीं 


न्‍ कर ७०8 ५ +ननन मप्र नम बनकर -पनपशक--नककपता+नन्‍क+फ ० 


१, इन्ट्रो, सा. मा. पृ. ६४ ! 





कक “रनीजमन न» न कक ज्कम के करन. अन्न हम 


0०७७० को 


२. इन्ट्रो. सा. मा. ६४ । 


३, इन्टों. सा, मा. ६६-६७ । ४. इन्ट्रो. सा. मा. ९. ६८ । 
५, इन्ट्रो. सा. मा. प्‌. २०८ । ६. इन्द्रों. सा, मा. ए. ७५ | 
७. एवोन पृ. १२१। ८. एवोन पृ, ८९ | 

९, एबोन ए. ७३१ । १०, एवोन ९. ७४। 


११, आके, को, अन, पृ, ३१० | १२, आरके. कौ. भन. १. १३१९ । 
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है। किन्तु कूर्म वर्ग के अनेक जन्तु विभिन्न पुरा-कथाओं में ग्रूहीत होते रहे 
हैं। यों ग्रीक पुरा-कथा के प्रसिद्ध देवता “अपोलो! का रूप कूर्म के सदश भी 
मिलता है ।* 


वराह 

वराह या सूकर पाश्चात्य पुराकथाओं मिलते हैं। 'डेमेटरः देवी की 
पुराकथा के प्रसंग में एक 'सूकर! का उल्लेख हुआ है। यद्यपि उस पुरा-कथा 
का भाद्योपान्त साम्य भारतीय पुराणों की अवतारवादी कथा से नहीं है, 
किन्तु फिर भो “माता पृथ्वी! और “अनाज? से उसका घनिष्ठ सम्बन्ध है, 
जब कि भारतीय वराह-कथा में भी 'घृथ्वी! और 'रक्षाः तत्त्व प्रसुख स्थान 
रखते हैं। इसके अतिरिक्त वराह का रघुतम आकार से बड़े आकार में बढ़ना 
और पृथ्वी को अपने दाँतों पर उठा लेना, युरोपीय पुरा-कथा के “वराह'- 
'प्रतीक से क्रियात्मक साम्य रखता है; क्योंकि युरोपीय पुरा-कथा में वराह 
और अन्न दोनों गढ़े में गिर गए और पुनः अन्न के रूप में दोनों बढ़ गए ।* 
फोनेशियन पुरा-कथा में 'स्वर्ण-चराह” की कथा का प्रसंग आया है। जिसमें कहद्दा 
गया है कि “मैंने “आधार स्तम्भ” ( पेडस्टक ) पर एक स्वर्ण-वराह देखा । 
जन्तु की तरह पुरुष जन उसके चारों ओर वृत्ताकार नृत्य कर रहे थे । हमने 
शीघ्र ही एथ्वी में एक छिद्र कर दिया। में अन्दर पहुँची और वहाँ नोचे 
मुझे जल मिक्का । तब स्वर्ण में एक मलुष्य प्रकट हुआ । वह छिंद्र में कूद 
पड़ा । मार्नो नाचते नाचते हुए वह भगे पीछे डोलने छगा । में भी उसके 
साथ छय में झूम उठी । वह अचानक छिद्वध के ऊपर निकछ आया । उसने 
मेरे साथ बलात्कार किया और सुझे शिश्ष॒ के साथ पाया ।”* इस प्रकार देवियों 
के समानान्‍्तर पाश्चात्य पुरा-कथाओं में 098? और “००४7” के ग्रतीक ग्ुद्दीत 
होते रहे हैं। इन्डोनेशियन पुरा-कथा में” वराह के दाँतों पर स्व प्रथम 
नारियर का पेड” निकका था। तिब्बती विश्व-चक्र' जेसे मंड्लों में मुर्गा 
वासना, सर्प-हंष, ओर सूकर-अचेतन के प्रतीक-रूप में चित्रित हुए हैं ।* 
तथा पाश्चात्य 'परी-कथाओं? में भी एक “कृष्ण सूकर! का श्रसंग आता रहा 
है ।£ इन उदाहरणों से ऐसा छगता है कि 'सूकर! भी सारोपीय-कथा में 
सर्वथधा अपरिचित नहीं है। यदि इस प्रतीक का एकोन्सुख ( )6070- 
2740770 ) अध्ययन किया जाय तो निश्चय ही इसकी भारोपीयता और 
अधिक स्पष्ट हो सकती है । 

१, इन्ट्री, सा. मा. ए. ७८ । २. इन्द्रों. सा. मा. १६५ । 

३, इन्द्गो, सा. मा. पृ. २३० । ४. इन्टो, सा. मा. प्‌. १८४ | 

७, आरके. कौ. अन. 7. ३६० । ६. भार्के, को. अन. ४. २२६। 
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पशु-मानव प्रतीक ( 706 ४0&707707०७ 5ए79 0 ) 

पशु-मानव प्रतीकों में अवतारवादी श्रतीक 'नुलिंह! का विशिष्ट रूप 
मिलता है। “नृलिंह” जेसे पशु-मानव अतीकों का प्राचीन पुरा-कथाओं में 
नितानत अभाव नहीं है। अपितु पुरातन मिश्र और अंसीरिया के देवताओं 
के रूप नृसिह ( 0) 4॥07 ), नृपक्षी (.ै७॥) 50 ), नृमत्स्य 
( 3(७709/ ) आदि रूपों में मिलते रहे हैं ।! युनान एवं उसके पा.श्ंवर्ती 
देशों में भी इस प्रकार के पशु-मानव प्रतीक देखे जा सकते हैं।' कीथ ने 
जन्तु-प्रतीकों! से ही इनका विकास माना है ।* इन उदाहरणों से ऐसा प्रतीत 
होता दे कि 'नुसिंह” अवतार-प्रतीक भी भारोपीय विशेषताओं से भिन्न नहीं 
है। मनोवेज्ञानिक दृष्टि से अन्य जन्‍्तु-प्रतीर्कों के सदश नूसिंह भी अचेतन 
उपादानों की देन है। अचेतन अंशों के द्वारा निष्कासित आत्मा की अभि- 
व्यक्ति मानव या अन्य प्रतीर्कों के अतिरिक्त 'नुसिंह” जेसे पशु-मानव प्रतीर्को 
में भी होती रही है । ' 


मानवी रत या मनुष्यव॒त्‌ प्रतीक (3.7008700070//70 59ए7700) 

पुरातन युग के मनुष्य ने अनेक प्राकृतिक शक्तियों की कल्पना 
मानवीय रूपों में की थी। अप्औि, विष्णु, वरुण, इन्द्र, अश्विन इत्यादि 
का वेद्क मंत्रों में आह्वान प्रायः उन्हें मनुपष्योचित कार्य-व्यापार से 
सम्बद्ध करता है । देवीकरण के ही क्रम में मानवीकरण की यह 
प्रवृत्ति इस सोमा तक बढ़ गई कि प्राचीन धर्मों में प्रचलित यज्ञ 
आदि पूजा-विधियाँ भी मानवीकरण के द्वारा विभिन्न प्रतीर्कों में ढक कर 
प्रचलित हुईं। मानवीकरण की यह्द क्रिया युंग के जनुसार आयः पतीकों के 
रूपान्तर के द्वारा होती है । उदाहरण के लिए यज्ञ विधियों का कर्ता 
पुरोहित होता है। चूंकि उसका काय॑ आवाहनीय उपादानों के द्वारा देवता 
को प्रसन्न करना है; इसलिए पुरोद्ित बाद में चलकर देवता की प्रसन्नता 

१. जे. एन. फक्युहर ने 'प्रेमियर आफ हिन्दृइज्म' में श्नका प्रासब्षिक उल्ंख 
किया है । 

२. माइथौ. पृ. १६-औस में ( प्र. १५) इनकी मूर्तियाँ भी मिलती हैं। एबोन 
पृ. ७५-सलेसस' के रेखांकन के अनुसार ख्रष्टा का प्रथम पंजिल 'माइकेल' का 
रूप सिंह काथा। तथा (एवोन पर. ७२) 'क्राइष्टर के विभिन्न अन्योक्तिपरक 
अतीर्कों में (सिंह? भी एक प्रतीक रहा है । 

३. रेलि. ऋ, उप. खण्ड. ११ पू, १९७। . ४, भाककें, कौ. अन, १. १८७ | 

५. साइ. रेलि, पृ, २०६। 
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का प्रतीक बन जाता है। और अधिक काले व्यतीत हो जाने पर मानवीकरण 
के द्वारा देवता का प्रतीकत्व पुरोहित सें रूपान्तरित ( ७7४07700 ) 
हो जाता है। ऋग्वेदिक साहित्य के अनेकों मंत्र रचयिता ऋषि अपने वर्ण्य 
देवता के रूपान्तरित रूप हो गए । उदाहरण के लिए प्रसिद्ध पुरुष सूक्तः के 
रचयिता “नारायण ऋषि? बाद में स्वयं पुराण-पुरुष, आदि पुरुष! के रूप में 
'पुरुष' के वाचक बन गए। इसी से यंग ने लिखा है कि 'देव-पूजन' की 
विधियों का प्रत्येक अंश प्रतीक-स्वरूप होता है। ग्रतीक ज्ञात या चिन्त्य 
सत्य के लिए स्वतंत्र या प्रयोजनवश निर्मित प्रतीक ही नहीं है, बल्कि 
मानवीकृत वह प्रतीक है, जो सीमित और आंशिक रुप में ग्राह्म और केवल 
आंशिक रूप में चिन्त्य किसी मानवेतर शक्ति की अभिव्यक्ति है ।? इस दृष्टि 
से वह 'मास ( 77988 ) विधि” को मानवीक्ृत प्रतीक मानता है। मनुष्य जैसे 
मनुष्य को उपहार देता है, बसे ही प्रेमवश वह ईश्वर को भी मनुष्य समझ 
कर ( या अपने अचेतन में मनुष्यवत्‌ की भावना कर ) जो उपहार या प्र 
पुष्प फल तोयं! अपित करता है, इसे उपहार-दान की प्रवृत्ति का रुपान्तर ही 
' कहा जा सकता है। क्योंकि जेसे वह मनुष्य को देता था चेसे ईश्वर को देता 
है। पूजा-विधि का यह रूपान्तर देवता के मानवीकरण की भी पृष्ठभूमि अदान 
करता है। रूपान्तर के द्वारा मानवेतर शक्तियों का मानवीकरण सम्पूर्ण 
भारोपीय देवीकरण की प्रक्रियाओं का प्रमुख रूप कहा है। सूर्य के द्वादश 
रूप जिस प्रकार १२ बेदिक देवों के रूप में भारतीय साहित्य में प्रचछित हैं, 
उसी प्रकार ग्रक-ओल्‍रूमग्पस” देवों में भी द्वादश विष्णुओं की तरह द्वादश 
“ओलम्पस' प्रधान हैं । 


बामन 
भारतीय भवतार-प्रतीकों में वामन इसके विशिष्ट प्रतीक माने जा सकते 
हैं। वेंदिक साहित्य में वामनन का जो नाम “उरुक्रम” त्रिविक्रम” के 
रूप में प्रचलित है, उन “विष्णु सूक्तों' में उनकी कथा विष्णु के तीन 
पदाक्षेपों से सम्बद्ध रही है । ये 'तीन पदाक्षेप' तो वामन की अवतारवादी 
कथा में भी निबद्ध रहे, किन्तु वामन का जो एक विशिष्ट प्रतीकात्मक रूप 
प्रचलित हुआ वह था--वामन? का मानवीकृत रूप ( 3.760770.00707 


१, साइ. रेलि. १. २०७ । 

२. साइ. रेलि. पृ. २९१ 'मास-विधिः--इस विधि में ईसा को रोटी ओर शराब, 
उपहार स्वरूप दिए जाने पर, मानव-जगत में ईश्वर का रहस्योद्धाटन होता है। . 
यह रहस्योद्धाटन ईश्वर का मनुष्य रूप में रूपान्तरित होना है । 

३. माइथो. ए. ३६ । 
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[770 60770 ), जो कालछान्तर में भी इसी रूप में परिबद्धित होता रहा 
और बाद में मनुष्योचित जन्म-कथा से भी उसका सम्बन्ध जोड़ा गया। 
देखना यह है कि 'वामन! विशुद्ध भारतीय रूप है था भारोपीय। प्रायः 
पाश्चात्य पुरा-कथाओं में 'वामनः की कोई बसी कथा नहीं मिलती, जो 
उसकी भारोपीयता को बिह्कुछ स्पष्ट कर सके; फिर भी कुछ ऐसे तत्च मिलते 
हैं, जिनका वामन-कथा में उपलब्ध कुछ विशेषताओं से साम्य है । युरोपियन 
पुरा-कथा का प्रसिद्ध शिशु-देवता, छघु से छघु और महत्‌ से महत वामन के 
रूप में भी प्रकट होता है।' वामन में भारोपीय देवीकरण की दृष्टि से 


५० 


भानवीकरण! की प्रवृत्ति ही प्रमुख रूप से सक्रिय दीख पड़ती है । 


देवीकृत प्रतीक ( 3.00770708॥0006 59४70 ) 


देवीकरण की दिशा में मनुष्येतर शक्तियों का सानवीकरण और मानब्र- 
समाज की मानवीय शक्तियों का देवीकरण ये दो कार्य-ब्यापार सबसे अधिक 
प्रचलित रहे हैं । प्राचीन कार की देचीकरण से सम्बद्ध श्रवृत्तियों में अपने 
जातीय वीरों, सरदारों, पुरोहितों और वेच्ों को देवता के रूप में सान्‍्य समझा 
जाता था । इनके व्यक्तिगत गुणों में शक्ति, शोय, चातुय के द्वारा जो छोकोसर 
चमत्कार दीख पढ़ते थे, वे ही इनके देवीकरण के सुख्य कारण थे । भारतीय 
धर्मों में सी राजा, ऋषि, वे्य ( धन्वन्तरि ) आदि को देवत्व प्रदान करने 
की भावना मध्यकारू तक चलती रही। यदि यह कहा जाय कि अबतारों 
की संख्या बढ़ाने में इस भावना-प्रक्रिया का चिशेंप योग रहा है, तो कोई 
अत्युक्ति नहीं होगी; क्‍योंकि दशावतार के उपरान्त चौबीस अवतार तथा 
मध्यकाछीन सम्प्रदार्यों में गुरुओं के अचतारीकरण का विकास प्रायः दंधी- 
करण के द्वारा होता रहा है। मनोवेज्ञानिकों के मतानुसार अश्श्य देवताओं 
से भयभीत होना तथा उनकी कृपा पर चिश्वास करना सनुप्य की अपनी 
भपूर्णता की ओर इंगित करता है ।* उसे अपने सामाजिक जोवन में रक्षक, 
सुक्तिदाता, नायक था वीर नेता की आवश्यकता पदली है। जो उसके 
जीवन में आनेवाली विश्न-बाघाओं से मुक्ति दिला सके । 
इसी से देवीकृत नेता, जो अपने अद्भुत जन्म एवं शिशु-काछ में धनेक 
विश्न-बाधाभों से जूझता है, उन पर विजयी होने के कारण वह भी वेबदाल्कि 
या अति श्राकृतिक शक्ति से युक्त समझा जाता है ।” ईश्वर यों तो स्वभाव से 
ही अतिग्राकृतिक है; जब कि नेता की श्रकृति भानवी होती है, किन्तु उसे 
मम 
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अतिप्राकृतिक सीमा तवक उठाकर “अद्ध॑-देवी-रूप” प्रदान किया जाता है। 
ईथर विशेषकर अपने अतीक पशु-रूप में अकट होकर, सामूहिक अचेतन का 
सानवीकरण करता है, जिसे मानव में आत्मसात्‌ नहीं किया जा सकता; किन्तु 
नेता की अतिप्राकृतिकता में भी मानव-स्वभाव का योग रहता है। इसीसे 
वह ( देवी किन्तु मानवीकृत नहीं ) अचेतन और मानव-चेतना के समन्वित 
रूप का प्रतिनिधित्व करता है। परिणामतः वह व्यक्तिकरण ( 7एवरा- 
08४07 )-प्रक्रिया के संचित पू्वान्चान को सूचित करता है, जो पूर्णत्व 
तक पहुँचाता है ।* अवतारीकरण व्यक्तिकरण-प्रक्रिया का ही एक मुख्य अंग 
है। ईश्वर भी मानव-रूप में आविभूत होने पर “नेता! और “'सानव-ईश्वर! 
है, जिसका जन्म निष्कलछुष है। वह सामान्य मनुष्य की अपेक्षा अधिक पूर्ण 
है। सामान्य मनुष्य से उसका सम्बन्ध वेसा ही है, जेसा बाकक का वयस्क 
के साथ रहता है। ग्रीक राजाओं से लेकर, ईसा, सीजर इत्यादि का देवीकरण 
भारतीय, राम, कृष्ण, बुद्ध आदि के समकत्ष जान पड़ता है। इस वर्ग के 
प्रतीर्कों में स्थानीय और जातीय प्रभाव अधिक रहा है। साथ ही अधिक 
परवर्ती होने के कारण इनमें भारोपीय व्यापकता तो नहीं मिरती किन्तु 
देवीकरण प्रक्रिया की दृष्टि से इनमें भारोपीय वेशिष्टय देखा जा सकता है । 


पूर्ण पुरुष या विराट-पुरुष ( .&76700००९७7/एँ० (७४ ) 

रवीन्द्रनाथ ठाकुर के कथनालुसार विराट-पुरुष की कल्पना के रूप में, 
अपूर्ण मनुष्य ने अपने को पूर्ण और विशाल रूप में देखने का प्रयास किया 
है। या भारोपीय घ्मों में ईश्वर सदेव पूर्णव्व का प्रतीक रहा है। अतएव 
वह महापुरुष जिसका अवतारीकरण या देवीकरण होता है, उसमें अन्य 
मनुष्यों को अपेत्ञा एक विशेषता यह दीख पड़ती है, कि ईश्वर की तरह वह 
सर्वव्यापी 'हो जाता है । भारतीय साहित्य में यह जागतिकता, सार्वभीमिकता 
और सर्वव्यापकता सर्वप्रथम 'पुरुष सूक्त' के पुरुष में मिलती है ।) “अदिति 
सूक्त' में 'पुरुष' की विराट कल्पना उसके महत्तम रूप को प्रदर्शित करती है। 
सम्भवतः अनेक भुजा और अनेक सिर की मूर्ति-निर्माग की प्रेरणा पुरुष? 
के विराट रूप से प्राप्त होती रही है । सब कुछ पुरुष ही पुरुष है?,” जो अपने 
विराट-स्वरूप में उपस्थित है | पाश्चात्य अवतरित-देवों में भी यह सर्वेच्यापकता 
की भावना छक्षित होती है । काछान्तर में ईसा इस खवव या पूर्ण रूपत्व 
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से अभिहित किए गए ।* ईसा के पूर्णत्व का परिचायक, पाश्चात्य धार्मिक 
वाझ्ाय में एक केन्द्र सहित बृत्त प्रतीक मिलता है, जो-ईश्वरावतार ईसा के 
पूर्णत्व एवं. विराट रूपत्व का परिचायक रहा है ।* भारतीय धर्मों में आगे 
चलकर पुरुष और ब्रह्म से प्रायः राम, कृष्णादि अवतारों को अभिद्वित करने 
की प्रवृत्ति बढ़ती गई !। बाद सें पूर्णव्व ओर विराट-रूपत्व ह्दी उनके अवतारत्व 
के परिचायक बन गए । 'महाभारत', 'श्रीमद्धागवत्ः तथा परवर्ती पुराणों भोर 
महाकाव्यों में जहाँ सी इनके अवतारत्व के प्रति संदेह उपस्थित होता है ये 
अपने जागतिक या विराट रूप की अभिव्यक्ति द्वारा अपने अवतारत्व की 
पुष्टि करते रहे हैं। यंग ने इस प्रवृत्ति का मनोवेज्ञानिक समाधान अस्तुत 
करने का किंचित्‌ प्रयास किया है। यंग के अनुसार सभी व्यक्ति केवल 
व्यक्तिगत जहं से युक्त नहीं हैं, बल्कि वे भाग्य प्रे भो परस्पर आवद्ध हैं । 
आत्मा? अहं नहीं है अपितु चेतन और अचेंतन दोनों को समाहित कर 
अत्युच्च सम्पूर्णता से युक्त है। पर अहं की कोई वास्तविक सीमा नहीं है, 
क्योंकि वह अपने गहन स्तर में सामूहिक प्रकृति का है। इसे किसी भी 
अन्य व्यक्ति से ( व्यक्ति के अहं से ) श्रथक्‌ नहीं किया जा सकता। जिप्के 
फलस्वरूप वह रूगातार सर्वव्यापकता ( एणंपरपांध०प९४, 0879ज[8007 
४ए४7076 ) की सृष्टि करता है; जो अनेकता में एकता है, तथा णुक 
मनुष्य में समस्त मनुष्य की स्थिति है।? यही मनोवेज्ञानिक सत्य 'मानव- 
पुत्र ( 000 ० (६७7 ), ॥फ6 सिठा0 (४चांकप ४७ ४एप्रापढ? 
तथा पुरुष” की भाव-प्रतिमा ( आकेंटाइप ) के छिए आधार-सूमि तेयार 
करता है। क्योंकि यथाथतः अचेतन को परिभाषा के द्वारा प्रथक्‌ नहीं किया 
जा सकता, अधिक-से-अधिक अनुभवात्मक उपकरणों के द्वारा उसका 
अनुमान किया जा सकता है। कुछ अचेतन उपादान निश्चय ही व्यक्तिगत 
और वेयक्तिक हैं, जिन्हें किसी अन्य व्यक्ति पर आरोपित नहीं क्रिया जा 
सकता । किन्तु इनके अतिरक्त सेकड़ों ऐसे उपादान हैं, जिन्हें एक सदृश 
रूपों द्वारा अनेक विभिन्न व्यक्तियों में निरीक्षण क्रिया जा सकता है; जो किसी 
प्रकार परस्पर सम्बद्ध नहीं हैं ।” इन अनुभूतिरयों से ऐसा ब्रतीत द्वोता है. कि 
अचेतन का एक सामूहिक स्वरूप भी है। इसी से युंग यह नहीं समझ पाते 
कि केसे छोग सामूहिक अचेतन के अस्तित्व में अविश्वास रखते हैं । अचेतन 
उनके मतानुसार समस्त मनुष्यों में जागतिक मध्यस्थता का कार्य करता है। 
यह सभी की इन्द्रियों को आह्य होने वाला तथा सभी में समान रूप से निवास 
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करने वाला अधोस्तरीय मानस है ।* इस प्रकार यंग पुरुष या अन्य अवातार- 
प्रतीकों की सर्वविद्यमानता या पूर्णत्व का कारण मानव-मन में स्थित उस 
सामूहिक अचेंतन को मानता है, जो सभी में अवस्थित है । 


आत्म-अतीक के रूप में अवतार-अतीक 
शास्त्रों में किसी भी परिभाषा या स्वयंसिद्धि के दो रूप माने जाते हैं, 
उनसें एक है उनका वास्तविक या पारिभाषिक रूप और दूसरा है--उसका 
व्यावहारिक या प्रतीकात्मक रूप | पारिभाषिक रूप को ही संकेत या प्रतीक 
के माध्यम से संकेतित करने के लिए व्यावहारिक प्रतीकों का प्रयोग किया 
जाता है। उद्दाहरण के छिए रेखा की वास्तविक परिभाषा यह दे कि जिसमें 
लम्बाई हो, परन्तु व्यावहारिक रूप में केवल लम्बाई वाली रेखा खींचना 
बिल्कुल असम्भव है । आत्मा भी धनाम, अरूप और जअद्वंत है, अतः उसका 
व्यावहारिक रूप संकेत या प्रतीकों द्वारा ही व्यक्त किया जा सकता है। 
ब्रह्म में 'कामस्तदग्ने समवतंताधी मनसोरेतः प्रथमम्‌ यदासीत” या “खो5का- 
मयत?” तथा उपनिषदों में प्रयुक्त 'सर्वरख', सर्वंगंध, सर्वकर्मा (छा. उ. ३।॥१४) 
इत्यादि विशेषताएँ, उसकी सेन्द्वियता को उपलक्षित करती हैं । यही सेन्द्रियता 
उसके सगुणत्व का कारण बन जाती है। मानव-अवतार के रूप में उसके 
बह्मत्व की प्रतीकाव्मकता उसकी चरम सेन्द्रियता को ही व्यंज्ित करती है। 
समस्त सेन्द्रिय चेतना को आत्म-सत्ता पर अधिष्ठित हम मान सकते हैं, 
क्योंकि मनुष्य और उसकी आत्मा दोनों परस्पर अन्योन्याश्रित हैं। अतएव 
उपास्य ब्रह्म के रूप में मान्य होने पर अवतारों की समस्त उपास्य- 
वादी अभिव्यक्तियाँ, अधिक-से-अधिक आत्मा-प्रती्कों के ही रूप में मिरूंती 
हैं। उपास्य-भाव में गृहीत होने पर राम-कृष्ण, नु्सिह आदि विशेष अवतार 
सम्बद्ध 'अथर्वाद्षिसस! उपनिषदों सें 'हृदय में सन्निविष्ट! आत्म-प्रतीकवत्‌ ही 
चर्णित हुए हैं । 
अतः देखना यह है कि मनोविज्ञान की दृष्टि से “आत्माअतीकों! की क्‍या 
स्थिति है। भारतीय या पाश्चात्य प्रायः दोनों प्रकार के आत्म-प्रतीकों का 
युंग ने अपने अनेक निबन्धों में विस्तृत विश्लेषण किया है। एवोन! नाम 
की पुस्तक सें तो केवक आत्म-प्रतीकों' का ही विशद्‌ विश्लेषण अस्तुत 
किया गया है । इस विश्लेषण-क्रम में युंग की अपनी स्थापनाएँ हैं जो अधिक 
स्पष्ट और स्वीकार्य न होती हुई भी विचारणीय हैं। युंग ने विशेषकर 
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अहं! और अहं से सम्बद्ध चेतन! ओर “अचेतन! की ही पृष्ठभूमि में आत्म- 
प्रतीकों का मनोवेज्ञानिक विवेचन किया है। युंग के अनुसार हिन्दू धर्म में 
आत्म-प्रकति शिशु की प्रकृति से मिलती-जुरूती हैं।" वह व्यष्टि आत्मा के 
रूप में 'अजोरणीयान! है और जागतिक पर्याय के रूप में महतोमद्वीयान! । 
भारतीय आत्म-प्रतीक की विशेषता ज्ञाता और ज्ञेय के एकत्व में निहित है।* 
युंग आत्मा का उदय झारीर के गहन अन्तराल में मानता है। संवेद्य 
चेतना की निर्मिति के आधार पर उसके वस्तुत्व की अभिव्यक्ति पाश्चात्य 
धार्मिक साहित्य में प्रायः 'शिशु? आत्म-प्रतीक की अभिव्यक्ति का साधन रहा 
है। यों मानस ( 78ए०० ) की विशिश्टता को सम्पूर्णतः वास्तविक रूप 
में नहीं ग्रहण किया जा सकता है, फिर भी आत्मा समरत चेतना का परम 
आधार है । 


युंग ने आत्मा और अहं के साथ ईसा का जो सम्बन्ध स्थापित किया है, 
उसे भारतीय प्रतीक अवतारों पर भी आरोपित किया जा सकता हैं। 
“मनुष्य” की दृष्टि से ईसा अहं के समकक्ष हैं, और ईश्वर की दृष्टि से जात्मा के 
समकक्ष, एक ही समय में वे अहं॑ और आजात्मा दोनों तथा अंश और पूर्ण 
दोनों हैं। अनुभव ज्ञान की दृष्टि से चेतना समस्त को कभी भी आत्म- 
सात्‌ कर सकती है, किन्तु फिर भी यह सम्भव है कि 'सम्पूर्ण अचेतन रूप 
से अहं में वर्तमान हो। यह अवस्था सबसे छँची पूर्णता की अवस्था के 
समतुल्य है। युंग ने आत्मा की तुलना एक पत्थर से की है जो ज्ञानया 
विज्ञान का साध्य है | किन्तु पत्थर के 'पथरत्व” का ज्ञान मनुष्य से उपजता 
है।? यही दक्शा आत्मा के साथ भी जान पड़ती ढै। वह भी मानव-ज्ञान की 
देन है । यों वह लघुतम से रूघुतम है, जिसके फलस्वरूप बड़े सहज ढंग से 
उसकी उपेक्षा हो सकती है। यथार्थतः उसको रक्षा, पोषण इत्यादि की भी 
आवश्यकता नहीं है। यह भात्मा इस प्रकृति की है कि वह स्वयसेव चेतन 
नहीं होती, अपितु परम्परागत शिक्षा से ही जानी जाती रही दे । यों वह 
व्यक्तिकरण ( गवीशंतेप्ककप०7 ) में सत्व के छिए प्रयुक्त होती हे और 
व्यक्तिकरण बिना वातावरण के सम्बन्ध के नहीं जाना जा सकता; अतएुय 
व्यक्तिकरण की प्रक्रिया में भी उसकी अनोखी स्थिति है । 


इसके अतिरिक्त आत्मा एक भाव-प्रतिमा ( आर्केटाइप ) है, जो समान्यतः 
अपनी उस अवस्था को ज्ञापित करती है, जिसके अंदर अहं का निवास है । 


'/फ्रममांनामिका: 








१. आके- को. अन. पृ. १७१। २, आर्के. कौ. अन. पृ. १७१। 
३. एवोन पृ. १६७। 
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इसलिए प्रत्येक 'भाव-पतिमा! ( आंकेटाइप ) की तरह आए्मा को व्यक्ति की 
अहं-चेतना सें अभिकेन्द्रित नहीं किया जा सकता । फिर भी यह उस आवुत 
वायुमंडड की तरह सक्रिय रहती है, जिसकी देश ओर काल में भी 
कोई सीमा नहीं निश्चित की जा सकती ।' युंग के आत्मा का विवेचन 
(शा 0१प७ नाम की कृति में जायी हुई जात्मा के निमित्त प्रयुक्त 
पत्थर! प्रतीक के लिए किया है और आत्मा को भी अचेतन उपादानों में 
परिगणित किया है। यह कहता है कि “आजकरक हम इसे ( आत्मा को ) 
भ्रचेतन कहेंगे ओर इसे व्यक्तिगत अवचेतन से भिन्न मानेंगे, जो छाया और 
व्यक्तिगत अचेतन तथा आत्मा के पुरा-प्रतिमात्मक अतीक को पहचानने में 
सहायता करेगा । यद्यपि आत्मा प्रतीकात्मक चेतन उपादान भी हो सकती है, 
फिर भी यह एक ओर तो उच्चतम सम्पूर्णता का तन करती है और दूसरी 
ओर विश्वातीत का ।* 


ज्यामितिक और गणितीय प्रतीकों के अतिरिक्त मनुष्य भी एक सवंसामान्य 
भात्म-प्रतीक है। वह या तो ईश्वर है या ईश्वरचत्‌ मनुष्य है--राजकुमार, 
पुरोहित, महापुरुष, ऐतिहासिक पुरुष, पूज्यपिता या अत्यन्त सफल ज्येष्ठ 
आता संक्षेप में एक वेसी मूर्ति है, जो स्वप्नद्वशा के अहंपरक व्यक्तित्व का 
अतिक्रमण कर जाता है।) युंग ने आत्म-प्रतीक का मनोविश्केषणात्मक 
अध्ययन श्रस्तुत करते हुए आप्मा के प्रतीकीकरण का क्षेत्र बहुत व्यापक 
बतछाया है । उसके मतानुसार आत्मा उच्चतम या निम्नतम उन सभी रूपों 
में श्स्‍ॉकट हो सकती है, जहाँ तक आत्मा “)&090मरांगा की तरह? अहं- 
व्यक्तित्व का अतिक्रमण करने में सक्षम हो सकती है। इस संदर्भ में 
यह कहना जज्जुपयुक्त नहीं होगा कि आत्मा के अपने “जन्तु-प्रतीक भी हैं । 
आधुनिक स्वपों के इन सर्वलामान्य अतिसाओं ( ॥709268 ) में हाथी, घोड़े, 
बेल, भालू , सफेद और काले पक्ती, मत्यय और खप भी हैं। तथा कभी-कभी 
व्यक्ति को कूम, मकड़ी, पटबीजन इत्यादि के भी दशन होते हैं । पुष्प और 
वृत्त भी आत्मा के प्रसुख वनस्पति-परतीर्कों सें से हैं। इस दृष्टि से अवतार- 
प्रतीक और आत्म-प्रतीर्कों में अभूतपूर्व साम्य जान पड़ता है । अवतार- 
ग्रतीकों में जन्तु, जन्तु-मानव मानव इत्यादि जितने अकार के अतीक्कों का 
अचार है, प्रायः वे सभी प्रतीक आत्म-प्रतीक के रूप में भी गद्दीत हो 


सकते हैं । 





१. एवोन प्‌. ११०-१११। २. एवोन पृ. १६८-१७० । 
३. एवोन ४. १७० । ४. एवोन पृ. २२६ । 


७३६ मध्यकालीन साहित्य में अवतारवाद 


मनोवेज्ञानिक दृष्टि से आत्मा चेतन ( पुंज्चिंग ) और अचेतन ( ख्तरीलिंग ) 
का संयुक्त रूप है। यह मानसिक पूर्णता को भी जमिहित करता है। 
सूत्र रूप सें यही कहा जा सकता है कि यह एक मनोवेज्ञानिक धारणा है । 
अनुभव की दृष्टि से आत्मा स्वच्छुन्द रूप से विशिष्ट पग्तो्कों में व्यक्त होती 
है और उसकी सम्पूर्णता का प्रत्यक्ष अनुभव विशेषकर मण्डलों और उनके 
असंख्य रूपों द्वारा किया जा सकता है।" ऐतिहासिक दृष्टि से ये प्रतीक 
साज्षात्‌ भगवत्‌ प्रतिमा-विग्नह ही माने जाते हैं । युज्ञ की धारणा के अनुसार 
राम, कृष्ण इत्यादि भारतीय अवतार मलुप्य के रूप में अहं के प्रतीक और 
ईश्वर के रूप में पू्ण आत्म-प्रतीक माने जा सकते हैं। विभिन्न मध्यकालीन 
सम्प्रदायों सें ज्ञिन उपास्थ-प्रतीकों को भगवत्‌-विग्रह के रूप में पूजा जाता 
रहा है, वे भक्तों के वेयक्तिक उपास्य के रूप में ग्रहीत होने पर आत्म-प्रतीक 
का ही रूप घारण कर लेते हैं। क्योंकि सक्त अपने अचेतन में अवस्थित रीक्ष 
और खीझ तथा प्रेम और श्रद्धा तथा भावना और विश्वास के अनुरूप आत्म- 
प्रतीकवत्‌ विग्रह का व्यक्तिकरण ( शिवीरांतवैप४४ं०० ) कर छेता है। विशग्रह 
में निहित अहं उन्हें मानवीय चरित रूप ( 7'ए6 ) में प्रस्तुत करता है 
ओर आत्म-प्रतीकत्व विश्वातीत परमात्मत्व के रूप में । 


शिश्यु-प्रतीक 

आत्म प्रतीक का एक सबरू एवं सापेक्ष रूप शिशु-प्रतीक है। भारतीय 
अवतारचाद में शिशु-प्रतीक केवल वात्सल्य भाव का उपास्य-विग्रह द्वी नहीं 
रहा है; बल्कि अवतारवादी मानवता और भगवत्ता का समीकरण सर्वबश्रधम 
अवतारों के शिशु-रूप से ही प्रारम्भ होता है।" भारतीय अवतार कभी 
तो अपनी माताओं को रोम-रोम में स्थित “कोटि-कोटि श्रह्माण्ड' बाला 
अद्भुत रूप अद्शित करते हें? और पुनः शिश्ुरूप घारण कर लेते हैं ।* 
पश्चिमी और पूर्वी दोनों पुरा-कथाओं में शिशु-प्रतीकों का बाहुलय है। 
अवतार-प्रतीर्कों में भी कुछ अवतारों के शिश्ु-प्रतीकों का विशिष्ट महत्त्व रहा 


जब३ कथा पद्रर।क. डमाओ, तकरार | पक! डे जा? गयुंका #कयामे! 





१, एवोनच ए. २६८ । 

२. रा. मा. ( काशिराज ) 7. ४८ बनन्‍्दो बालरूप सोइ रामू । सब सिधि सुूम जपत 
जिसु नामू? के रूप में शिव ने “अवतारकथा” के पूत्र राम के बाल रूप को 
नमस्कार किया हे । 

३. रा. मा. ( काशिराज ) ए. ८२ 'देखरावा मातदि निज अद्भुत रूप अखण्डः रोम- 
रोम प्रतिछागे कोटि-कोटि बह्मण्डः । 

४. रा. मा. ( काशिराज ) प्‌. ८२ “भए बहुरि सिसुरूप खरारी! । 
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है। मनोवेज्ञानिकों की दृष्टि में शिशु-प्रतीक का प्रथम आविर्भाव भी नियमतः 
पूर्णटपेण अचेतन का विषय है ।* अचेतन में ही रोगी उससे अपने व्यक्तिगत 
शिशुत्व का तादात्म्य स्थापित करता है। उपचार के प्रभाववश हम शिशु 
के विषयीकरण से न्‍्यूनाधिक थक होने छगते हैं। यह एक अकार से 
तादात्म्य का विच्छिन्न होना है, जो कल्पना-तरड्ज ( फेन्टेशी ) की अधिकाधिक 
सघनता से सम्बद्ध है; इसका परिणाम यह होता है कि पुरातन या पौराणिक 
पुरुर्षो की आक्ृतियाँ मात्रा में स्पष्ट या साक्षात्‌ होने. लगती हैं । आगे चलकर 
यही  रूपान्तर पौराणिक वीर-नेता के साथ भी हो जाता दै। प्रायः उस 
पौराणिक वीर के साथ पौराणिक विध्न-बाधाएँ उसके शोय से भी अधिक 
महत्वपूर्ण प्रभाव प्रदर्शित करती हैं ।* इस अवस्था में सामान्यरूप से पुनः 
उसका उस वीर-नेता से तादात्म्य होता है। उसके काय भी अनेक कारणों 
से बड़े आकपंक हुआ करते हैं। युद्धा ने मानसिक दृष्टि से इस तादात्म्य 
को असन्‍्तुलिति और खतरनाक माना है, क्‍योंकि निरन्तर चेतना का हास 
वीर-नेता में निहित मानवीय तर्वों को उत्तरोच्तः सीमित करने लगता है 
जिसके फलस्वरूप नेता की मूर्ति शर्नः शने: एथक्‌ होकर आत्म-प्रतीक के 
रूप में बदल जाती है। व्यावहारिक सत्य की दृष्टि से यही आवश्यक नहीं 
है, कि व्यक्ति केवक उत्तरोत्तर विकाप्तमात्र से परिचित हो, बल्कि विभिन्न 
रूपान्तरों की अनुभूति उसके लिए. अधिक महत्त्वपूर्ण है। व्यक्तिगत शेशव 
की प्राथमिक अवस्था प्रायः परित्यक्त या आमक का चित्र अथवा अनुचित 
ढंग से निर्मित शिशु को बिल्कुछ छुल-छुश रूप में प्रस्तुत करती है । नेता 
का अवतार ( 7707979ए ) (९ द्वितीय तादात्य ) स्वयं अपने अनुरूप 
प्रसार करने छगता है | उसका दीर्घकाय छुझरूप इस धारणा में बदुरू जाता 
है कि वह बहुत कुछ असाधारण है था उसके छुझरूप की असम्भाव्यता 
कभी परिपूर्ण होने पर भी केवक अपनी ही ह्ीनता को प्रदर्शित करती है, 
जिससे खल नेता के पक्ष का द्योतत होता है। उनके परस्पर विरोधी होते 
हुए भी दोनों रूप ( नेता और अतिनेता ) समानार्थी हैं, क्योंकि अचेतन-पूरक 
हीनता, चेतन महतकार्योत्साह ( )/०29/0779779 ) से साम्य रखती है 
और अचेतन महतकार्योत्साह ( (०2०)०००७7१७ ) चेतन हीनता से; 
क्योंकि एक का अस्तित्व दूसरे के बिना सम्भव नहीं है । एक बार भी जब 
द्वितीय तादात्म्य की ग्रस्तर-श्छुछा सफलतापूर्वक चातुर्दिक जल संतरण 
कर छेती है, उस समय चेतन प्रक्रिया को स्पष्टतः अचेतन से प्रथक किया 
१. इन्द्रो, सा. मा. ए. १३८ और २२४ । 
२. कृष्ण का शिशु रूप ज्ञातव्य ।. ३. आरके. कौ. अन. पृ. १८०। 
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जा सकता है और अचेतन रूचय के रूप में दीखने लगता हैं। यह ( चेतन- 
प्रक्रिया ) अचेतन के साथ समावेश की सम्भावना भी उपस्थित करती है 
एवं ज्ञान और काय के चेतन और अचेतन तत्वों को यथासम्भव संश्लिष्ट 
कर देती है । जिसके फलस्वरूप व्यक्तित्व का केन्द्र अहं से हट कर जात्मा की 
ओर चला जाता है। 


आत्म-म्रतीक के उपयुक्त मनोवेज्ञानिक विश्छेषणात्मक अध्ययन से स्पष्ट 
है कि आत्म-प्रतीक ही जवतार और प्रतिअवतार दोनों के उदय और विकास 
का मुख्य कारण है। मध्यकालीन साहित्य में आत्म-प्रतीक का जधिक विस्तार 
उपास्य-प्रतीकों के रूप में होता रहा है। उपास्यवादी रूप प्रतीकात्मक से अधिक 
प्रतिमाव्मकहै। ये अतिमाएँ या प्रतिमा-प्रतीक भाव प्रतिमा (आकेंटाइपल इमेज) 
के रूप में पुरातन काछ से ही जन-मसानस में निवास करते रहे हैं, भिन्‍्हें 
हम अनेक प्रकार के प्रतीर्कों एवं प्रतिमाओं का मूरकखोत कह सकते हैं । 
अवतारवादी ग्रतीर्कों एवं प्रतिमाओं के विकास में इन भाव-पतिसार्थों का 
विशेष योगदान रहा दे इसी से इनका स्पष्ट विवेचन अपेक्षित है । 


प्रतीक, अतिसा और विम्व--अवतारवाद वस्तुतः प्रतीक, प्रतिमा और 
बिस्ब का विज्ञान दे क्‍योंकि इन तीनों सें जो प्राथमिक प्रक्रिया दोती है वह 
है व्यक्त द्ोना या व्यक्त करना। प्रतीक, प्रतिमा और ब्रिम्बों के रूप सें 
अनादि सत्ता की अनेकात्मक अभिव्यक्ति वेज्ञानिक अवतारवाद का मूलख्नोत 
है । किसी वस्तु का प्रतीकीकरण, मूर्तिकरण और बिम्बीकरण उसके प्राकव्य 
की एक प्रक्रिया है। इस अक्रिया को सर्वदा सक्रिय रखने वाली नेत्र, 
श्रवण, नासिका, त्वचा, जिह्ला इत्यादि छज्ानेन्द्रियाँ हैं, जो नाम, रूप और 
आभासात्मक प्रतीक, प्रतिमा और बिम्बों का निर्माण करती दे। भारतीय 
वाद्य में बह्म के लिए प्रयुक्त 'सोडकामयत' का 'सः? जो किसी भी नाम-रूप 
के लिए प्रयुक्त हो सकता है, ब्रह्म के सर्वनामिक या नामात्मक प्रतीक का 
बोध कराता हे । वेसे ही 'पुरुषसूक्त' का 'पुरुष' एक रूपात्मक त्रतीक दे । 
इन दो अकार के प्रतीर्कों के अतिरिक्त एक आभासात्मक प्रनीक भी ब्रह्म के 
लिए व्यवह्त होता रहा है। वह है वाद्यु। वायु में आभालात्मक प्रकृति 
अधिक है ।* वाथु का 'प्राणवायु' के रूप में एक निवास स्थल हृदय भी है। 
अतः इस जाभासात्मक किन्तु परमात्मा की तरह सर्वध्यापी वायु से आत्म 
सत्ता, आत्म अतीक या प्रतिभा का विकास हुआ, जो हृदय में सन्निविष्ट” 
'सव॑भूतान्तरात्मा? अन्तर्यासी है। उसी का विवेचन “बिन्ु पग चलहिं सुनहिं 





१. त्वामेव वायु । त्वामेव प्रत्यक्ष ब्रद्मासि | त्वामेव प्रत्यक्ष ब्रह्म वदिष्याति । 
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बिनु काना” इत्यादि लक्षणों से अदर्शित कर दिया गया है। नानात्मक 
प्रतीकों में अज, अविनाशी, सनातन, सर्वशक्तिमान, अनन्त तथा अनादि हैं, 
जो उसकी असीमता की ग्रतीकात्मक अभिव्यक्ति करते हैं । किन्तु अतीक ही 
जब किसी विशेष अर्थ या बिम्ब के छिए रूढ़ हो जाता है, तो उसे हम 
प्रतिमा कहते हैं । जब विशेष प्रतिमा मनोब्रिग्ब के रूप में हमारे मनोगत 
भावों को उद्बुद्ध करने के छिए. सावक में उद्दीपन विभाव की संयोजना 
करती है, तो उसे हम बिम्ब या आलम्बन बिमग्ब कहना अधिक युक्तियुक्त 


समझते हैं। 


अबतारवाद प्रतीक, प्रतिमा और बिम्ब का इति ओर आदि दोनों है । 
ब्रह्म सर्व की अभिव्यक्ति से इन तीनों का आरम्भ होता है और बहा तक 
की ही अभिव्यक्ति में चरमसीमा पर पहुँचकर इनकी इति भी हो जाती है । 
'एकोउह द्वितीयोनास्ति! यदि प्रतीक, प्रतिमा और बिम्ब का आदि है सच 
खल्विदं त्रह्म' जेसे मन्त्र इनकी इति भी हैं। क्योंकि प्रतीक, प्रतिमा और 
बिश्ब इन तीनों की एक अनिवार्थ विशेषता है अनन्त या असंख्य में से 
एक! की ओर इंगित करना । अतएवं जहाँ भी 'एक! का “सर्वे! में अन्तर्भाव 
हुआ, वहीं प्रतीक, प्रतिमा और बिस्ब तीनों का विसर्जन हो जाता है। 
अतएव तीनों में एकत्व को सुरक्षित रखकर ही अपने अस्तित्व को बनाये 
रखने की क्षमता प्राप्त हो सकती है | एकत्व” की सुरक्षा निरन्तर आविर्भाव, 
अभिव्यक्ति और आविष्कार द्वारा सम्भव है। थे तीनों क्रियायें अवतारवादी 
क्रियायें हैं; क्योंकि ये तीनों आविभूत वस्तु को नई आवश्यकता और नए 
प्रयोजन की पृष्ठभूमि में प्रकट किया करती हैं। ब्रह्म या भोतिक वस्तु दोनों 
का अवतरण प्रायः अवतारवाद के दो पक्षों को ही परिषुष्ट करता है। हम 
प्रथम को आध्यात्मिक अवतारवाद और दूसरे को भौतिक अवतारबाद की 
संज्ञा दे सकते हैं। प्रतीक, प्रतिमा ओर बिम्ब इन तीर्नों का विस्तार जड़- 
ज॑ंगम, दिव्य-अदिव्य, सस्‍्थूछ ओर सूचम दोनों का आश्रय छेकर विकसित 
होता रहा है | परन्तु उनके विकास की समस्त प्रक्रियाएँ अवतारवादी रही 
हैं। इसी से भारतीय ज्ञान, विज्ञान और कछा के मूछख्रोतों में अवतारवादी 
प्रक्रिया का विशिष्ट स्थान है। अवश्य ही कुछ भ्राचीन सास्प्रदायिक अवतार- 
वादी धारणाएँ ऐसी रही हैं, जिनका प्राकृतिक विकासवादी विज्ञान आयः 





१, रा. मा. ( काशिराज सं. ) ४. ५०। 
२, सौन्दर्य शाख्रीय आलोक में विशेष द्रष्टन्य । 

भ्च न हे 
३, जो प्रतीक, प्रतिमा, या बिम्बों के वैशिष्य्य तथा वेयक्तिकता का निर्धारक है । 
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उन्हें निमूंल करने का अ्रयास करता रहा है। यहाँ तक कि एक परिकल्पना 
( 7ए000762ं8 ) के रूप में भी स्त्रीकार करने में उसे हिचक होती रही 
है। परन्तु आधुनिक अन्तरग्रहीय सम्बन्धों के जेब-भौतिक अध्ययन ने अब 
प्राकृतिक विकासवाद की ही सावेभोम मान्यताओं में एक बहुत बड़ा संशय 
उत्पन्न कर दिया है। वह यह कि इतर ग्रहों, नक्षत्रों या नक्तन्न-छोकों से भी 
कुछ पदार्थों, आरणियों या सम्भवतः मनुष्य का भी जाना सम्भव है। यह 
भी सम्भव है कि इतर-लोक ( नज्त्र-ग्रह ) के कुछ अत्यन्त विचित्र-प्राणी 
देव-दानव” की तरह आभाकर इस ग्रह पर निवास करते रहे हों। जिन्हें 
प्राचीन पुराण 'ऊपर' से आने की पुराकथार्ओों में बाँधकर व्यक्त करते हैं। 
इस प्रकार यदि दिक-विज्ञान भविष्य में अन्तरग्रहीय प्राणियों के आदान- 
प्रदान को सिद्ध कर सका तो अचतारबादी क्रिया की पुष्टि में भी एक 
नए चरण की स्थापना होगी । फिर भी अभिव्यक्ति जगत में प्रतीक, प्रतिमा 
ओर बिस्बों के निर्माण में अवतारवाद का विशिष्ट अवदान बना रहेगा। 
अभिव्यक्ति की इृष्टि से अवतार-प्रतीक स्वयं एक प्राणचवान सत्ता की तरह 
प्रतिभासित होते रहे हैं। प्रायः इन प्रतीकों और प्रतिमाओं की प्राणवत्ता उनकी 
संवेद्य शक्तियों पर निभर करती है। भाव-प्रतिमाएँ ( आकेंटाइप ) प्रतीर्कों, 
प्रतिमाओं और बिम्बों में चेतना का सद्बार करती हैं, जिससे वे और 
अधिक जीवन्त ओर संवेद्य हो जाते हैं। अवतरण या आविर्भाव क्रिया विभिन्न 
प्रतीकों में चेतना सद्चार करने की एक अत्यन्त शक्तिशालिनी प्रक्रिया है। 
“विष्णु', 'नारायण!, “आद्य-पुरुष” जेसी पुरातन भाव अतिमाएँ अवतार-प्रतीकों 
में विशिष्ट चेतना का सदञ्चार करती रही हैं । राम-कृष्ण जेसे अवतार-प्रतीकों 
में अवतार-चेंतना ने ही मार्मिकता और भौदात्य दोनों का सन्निवेश किया 
है। अवतारवादी-प्रतीकों की एक दूसरी विशेषता है अवतार-प्रतीकों का 
अवतारी-प्रतीकों में या अवतार-प्रतिमाओं का अवतारी 'आाव-प्रतिमाओं? 
( आके टाइपस” ) में परिणत हो जाना। राम-क्ृष्ण आदि अवतार जो 
आरम्भ में भवतार-प्रतिमा थे, कालान्तर में भचतार-अतीर्कों को अचतरित करने 
वाले अवतारों की 'भाव-प्रतिमाओं! के रूप में ग्रहीत हुए । अवतार-पतीर्कों में 
सामूहिक अचेतन का अतिनिधित्व करने की पूर्ण क्षमता रही है। युग-युगान्तर 
तक भारतीय जन-मानस के अचेतन से निर्गंत ये एक प्रकार की राष्ट्रीय 
चेतना का ही बोध कराते हैं। अनेक राज्यों की भाषाओं में भाषागत 
वेषम्य के होते हुए भी सामूहिक अचेतन से निर्मित अवतार-प्रतीर्को 
की ये भाव-पतिमाएँ समस्त भाषाओं की भाव-भावनाओं में अभूतपूर्व भाव- 
साम्य की स्थापना करती रही हैं। यों अवतारवादी श्रवृत्ति की इृष्टि से भी 
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पौराणिक अवतार -क्रम में जा प्रतीक गृहीत हुए हैं, उनमें राजा, नेता, वे, 
ऋषि, योगी, तपस्वी इत्यादि व्यक्तिगत वेशिष्टब के साथ-साथ सामूहिक, 
सांस्कृतिक या राष्ट्रीय व्यक्तित्व का भी ग्रतिनिषधित्व करते रहे हैं। अतः 
राम, कृष्ण, परशुराम, बुद्ध, धन्वन्तरि, कपिरछ, व्यास इत्यादि को सांस्कृतिक 
या सामहिक अवत्तार-प्रतीकों के रूप में ग्रहण किया जा सकता है। 


प्रतिमा ( इमेज ) 


भारतीय ब्रह्म के प्रतीकात्मक उपस्थापन में जो विकास-क्रिया लक्षित होती 
है, उसका मूल उद्देश्य रहा है अमूत से मूर्त निषेधास्मकता ( नेति-नेति ) से 
आहकता ( स्वरस, सर्वंगन्ध, सवभूतान्तरात्मा ) में प्रस्तुत करने की । यह 
कार्य विभिन्न प्रतीकीकरण की क्रियाओं के द्वारा चछता रहा है। इन प्रतीकों 
का परवर्ती विकास मानवीकृत ग्रतीकों के रूप में प्रचक्तित हुआ जिन्हें हम 
विशिष्ट अ्रतीक की अपेक्षा प्रतिमा! कह सकते हैं। “ब्रह्म' का पुरुषीकरण या 
पुरुष-रूप वह प्रारम्भिक प्रतीक है जहाँ प्रतीक के क्षेत्र से भी अतिमा” के 
अन्तर्गत 'पुरुष-रू्प” उपस्थित होता है। प्रतीक की अमूतंता प्रतिमा में 
बदुक कर उसे अधिक सम्मूर्तित ही नहीं करती अपितु उसे अधिक सेन्द्रिय 
भी बनाती है। पुरुष-अतिसा के रूप में बह्य-प्रतीकों का विकास प्रायः 
ब्रह्म को उत्तरोत्तर इन्द्रिय-सापेत्ष बनाने में ही रहा है। अतएुव प्रतीक से 
प्रतिमा के रूप में रूपान्तरित करने में मानवीकरण की जिन अश्रक्रियाओं का 
योग रहा है उनसें तादात्म्य ( पुरुष से नारायण का तादात्म्य ), प्राकव्य 
( कठोपनिपद्‌ सें यक्ष का प्राकव्य ), उत्पत्ति ( राम-क्ृष्णादि विभिन्न अवतार 
पुरुषों में अह्म की उत्पत्ति ) आदि को महत्वपूर्ण माना जा सकता है। इन तीनों 
में तादात्म्य जौर प्राकव्य की अपेक्षा उत्पन्न प्रतिमाओं में अधिक सेन्द्रियताः 
जान पढ़ती है। भावक मलुष्य के भावोद्यीपन की चरमसीमा की क्षमता 
सेन्द्रिय होने के कारण अवतार-प्रतिमाओं में ही अपेक्षाकृत अधिक है । 
अतएव भवतार-प्रतीक, प्रतिमा और बिम्बों में ही उनके सर्वाज्आः रूपांकन की 
चरम परिणति रक्षित होती है। अवतार-प्रती्कों में श्री राम-कृष्ण जेसे 
अवतार-प्रतीक, अतीक, प्रतिमा या बिम्ब की अथंवत्ता की दृष्टि से केवछ एक 
अर्थ, एक चित्र या एक घारणा या प्रत्यय मात्र के सूचक नहीं हैं, अपितु ये 
विशद्‌ अर्थ, प्रबन्धात्मक चित्रमत्ता और उदात्त धारणा की विद्ृति करते 
हैं। अतः अवतारवाद प्रतीकवाद, प्रतिमावाद्‌ और बिम्बवाद का वह चरम 
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रूप है, जहाँ पहुँच कर ये तीनों अपनी पूर्णतम अभिव्यक्ति कर पाते हैं ।' 
भारतीय उपासना वस्तुतः प्रतीकोपासना रही है। उपासना के द्वाराही 
विभिन्न प्रतीर्कों एवं प्रतीकात्मक पद्धतियों का क्रमशः विकास होता रहा है । 
कृतिपय रहस्यात्मक उपासनाओं में अन्योक्ति, समासोक्ति, स्वभावोक्ति तथा 
प्रतीकात्मक रहस्योक्ति के द्वारा अमूत या मूर्त प्रतीक प्रतिमाएँ अपनी निगृढ़ 
रहस्यात्मक अवधारणाओं के साथ च्यंजित होती रही हैं। परन्तु पुरा-कथा 
या पुरा-चरित्रों से समाविष्ट अवतार-प्रतीक उपयुक्त अतीर्को की अपेक्षा अधिक 
ममंग्राह्च और जीवन्त प्रतीक रहे हैं । दिधष्य एवं ईश्वरीय पात्रों को मानचीय 
परिवेश तथा मानवीय चरित गाथाओं से अभिभुत कर मानवीकरण तथा 
व्यक्तिकरण के साथ-साथ उनका समाजीकरण भी अवतार-ग्रतीक शेकी की 
अपनी विशेषता रही डै। अवतार-प्रतीक प्रतिमाओं में पुरा-उपकरणों का 
एुकन्नीकरण, रूपान्तर के द्वारा विशिष्टीकरण एवं तादातू्य ये तीन पक्रियाएँ 
विशिष्ट रूप से ल्क्षित ड्ोोती हैं। एक ही विष्णु की पुरातन प्रतिमा में 
चक्र, कमछ, हंख, गदा, धनुष, श्रीवस्स, वेजयन्तीमाल तथा रूचमी का 
साहचर्य भी विभिन्न पुराकथाओं के प्रसंग के साथ पकन्र होता रहा दे। 
विभिन्न अवतारें के रूप में उनका विशिष्ट आविर्भाव विशिष्टीकरण और तादात्म्य 
का भी द्योतन करता है। युंग ईश्वर की अतिमा के प्रतीकीरण को केबल 
लम्बे सोपान का निर्माण ही नहीं मानता अपितु उनमें समाहित अतीत- 
अनुभूतियों की ऐन्द्रियता को भी स्वीकार करता दे ।* अवतार-प्रतिमा्ओों के 
अतीकात्मक विस्तार को निम्न रूपों में विभाजित किया जा सकता है।* 
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२. प्रतीकात्मक विभाजन की एक रूपरेखा पांचरात्र साहित्य में भी मिलती है 
किन्तु मनो वैज्ञानिक आधार पर न होते हुए भी वह अधिक अवैश्ानिक नहीं प्रतीत 
होती । वह विभाजन निम्न प्रकार से है-- 


वासुदेव ( पर ) 
| | | | | 
'बा[सुद्रेव व्यूह विभव अर्चा अन्तर्यामी 
( संकर्षण, ३९ संख्या “दस न नमन स 
प्रचुम्र, ( में अधिकांश | | | | 
अनिरुद्ध विष्णु एवं उनके स्वयंव्यक्त देव सेद्ध मालुष 


अवतारों के नाम ) 


| 
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१्णएणणा 
( सूल इमेज ) ( आकेटाइपलछ इमेज ) (आ्राइमोर्डियल इमेज ) 
( इमेंगोडेयी ) भावप्रतिमा पुरातन-प्रतिमा 
( अन्तयामी ) पुरुष, ऊं, विष्णु, पुरुष, नारायण, विष्णु, 
निर्गुण, निराकार नारायण, राम, कृष्ण, प्रजापति शिव, मत्स्य, 

| बुद्ध, पांचरात्रों का कूर्म, वरा ह, नुसिह, वामन 

पर-रूप! एवं पांचरात्र विभर्वों की 


| ३५ विभव प्रतिमाएं 


या ० 


प्रतीक-प्रतिमा जागतिक-पतिमा सर्वातीत-प्रतिमा 
( 8ए070070 77956 ) ( (059002769 १7482). ( 56670 679] १77226 ) 
अर्चाचिग्रह, विराट रूप, त्रिदेव, आदि पुरुष, नारायण 
शालग्राम तथा व्यूह रूप विष्णु, पर (पांचराजन्र) 


प्रसिद्ध मंदिरों के अर्चाविग्रह ।* 


मनोवेज्ञानिकों ने ऐन्द्रिय प्रातचय के जाधार पर दृष्टि, श्रवण, घ्राण, 
स्पर्श, स्वाद, गति आदि के रूप में जिन प्रतिमाओं का विभाजन किया है, 
सध्यकाछीन उपास्य रूपों के सवन्द्रिय-मावों में इनका प्रतिसात्मक आाकछून 
चूर्ण मात्रा में होता रहा है। इसके अतिरिक्त प्रायः समस्त अवतारवादी 
उपास्य-प्रतिमाओं में अनुबिम्ब (27०7 770928) प्रत्यक्ष प्रतिमा ( 0909० 
00928 ), स्घृत-प्रतिमा और काह्पनिक प्रतिमा के सभी वेशिष्टय अनुस्यूत 
रहा कउते हैं । यंग ने प्रतिमा को किसी वस्तु का मानस अतिबिस्ब न मानकर 
एक पेसी काव्यात्मक धारणा के रूप में ग्रहण किया है, जो एक प्रकार की 
परिकल्पनातव्मक ( ?0798ए-०78826० ), या एक वह उपस्थापना हो 
जो बाह्य चस्तु के प्रत्यक्षीकरण से केवल परोक्ष रूप से सम्बद्ध हो। यह 
प्रतिमा बहुत कुछ अचेतन में होने वाली परिकह्पनात्मक क्रिया पर निर्भर 
करती है और उस क्रिया के उत्पाधद्य विम्ब के रूप में चेतना में शीघ्र ही 
प्रकट होती है। उसकी व्यक्त प्रकृति दृष्ट रूप तथा आमक चित्र की तरह 





१. ये पुरातन प्रतिमा के हो विशिष्ट एवं धारणात्मक तथा व्यावहारिक रूप हैं । 

२, इनमें शालूग्राम की प्रकृति तो व्यक्तिगत है, मथुरा, इन्दावन, अयोध्या, 
जगन्नाथपुरी आदि स्थानों की प्रसिद्ध ऊँची मूत्तियाँ सामूहिक प्रकृति की हैं तथा 
इन्हें सामूहिक अचेतन का परिचायक कहा का सकता है। 
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होती है ।* ये प्रतिमाएं उन्हीं रूपों में बिना क्रिसी निदानात्मक प्रकृति के 
रूण दोया पर दीखने वाले विक्वत चित्रों की तरह प्रतीत होती हैं। अतएव 
ग्रतिसा की मनोवेज्ञानिक प्रकृति अर्द्ध-वास्तविक आमक-प्रतिमाओं की न होकर 
परिकल्पनात्मक उपस्थापन की रहा करती है । वह वास्तविकता का स्थान 
कभी भी ग्रहण नहीं कर सकती बढ्कि इसका अन्तःसूर्तिव्व सबंदा उसे ऐन्द्रिक 
सत्य से प्थक कर देता है। नियमतः' इसमें देशगत अज्लेपण का अभाव 
होता है, किन्तु फिर सी अपवाद स्वरूप यह कुछ सीमा तक वाह्य रूप में भी 
प्रकट होदी है । 


प्रतिसा-निर्माण को प्रारम्भिक क्रियाओं में आदिस मनोकृत्ति के भी 
दर्शन हांते हैं ।* अतएव मनोवेज्ञानिकों के अनुसार ईश्वर-प्रतिमा के रूप सें 
पिता-माता ही अतिविम्बित होते हैं । युंग के मतालुसार प्रतीकों की सत्यता 
को स्वीकार कर ही मानवता ईश्वर तक पहुँची थी तथा इसी विचारणा की 
वास्तविकता ने मनुष्य को पृथ्वी का एक सात्र अधिपति बनाया है ।* झिक्तर 
के अनुसार उपासना “लिविडो? ( सनोशक्ति ) का पुरातन की ओर प्रत्यावतित 
एक आन्दोछन है, तथा प्रथमारम्भ में हुब॒क्की लगाने की एक क्रिया है । 
पअगतिशील आन्दोलन की अठिमाओं के रूप में निःखत होकर अतीक का 
उदय होता है, जो समस्त अचेतन तर्तों के विस्तृत ग्रतिफलन को ग्योतित 
करता है।।* 


आत्म-प्रतिमा 

प्रतीक प्रतिमार्ओों के निर्माण सें सबसे अधिक योग आपध्म-सत्ता का रहा 
है। आत्मा स्वयं प्रारम्भिक काल से ही प्रतीकात्मक अभिव्यक्ति की अपेक्षा 
रखती रही है। एखट ने सगवत-मूर्ति से प्रतिमा का सम्बन्ध स्थापित करने के 
क्रम में आत्मा को ही भगवत्‌ प्रतिमा माना दे । थों पौराणिक या ऐतिहासिक 
इृष्टि से यदि देखा जाय तो आत्मा आशिक रूप से एक ओर तो उन उपादानों 
का प्रतिनिधित्व करता है, जो कर्ता या व्यक्ति में विद्यमान हैं, दूसरी 
ओर वह अदृश्य शक्तियों या अचेतन का भी आंशिक प्रतिनिधि है | इस प्रकार 
आत्मा चेतन शक्ति और अत्यन्त अचेतन दोनों के मध्य में कार्य करने की 
समता रखता है। निर्धारक शक्ति या ईश्वर जो इन गहराहयों में सक्रिय है 
आयः आत्मा के द्वारा अतिविम्बित होता है, तथा अनेक प्रतीकों और 





१. साइको. था. पृ. ५७५४ । २. साइको., टा. ५४४ | 
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अतिमाओं का निर्माण कर स्वयं एक प्रतिमा के रूप” में अवस्थित है। 
पतिमाओं के द्वारा वह अचेतन शक्तियों को चेतना में संप्रेषित करता है 
तथा जिसके फलस्वरूप वह ग्राहक भी हे और संगप्रेषकफक सी । यथार्थतः अचेतन 
उपादानों के छिए यह एक प्रत्यक्षेन्द्रिय ही है । जिनका यह साज्ञात्कार 
करता है वे प्रतीक हैं, किन्तु वे प्रतीक सम्मूर्तित ऊर्जा या शक्तियाँ हैं, जो 
प्रत्य्यों के आध्यात्मिक मूल्य का निर्धारण करती हैं और उनकी भावात्मक 
शक्ति बहुत महान्‌ है ।* 


मनोवेज्ञानिक दृष्टि से आत्मा ऐसी प्रतिमाओं को जन्म देती है, जिन्हें 
सामान्य बोडिक चेतना व्यर्थ मानती है। निश्चय ही ऐसी प्रतिमाओं का 
वस्तु जगत सें कोई तात्काकिक महत्त्व नहीं होता। अधिक से अधिक 
प्रतिमाओं के कलात्मक, दाहंनिक, साम्प्रदायिक या अर््-घार्मिक एवं स्वतन्त्र 
अयोग-सम्भव प्रतीत होते हैं। फिर भी अचेतन के द्वारा उत्पन्न आंत्म- 
प्रतिमा एक निश्चित प्रतिमा है । यह बिल्कुछ उस पुरुष या महान्‌ व्यक्ति की 
तरह है, जो उन व्यक्तियों की प्रतिमाओं द्वारा स्वप्त प्रतिमाओं के रूप में 
उपस्थित होता है, जो पुरुष के आसाधारण गुर्णों से किसी विशिष्ट संकेत-रूप 
में विद्यमान है। इसी प्रकार जात्मा या अचेतन की आस्तरिक सत्ता ऐसे 
निश्चित व्यक्तियों में स्थापित होती है, जो अपने विशिष्ट गुर्णों के चलते 
आत्मा के ही अनुरूप हैं। प्रायः मध्यकालीन उपास्य रूपों में ग्रहीत अर्चा, 
आचाय, भक्त तथा अवतार एवं अवतारी उपास्यों में सम्प्रदायों से सम्बद्ध 
वे समस्त शुण विद्यमान थे ज्ञिनका ध्यान, मनन या चिन्तन सम्बद्ध 
सम्प्रदायों के उपाप्तक किया करते थे। अवतारों की चरित्र-गाथा जिन 
उद्धारक गुणों से परिपूर्ण रहा करती थी, प्रायः उन समस्त गुणों का आरोप 
मध्यकालीन भक्त अपने आचायों और अर्चा मूर्तियों पर भी करते रहे हैं । 
“दो सौ बावन वेष्णवन की वार्ता! तथा 'गोबरधन नाथ जी की ग्राकव्यवार्ता! 
जैसी रचनाओं में उनकी विरुदावलियों का विस्तृत वर्णन देखा जा सकता 
है। मध्यकाछीन भक्तों के उपास्य जिन चरित्र गाथाओं का ध्यान किया करते 
थे, वे पोराणिक, साम्प्रदायिक एवं व्यक्तिगत विशिष्टताओं से संपुटित थे। 
गौस्वामी तुलढसीदास ने जिन आत्म-स्वरूपों का ध्यान करने की इच्छा की 
है, वे उपयुक्त विशेषताओं से संवक्तित उपास्य-रूप है ।* इस कोटि की 





१. साइको. था. ए. ३१०। 
२. ( के ) यह बर माँगी कृपा निकेता, बसहुँ हृदय सियः अनुज समेता । 
जो कोसल प्रभु राजिव नेना, करहुँ सो बास हृदय मम ऐना । 
( ख) करहुँ सो मम उर धाम, सदा क्षीर सागर शयन। 
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कम; 


प्रतिमाओं को ही प्रायः भात्म-अतिमा की संज्ञा दी जाती हे । ये आत्म प्रति- 
माएँ कभी तो बिल्कुल अपरिचित होती हैं और कभी पौराणिक मूर्तियों के 
रूप में लक्षित होती हैं। आत्म-प्रनिमा की प्रकृति उभय लछिंगी है । बह र्त्री 
लिंग, पुश्नलिंग ओर उभसय लिंग तीनों में स्वरूपित होती हैं। अक्सर उन सभी 
स्थितियों में, जहाँ आत्मा का व्यक्ति से तादास्य उपस्थित होता दे, भाव्मा के 
अचेतन होने के फलस्वरूप, आत्म-प्रतिमा वास्तविक पुरुष के रूप में 
रूपान्तरित हो जाती है। ऐसे व्यक्ति अत्यन्त प्रेम, घृणा या भय के विपय 
होते हैं । उनकी प्रकृति ऐसे आलूम्बन बिस्ब की तरह दो जाती है जो सवंदा 
भावात्मक उद्दीपन के संचारक बन जाते हैं । जब भी आत्म-प्रतिमा का 
प्रतेपण होता है, रूचय वस्तु के साथ एक स्वतम्द्र भावाव्मक सम्बन्ध प्रकट हो 
जाता है। जब जात्म-प्रतिमा ग्र्षेपित नहीं होती, तब एक प्रेसी सापेक्ष 
जवस्था आती दे जिसे ऋयड ने “आत्म सम्मोद्दी वृत्ति' नाम दिया है 


आत्म-प्रतिमा के समानान्तर मनोवेज्ञानिक एक आत्मसादमृति 
( ॥709800 ) का अस्तित्व सानते हैँ । समस्त धर्मों में ईश्वर प्रतिमाएं देवात्म- 
भाव-मूर्ति ( इमेंगोडेयी ) के रूप में आविभूंत होती हैं । इशष्टदेव अपने भक्त 
के मन में जिन रूर्पों में अवस्थित रहते हैं वह रूप वस्तुतः दिवास्स-भमाव-सूति! 
का ही जान पडता है। युंग ने 'इमेज' और “इमेंगो? में अन्तर उपस्थित करते 
हुए कहा है कि “इमेगोः था आत्म-भाव-मूर्ति किसी वस्तु की वास्तविक 
प्रतिमा नहीं है, अपितु उसकी आत्मनिष्ठ प्रतिमा है । यह वस्तु की आत्मनिष्ट 
प्रतिमा अचेतन के धरातल पर उत्पन्न होकर विदित होने वाली जास्मनिश्ठ 
क्रिया-अन्थि है। अतएव इसे आत्मनिष्ठ प्रतिमा था आत्म-साव-मूर्ति की 
संज्ञा से अभिष्चित किया जा सकता है । आत्म-भाव-मूर्ति चद्द आत्मनिष्ठ 
भावात्मक मंन्थि ह्लु ञो सगवत आत्म-प्रतिमा को सक्रिय बनाती हद | क्रेंट्र-: 
पंथियों के लिए भगवान अपने ही अस्तित्व में विद्यमान परम सत्ता हे । ऐसी 
धारणा अचेतन से प्रथक विदित होती है, जिसका मनोवेज्ञानिक दृष्टि से 
तात्पय होता है, इस तथ्य के प्राति बिल्कुल अज्ञानता प्रदर्शित करना कि 
देवी आस्था स्वयं निजी आत्म-सत्ता से स्फुरित होती है; किन्तु भगवत्त 
सापेक्षता की आधार-शिला पर विद्यमान अस्तित्व यह सूचित करता है कि 
अचेतन क्रिया का न विचारित होने वाछा अंश भी कम से कम मनोघेज्ञा- 
निक संतोष के लिए अनुमान या तक के द्वारा अत्यच् सिद्ध किया जा सकता 
है। अध्तित्व की दृष्टि से अवतार-सत्य व्यक्ति के विश्वास का सत्य है । प्रचण्ड 





२, साइको टा पृ ६० छे | 
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सूर्य भी ग्रभात काल में एक रक्ताभ मणि के रूप में या थाली की तरह 
दीख पड़ता है। उसका वह रूप हमारी दृष्टि से सम्बद्ध रूप है, जो हमारे 
सन सें थाली के सहश साव-प्रतिमा या भात्म-भाव-मूर्ति का निर्माण करता 
है। यह वास्तविक न होकर प्रतीति सापेक्ष है।* इसी प्रकार बह्म की 
अवतरित आत्म-भाव-मूर्ति € इमेगो डेयरी ) प्रतीत होने वाली आत्मनिष्ठ भाव- 
प्रतिमा है। प्रतीति सान्‍य के आधार पर ही भावक् उसके “नट॒इव” अनेक 
चरितों का जास्वादून करता है। अवतार-रूप या इृष्टदेव के रूप में मान्य यह 
वह आत्मनिष्ठ भाव-प्रतिमा है जो मानव ग्रतीति से निर्मित हुई है। जवतार- 
प्रतिमा इस रूप में ब्रह्म के पारसार्थिक या परम खत्य से अधिक पग्रातीतिक 
या प्रतिभासित सत्य है । ब्रह्म का पारमाधिक सत्य दिक-काऊर निरपेक्ष 
है, किन्तु प्रातीतिक लत्य दिक्‌-कार सापेत्ष है। अतः “देवात्म भाव-सूर्ति! 
मनुष्य की दिक काछ सापेज्ष आस्था को अभिभूत किए रहने वाली एक 
आत्मनिष्ठ भाव-प्रतिमा! है, जो अपने मनोगत इष्ददेव को भावक की समस्त 
आकांक्षाओं के भ्रक्षेपण से भनुरंजित रखती है, जिसके फलस्वरूप 'दिवात्म- 
भाव-मूर्ति”? एक ओर तो परम सत्ता का पर्याय बनी रहती है और दूसरी 
ओर वह भक्त या भावक की मानसिक दक्ाओं से भी प्रच्षेपित हो जाती है । 

मध्यकालीन नि्गंण और सग्ुण दोनों संतों के साहित्य में आत्म-प्रतिमा 
व्याप्त है । ईसाई मत में ईसा जिस प्रकार आत्म-स्वरूप समझे जाते हैं, सगुण 
साहित्य में वर्णित अचतार-उपास्य आत्म ग्रतिमाओं के रूप में प्रचलित रहे 
हैं। सूरदास अपने जिस 'घट-अंतर”* सें हरि का स्मरण करते हैं, वे “दीनदयाल, 
प्रेम-परिपूरन सब घट अंतर जामी”'  आत्म-प्रतिमा! या देवात्म-साव-मू्ति! 
ही जान पड़ते हैं। गोस्वामी तुल्लीदास ने भी--'सवब सर्वंगत से उरालूय 
वससि सदा हम कहु परिपाकय! तथा 'राम बह्य चेतन अविनासी, सर्वे 
रहित सब उर पुर" बासी” के रूप में आत्म-प्रतिमाओं का यथा प्रसंग उद्धेख 
किया है । 

भारतीय साहित्य में 'देवात्म-भाव-मूर्ति! ( इमेगो डेयी ) का अत्यन्त 
प्राचीन कार से ही अचार रहा है। वेदिक साहित्य में प्रायः आत्म-पतिमा 
को ब्रह्म के पर्याय के रूप में ग्रहण किया जाता रहा है। ब्लु० उ० में अनेक 
ऐसे स्थल भाए हैं जहाँ ब्रह्म को आत्म-प्रतिमा का रूप दिया गया है । ( बु० 
उ० २७१९ “अयमात्मा' ब्रह्म ) जेसे अन्य मंत्रों में आत्म-प्रतिमा का एक 





१, दे, साइको, पू. १७४ । २. एवोन, पृ.-१९, ६८ । 
३, सूर. सा. ४. २७ पद <२ । ४. सूर. सा. ए. ६२. पद १९० । 


५. र्‌. मा. ( ना. प्र. स. ) ९. ५१३, ६५ । 
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अन्तर्यामी (ल्ुं० उ० ३, ७, ३-२७ ) रूप मिकता है । “महाभारत? एवं 

न्‍य पौराणिक परम्पराओं में होता हुआ यही “अन्तर्यामी! पांचरात्र साहित्य 
के उपास्य-प्रतीकों में मान्य हुआ है। आश्चर्य तो यह है कि मध्य काल में 
अर्चा-विम्रह तो केवछ सगुण भक्ति में पूज्य हुआ सम्भवतः इस्कामी प्रभाव 
के कारण निगुण और सूफी भक्ति में हसका विरोध हुआ ढिन्‍्तु क्षन्‍्तर्यामी 
सगुण, नि्ुुण सभी सें समान रूप से जाहत हुआ । यदि यह कहा जाय कि 
निगुंण मार्ग में नि्गुण-निराकार प्रायः जआात्म-प्रतीक का ही विग्रह रूप या 
देवात्म भाव-सूर्ति”! घारण कर उनकी मसानस-छ्चता का उपास्य बना रहा 
तो इसमें कोई अत्युक्ति नहीं होगी । युट्ग ने अचेतन के चार रूप बतलाए 
हैं, आत्मा, एनिसा ( नारी-भाव प्रतिमा ), एनिमस ( नर-साव प्रतिमा ) और 
छाया । इनमें आत्मा को छोड़कर एनिमा, एनिसस और छाया में एक ऐसी 
प्रतिरूपता या पतिमू्तता दीख पढ़ती है जिससे “आरस्म-प्रतीक” के समकत्त 
न॒प्रतीत होकर वह एक भिन्न प्रतिमा के रूप में दृष्टियोंचर होती हैं, जिन्हें 
यंग ने भाव-प्रतिसा ( आकेटाइपल इमेज--मूछ अतिरूप ) की संक्षा 
प्रदान की है । 


भाव-प्रतिमा ( आर्केटाइपल इमेज ) 

मनोविज्ञान में अचेंतन-चेंतन की अपेक्षा अधिक रहस्यमय और व्यापक 
है। युंग ने उसे व्यक्तिगत और सामूहिक दो प्रकार का माना दै।* व्यक्तिगत 
अचेंतन में वेयक्तिकता अधिक है भर सामूहिक अचेतन में जागतिकता। 
व्यक्तिगत अचेतन की अपेक्षा उसके उपादान तथा उनके रूप और व्यापार 
न्यूनाघिक रूप में झ्रायः सर्वत्र सभी व्यक्तियों में एक ही जेसे हैं। व्यक्तिगत 
अचेतन अत्यन्त व्यक्तिगत 'मनो-जीवन? का निर्माण करते हैं, जब कि सामूहिक 
अचेतन के उपादान भाव-प्रतिमा के रुप में परिलतज्षित होते हैं। आत्म- 
प्रतिमा और भाव प्रतिमा का किंचित्‌ पार्थक्य स्पष्ट कर देना समुचित जान 
पड़ता है। आत्म-प्रतिमा में चेतन और अचेंतन दोनों की मध्यावस्था विराज- 
मान रहती है; क्योंकि आत्म-प्रतिमा का एक ओर सम्बन्ध चेतन से रहता 
है और उधर अचेतन से भी। परन्तु भाव-प्रतिमा सम्पूणतः अचेतन की 
देन है। यंग ने “आके टाइप” या भाव-प्रतिमा का क्रमिक विकास प्रस्तुत 
करते हुए साहित्य में उनके विभिन्न व्यवह्ृत रूपों पर विचार किया है।३ 
उसके मतानुसार 'भाव-प्रतिसा? का प्रयोग आचीनकार से ही मनुष्य सें 





१. आर्कि. कौ. अन. ३। २. साइको. रेलि ए. ३४५ | 
३. आके. को. अन, । 
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स्थित देवात्म भाव-मूर्ति ( 77920-00-000 ॥7926 ) के रूप में होता 
रहा है। 'भाव-प्रतिमा? इस प्रकार अनेक अयोगों में व्यवह्ृत होती रही है, 
किन्तु उसका विशिष्ट प्रयोग अचेतन उपादान की दृष्टि से पुरातन एवं 
जागतिक प्रतिवाओं के लिए ही विशेषकर प्राचीन साहित्य सें अचलित रहा 
है। पुराणों ओर परियों की कथाओं में 'भाव-प्रतिमाओं का सर्वाधिक विकास 
हुआ है। ये पौराणिक साव-प्रतिमाएँ अत्यन्त पुरातन काल से सामूहिक 
अचेतन की परिकल्पनात्मक पुरा-कथाओं का परम्परागत ढंग से भार वहन 
करती आ रही हैं। जन-मन-मानस में इनका बिम्ब इस प्रकार स्थायी रूप 
घारण कर लेता है कि ये चेतन-प्रतिसा की तरह प्रतीत होती हैं। इसी से 
युंगं के भनुसार 'भाव-प्रतिमा! अनिवायंतः वह अचेतन उपादान है, जो 
चेतन होकर प्रव्यक्षीकरण के द्वारा, उस वेयक्तिक चेतन में, जिसमें इसके 
ग्राकव्य की सम्भावना रहती है, अपना आकार ग्रहण करती है । इसीप्रकार 
की भाव-प्रत्तिमाएँ सामूहिक एवं जातीय ईश्वरत्व की चेतना को लेकर 
सामाजिक रूढ़ियों में आबद्ध हो जाती हैं। ईश्वर की थे रूढ़ भाव-प्रतिमाएँ, 
जिनका विकास हाताब्दियों से होता चका आ रहा है, सामूहिक मानस की 
अधो-स्थिति पर प्रायः आश्रय मलहम” की तरह कार्य करती रही हैं। ये 
रूढ़िग्रस्त भाव-प्रतिमाएं धर्म-रखढ़ियाँ और विधि-निषे्धों की प्रतीकात्मकता 
में ढलकर एक सुनियंत्रित विचारों का श्रवाह छेकर चलती हैं। अचेतन की 
ये मूर्तियाँ सदेव रक्षक ( अवतारों की तरह रक्षक और उद्धारक ) और 
उपचारात्मक प्रतिमाओं में व्यक्त हुआ करती हैं और इस प्रकार मानस से 
निकल कर जागतिक क्षेत्र में व्याप्त हो जाती हैं ।* यथार्थ तो यह है कि ये 
भाव-प्रतिमाएं स्वयमेव विविध भावों और अर्थों से इस प्रकार सम्पृक्त हैं, कि 
छोग कभी भी यह नहीं सोचते कि वस्तुतः इनका वास्तविक अर्थ क्‍या है। 
अक्सर विभिन्न युर्गों में इनके परम्परागत मूल्य का ही नए परिवेश में 
मूल्यांकन होता रहता है । विभिन्न युगों के अन्तरारू में निर्मित इन भाव- 
ग्रतिमाओं में अनेक प्रसंगों की संमिश्रित अभिव्यक्ति की अपूर्व क्षमता 


होती है । 


प्रायः सभी युर्गों में मानव किसी न किसी अकार के देवताओं में विश्वास 
करता रहा है । पत्येक युग देव-प्रतिमाओं को नए अर्थों में बाँधने का प्रयास 
करता है। अतएुव इस बौद्धिक संशयवाद के युग में भी वे हमारे सामने 
पुक समस्‍या बनकर उपस्थित हैं । इस दृष्टि से केवल प्रतीकाबाद की अतुलूनीय 
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निःसारता था अरथद्वीनता ही हमें देवताओं को मनःतत्वों के रूप सें पुनः 
अनुशीलन करने के छिए सचेष्ट करती है जिसके परिणाम हँ--भचेवन की 
ये 'भाव-प्रतिमाएँ?। यंग भी यह स्वीकार करता है क्रि अवश्य ही साव- 
प्रतिमाओं की इस स्ोज में विशेषकर आजक्रकछ के लिए कोई उपलब्धि नहीं 
है। किन्तु मन के संतोष के लिए, हमें ईश्वरवादियों के स्वर्शों में अनुभूत 
चित्रों को देखने की आवश्यकता पड़ती हैं। हम तभी कंत्रल आत्मा की 
आत्म-सक्रियता का जल पर संतरित होते हुए जनुभव कर सकते हैं! ।* ऐसा 
लगता है कि अचेतन उसी विचार-पथ पर कार्य करता रहा है, जो दो 
हजार वर्षों से स्वयं व्यक्त होता रहा है। यह सातत्य भी तभी चल सकता 
है, जब हम अचेतन अवस्था को वंशानुगत प्रागन्नुभविक तथ्य मान के | 
किन्तु इसका तात्पय चंशानुगत प्रत्यर्यों से नहीं है, जिनको प्रमाणित करना 
असम्भव नहीं तो कडठिन अवश्य होगा। वंशानुगत गुण प्रायः इस प्रकार 
के होते हैं, जिनमें एक सहदय विचारों को बार-बार उत्पन्न करने की सम्मावना 
विद्यमान हो । इसी सम्भावना को यंग ने 'भाव-प्रतिमा! ( जाकंटाइप ) की 
संज्ञा प्रदान की हैे। अतएवं भाव-प्रतिसा वह रचनात्मक शुण था केक 
मानस ( ?8ए०॥8 ) की वह विशिष्ट दशा है, जो किसी न किसी प्रकार 
मस्तिष्क से सम्बद्ध है। जब भो हस धार्मिक उपादानों की चातें करते हैं, 
तो उस समय पक ऐसी प्रतिमा के विश्व में विचरण करते हैं, जो किस॑। 
अकथनीय या वर्णनातीत सत्ता की ओर इंगित करती है । इन प्रतिभाओं के 
विषय में यह कह सकना नितान्त कठिन है कि ये क्विल विश्वातीत 
विषय को धारण करती हैं ।* यदि कहा जाय ईश्वर, तो ये ईश्वर की 
एक प्रतिमा या वाचिक धारणा मात्र की अभिव्यक्ति करती हैं, जो काल- 
क्रम से अनेक परिस्थितियों से गुजरती रही है। यदि आस्था न हो तो पुक 
निश्चि सीमा तक यह कहना कठिन हो जाता है कि ये परित्रतन मूर्तियों 
या धारणाओं को प्रभावित करते हैं या स्वयं अनिर्वचनीय ईश्वर को । फिर 
भी हम झामश्त प्रवहममान शक्ति-खोत के रूप में उस ईश्वर की करुपना कर 
सकते हैं, जो उतने ही सद्दज ढंग से अनन्त रूपों में रूपाय्रित होता है, मिल 
सीसा तक उसके शाश्वत और सनानत तत्त्व की कल्पना की जा सकती है । युंग 
के मतानुसार इन सभी के मूल में वे प्रतिमाएँ हैं, जो चेतनातीत द्वोकर भी 
सक्रिय रहती हैं। इन प्रतिमाओं को 'भाव-प्रतिमा'! भी माना जा सकेता है । 
यों यह एक मनोशक्ति है जिसके द्वारा ईखर मनुष्य में सक्रिय रहता है । 
किन्तु यह कह सकना कठिन है कि ये काय-व्यापार ईश्वर से निकलते हैं 
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या अचेतन से । ईश्वर ओर अचेतन दोनों का पार्थकय उपस्थित करना भी 
आसान नहीं है। जगतातीत उपादानों के छिए दोनों ही सीमावर्ती घारणाएं 
हैं। किन्तु अनुभव की दृष्टि से अचेतन बहुत कुछ सम्भावना पर आधारित 
है, क्‍योंकि अचेतन में “भाव-प्रतिमा! की पूर्णता निहित है, जो स्वच्छुन्द ढंग 
से स्वर्श्तों में व्यक्त होती है । इस केन्द्र में चेतन इच्छा से स्वतन्त्र एक प्रवृत्ति 
उसे अन्य भसाव-प्रतिमाओं से आबद्ध करती है, जिसके फलस्वरूप यह 
बिल्कुल असंभाव्य नहीं प्रतीत होत। कि भाव-प्रतिमार्ओं की पूर्णता एक 
ऐसे केन्द्रिय स्थल को अधिक्कत करती है, जो उसे ईश्वर-मूर्ति के समकक्त छा 
देती है । भाव-प्रतिमाओं में एक ऐसी अनोखी विशेषता है जो उनकी 
प्रतीकात्मकता में देवत्व की अभिव्यक्ति करती है। यह सत्य ईश्वर ओर 
अचेंतन की अभिन्नता को जोर अधिक पुष्ट करता है । यथार्थतः भगवत्‌ 
प्रतिमा अचेतन से नहीं मे खाती बढिकि उसका एुक विशिष्ट उपादान 
आत्मगत भाव-प्रतिसा' के समकक्ष जान पड़ता है । . यह वही भगवत्‌-प्रतिमा 
है जिसे हम अनुभव की इष्टि से भगवत्‌-प्रतिसा से उथक्‌ नहीं कर खकते। 
यह धारणा केवर मनुष्य को ईश्वर से छुथक करने में तथा ईश्वर को मनुष्य 
बनने से रोकने में सहायता देती है ।* यों कहपना द्वारा उत्पन्न प्रत्येक 
रूपों में दृष्टिगोचरता अवश्य सुरक्षित है; इसी से उनमें अ्रतिमारओं की अ्रकृति 
या उनसे बढ़कर विशिष्ट प्रतिमाओं की विशेषता विद्यमान है, जिन्हें यंग ने 
भाव-प्रतिमा की ही संज्ञा दी है।) तुलनात्मक धर्म और पुराण इन भसाव- 
प्रतिमाओं की अत्यन्त समृद्ध खाने हैं ओर उसी प्रकार स्वप्न ओर ( साइको- 
सिस ) मनोविज्ञान भी । इसी से भाव-प्रतिमाएं प्राकज्ञानात्मक मन 
( [?76787079) (0$ए०06 ) के अंग-प्रत्यंग हैं । ये वे सनातन और 
परम्परागत उपादान हैं, जिनका कोई विशिष्ट स्परूप नहीं है। सानस-इन्द्रिय 
के रूप में भाव-प्रतिमाएँ, उस प्रकार की गतिशील वृत्तिगत भाव-पंथियाँ हैं, 
जो असाधारण मात्रा में मनोजीवन को निर्धारित करती हैं । समस्त 
मनोगत घटनाएं प्रागनुभविक स्थिति के रूप में इस प्रकार की श्रद्धा अरि 
और दिव्यता से परिपूर्ण हैं, जो अनादि काऊ से देव-खद्दश मूर्तियाँ में 
अभिव्यक्ति पाती रही हैं। अन्य कोई भी व्यापार अचेंतन की आवश्यकता 
की तुष्टि नहीं कर सकता है। अचेतन अनादिकाल से आती हुई मानवता 
अलिखित इतिहास दे ।” दिव्य यज्ञकर्ता का रूप भाव-पतिसाओं की अभि- 
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व्यक्ति के अनुभव सिद्ध रूर्पो के अनुरूप होता हे । इसी में ईश्वर के समस्त 
ज्ञात रूपों का मूछ भी अधिष्ठटित दे; भर्थात्‌ ईश्वर के सभी ज्ञात पूवं व्यक्त 
रूपी की अभिव्यक्ति प्रायः किसी न किसी भावश्वतिसा के ही रूप में होती 
है। यह भाव-प्तिमा केवल स्थावर प्रतिमा नहीं है, अपितु अत्यन्त गति- 
शी और चलायमान है । चाहे स्वर्ग हो या नक, प्रथ्वी हो या आकाश यह 
सर्वदा और सर्वत्र एक नाटकीय व्यापार हैं। यंग ने ईश्वर का तात्पय एक भाव- 
प्रतिमात्मक 'सोटिफ' ( (०४ ) से अहण किया हैं; जिन्हें तहंंबा, येंज्लाह, 
ज्यस, शिव, विष्णु इत्यादि नामों से पुकारा जाता है। सवंशक्तिमत्ता, सर्वेज्ञता, 
सनातनता इत्यादि वे लक्षण हैं जो न्यूनाधिक मात्रा में किसी न किसी 
भाव-प्रतिमा से सक्षिविष्ट रहते हैं। ईसाई मत में “ईश्वर त्रयी! को भाव- 
प्रतिमा! में माना जाता है, उन्हीं के सदश भारतीय गुणावत्तार ब्रह्मा, विष्शु 
और महेश, जो जागतिक ब्रिगुणात्मक काय-व्यापारों का प्रतिनिधित्व करते 
हैं, भाव-प्रतिमा माने जा सकते हैं । ये अपने सम्प्रदाय विशेष में पुनः पुनः 
अवतरित होने वाले अवतारी उपास्य देव हैं। भावल्नतिमाएं भी पुनः पुनः 
सजीव होने वाली प्रतिमाएँ हैं ।* इसी से भाव-प्रतिमात्मक विचार-घारा को 
यंग ने मानच-मन की अविनश्वर आधार भूमि माना है। उसने अचेतनात्मक 
घुरातन प्रत्यय के सिद्धान्त को ही भाव-प्रतिमा के रूप में स्वीकार किया है ।* 
यों अचेततन की अभिव्यक्ति वस्तुतः एक अज्ञात मानव का दी रहस्योद्धाटन 
है, साथ ही अचेतन की एक यह भी विशेषता डे कि वह एकता ओर 
अनेकता का बोध एक साथ ही कराता है। बोद्धिक या ताक़िक चेतना जो 
ण्कीमूत विश्व में पार्थकय-भाव प्रदर्शित करती है, उसी के फलस्वरूप भाव- 
प्रतिमाएं भी अनन्त संख्या में प्रथक-एथक्‌ प्रतीत होती हैं । 


परिकल्पनाओं और स्वप्नों में भाव-प्रतिमाएं सक्रिय-व्यक्तित्व के रूप में 
प्रकट होती हैं, जिन्हें भाव-प्रतिमाओं का ही रूपान्तर कहा जा सकता है। 
इस रूपान्तर के ज्वकूत उदाहरणों में तांत्रिक षड़चक्रों ( कुंडलिनी योग- 
साधन में प्रयुक्त ) को भी ग्रहण किया जाता है। क्योंकि चक्रों और प्चमों 
में क्रशः सक्रिय होता हुआ कुंडलिनी शक्ति का रूपान्तर, क्रमशः भवतरित 
होते हुए भाव-प्रतिमाओं का ही रूपान्तर ज्ञापित करता है ।* यह ग्रतीकार्मऋ 
क्रिया प्रतिमाओं में प्रतिमाओं की अनुभूति हैं। भाव-प्रतिमा में केवक पुक 
ही भाव-स्थिति का भावन नहीं होता अपितु उसमें परस्पर विरोधी तर्तों 
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को भी समाविष्ट करने की पर्याप्त क्षमता हे। इसी से भाव-प्रतिमाओं मेँ 
युगनद! और 'युगल मूर्ति! का आविष्कार सहज सम्भव हैं । अस्तु भाव-प्रतिमाएं 
दो लिंगों में ही मध्यस्थता नहीं करतीं अपितु अचेतन तर और चेतन- 
के बीच में भी मध्यस्थ रूप धारण करती हैं। इस दृष्टि से पिता भाव- 
प्रतिमाओं की गत्वरता का अतिनिधित्व करता हैं; क्योंकि भाव-प्रतिमाएं रूप 
ओर शक्ति दोनों में होती हैं। भाव-प्रतिमा की प्रथम वाहिका अपनी माता 
हें, क्योंकि शिशु अज्ञात परिचय की दुशा में उससे पूर्णतः सम्बद्ध रहता हे । 
वह शिशु की मनोवेज्ञानिक और भौतिक प्राक्‌ दशा है, जो शिशु में अहं- 
चेतना के जाम्मत होते ही सम्बद्धता को धीरे-धीरे तोड़ने रगती हे, जिसके 
परिणाम स्वरूप अचेतन के विपरीत चेतना ग्लाकदश्ा में उद्ति होती है; 


इस प्रकार साता से असम्बद्ध होने पर उसकी व्यक्तिगत विशेषताएं भी एथक्‌ 
हो जाती हैं । 


यों तो मातृ-देवी की ,भाव प्रतिमा शिशु काछ से ही हमारे मन सें 
प्रतिच्छायित रहा करती है, जिनका विकास जातीय या सामूहिक मातृ-देवियों 
के रूप में होता है। 'कालछी” और 'मदोना? की भाव-प्रतिमाएँ इस अकार की 
मातृगत भाव-प्रतिमाओं के उदाहरण हैं । भाव-प्र तिमा निश्चय ही एक मान- 
सेन्द्रिय ( ?28ए7076 ०72०7 ) है जो सभी में उपस्थित रहती है। यह 
आदिम मन की कुछ तमाच्छुन् सहजात्‌ या दृत्यात्मक उपकरणों को, जो 
वस्तुतः चेतना के अदृश्य मूछ उपादान हैं, उपस्थापित था ,मानवीकृत 
करती है । 


भाव-प्रतिमा की एक सबसे बड़ी विशेषता है उसकी सा्वभौमिकता या 
सामूहिक प्रतिनिधित्व । वह व्यक्ति मात्र के मन में स्वरूपित होकर भी 
समस्त समूह का प्रतिनिधित्व करती है । इसी से वह किसी व्यक्ति मात्र की 
सम्पत्ति न होकर समस्त जाति की होतो है । भाव-प्रतिसा की सीमा केवछ 
कुछ सम्मूर्तित प्रतिमाओं तक ही नहीं है अपितु इनका विस्तार कला, 
भाषा विज्ञान और पाठाछोचन के इतिहास में भी हुआ है। मनोवेज्ञानिक 
भाव-प्रतिमा का केवछ अपने समानान्‍्तर चेत्रों से एक ही अर्थ में वेषम्य है 
कि वे जीवन्त ओर सर्वव्यापी मनो-सत्य को सूचित करती हैं। इस दृष्टि से 
यंग आत्मा को भी भाव-प्रतिमात्मक पूर्ण प्रतीक मानता है।* ऐसी भाव- 
प्रतिमाओं में वेयक्तिकता के अतिरिक्त जागतिकता और सूच्मता विद्यमान 
रहती है । 


न्‍कनमतरन्‍्लमक-समवसपफ्य्रतकनमकना, 
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अवतारत्व और ईश्वरत्व में भाव-प्रतिमा सम्बन्ध-श्द्भुला का काय करती 
है। अतएुव अवतार पुरुष एक प्रकार की भावशञतिभा है, जो अपनी ऐति- 
हासिक या पौराणिक व्यक्तित्व में ऐतिहासिक या पौराणिक महामानव हे 
और पूर्णावतार के रूप में सेकड़ों का जाराध्य देव है। पश्चिम में ईसा को 
साम्प्रदायिक मूर्ति से आाबडू किया जाता हे और पूर्व सें पुरुष, आत्मा, 
हिरण्यगर्भ तथा बुद्ध, राम, कृष्ण आदिको प्रवतक अवतारों” के समक्ष समझा 
जाता है। धार्मिक विश्वास में भाव-प्रतिमा एक मुद्वित रूप ( !/)]007४ ) 
समझी जाती है, जब कि वेज्ञानिक मनोविज्ञान उसे “069! या प्रकार 
एवं किसी अज्ञात का प्रतीक मानता है। भाव-प्रतिमाओं पर मानवीय और 
जागतिक पूर्णता का आरोप किया जाता है, यद्द युंग के मत से अंशतः 
चेतन मानव की पूर्णता है और अंशतः अचेतन मानव की ।* भाव-प्रतिमा 
को यंग ने आत्सा का पर्याय भी साना है। इस भाव-प्रतिमा की तरह बुद्ध 


या ईसा के लिए कोई आत्म प्रतीक भी रक्ख़ा जा सकता है । 


अन्तमुखी सहज ज्ञान में उन प्रतिमाओं को समझने की क्षमता होती 
है, जो प्रागनुभविक ज्ञान से उत्पन्न होती हैं, तथा ज्ञो अचेतन मन की 
उत्तराधिकार प्राप्त पीठिकाएं हैं। ये भाव-प्रतिमाएं जिनकी आन्तरिक प्रकृति 
अनुभूति से परे है, समस्त वंश-परम्परा के मानस-कार्य के सामर्थ्य को 
अभिसूचित करती हैं। वे एकत्रित राशि के रूप में ऐन्द्रिय अनुभूति के 
सामान्य अस्तित्व में गुहीत होकर, तथा छार्खों बार पुनरावृत होने के 
पश्चात्‌ किसो एक रूप-प्रकार ( 7'ए[06 ) में सिमट कर रह जाती हैं। इस 
प्रकार की भाव-प्रतिमाओं में वे समस्त अन्ुभूतियाँ उपस्थित द्वोती हैं, जो 
आदिम युग से ही इस पृथ्वी पर अक्षुण्ण रह्दी हैं। उनका भाव-प्रतिमाव्मक 
पार्थकय. और अधिक तब स्पष्ट होता है, जब उनकी अनुभूति तीच्र से तीत्र 
होने लगती है । कांट की दृष्टि में भाव-प्रतिमा प्रतिसा का वह अज्ञात 
( र०प्रा7676॥ ) स्वरूप है, जिसका सहज ज्ञान द्वारा साक्षात्कार द्वोता है 
ओर ग्त्यक्षीकरण की दशा में उसकी रचना होती है ।? 


समन! ने जिसे (70776? कहा है, थुंग ने उसे ही सामूहिक अचेतन 
की संज्ञा दी है । इस दृष्टि से व्यष्टि आत्मा समस्त प्राणियों में विद्यमान किसी 
सावभीम सत्ता का भातिनिधिक अंश है और इसो से एक समचर्ती मनो- 
वेज्ञानिक प्रक्रिया प्रत्येक जीव में, नए रूप सें जन्म लेती है। कादि काछ 


४000॥॥७॥७७७७॥७/७एेशएल्‍७0७0७0७॥७॥७॥/॥एए७७॥७॥७॥७७७७७७७७७७७४७७७७७७७७७७७ाता कक 





१. साशको. अछ. प्‌. १७। २. साइको. अल, पृ. १८ । 
३, साइको. टा. पृ. ५०८ । 


आधुनिक ज्ञान के आलोक में उण५ 


से ही जन्मजात क्रिया-ब्यापार को सहज-बृत्ति (7789705 ) कहते हैं। 
इस रीति से विषय या रूचय के मनो-प्रत्यभिज्ञान को युंग ने “साव-अतिमा? 
की संज्ञा दी है। यह स्वीकार किया जा सकता है कि सहज वृत्तियों द्वारा 
आह्य वस्तुओं से प्रत्येक व्यक्ति परिचित रहता है। भाव-प्रतिमा वह गतीका- 
त्मक सूत्र है, जो सवंदा तभी काय करना आरम्भ करती है; जब कोई भी 
चेतन प्रत्यय उपस्थित नहीं रहता है तथा आन्तरिक यथा वाह्य आधार पर 
जिसकी उपस्थिति असम्भव होती है। सामूहिक अचेतन के उपादान चेतन 
में या तो सर्वंसामान्य ग्रश्नत्तियों के रूप में या वस्तु के प्रति एक विशेष दृष्टि- 
भंगिमा के साथ उपस्थापित किए जाते हैं। सामान्यतः छोग बड़े आमक 
ढंग से इन्हें वस्तु द्वारा निर्धारित समझते हैं, किन्तु वास्तविकता 'तो यह है 
कि अचेतन की सानस-निर्मिति में इनका मूल स्रोत सुरद्धित रहता है और ये 
केवल वस्तु की सक्रियता के द्वारा निःखत होते हैं । 


छाया 
यंग ने छाया, 'एनिमा! और 'एनिमस', ( नारी-भाव-मूर्ति, पुरुष भाव- 
मूति ) भाव-प्रतिमाओं के ये तीन प्रकार माने हैं; जिनमें छाया 
व्यक्तित्व के सजीव अंगों में से है, वह किसी न किसी रूप सें व्यक्ति के साथ 
रहती है। यों सामूहिक अचेतन की अनिवार्य और आवश्यक प्रक्रियाएं स्वयं 
भाव-प्रतिमात्मक विचारों सें व्यक्त होती है । ऐसी दशा में स्वयं अपने आप 
से मिलना एक प्रकार से अपनी छाया से मिलना है। यंग के जनुसार 
छाया एक वह संकीर्ण पथ है, जिसके दुखद निर्माण से वेसा कोई भी नहीं 
बचा है, जो उस गहरे कूप तक जाता है । किन्तु व्यक्ति को स्वयं यह जानना 
चाहिए कि वह क्‍या है ? या 'एनिमा! और 'एनिमस” की अपेक्षा छाया की 
अनुभूति अधिक सहज है; क्योंकि इसकी प्रवृति का विवेक व्यक्तिगत अचेतन 
के उपादानों द्वारा सम्भव है । इस नियम का अपवाद केवल वहीं हो सकता 
है जहाँ व्यक्तित्व के ठोस शुण दमित हुए रहते हैं, जिसके परिणामस्वरूप 
अहं अनिवार्थ रूप से प्रतिरोधी या अतिपक्षी बन जाता है। छाया वह नेतिक 
चेतना है जो सम्पूर्ण अहं-व्यक्तित्व को चुनौती देती है, क्‍योंकि बिना 
पर्याप्त नेतिक प्रयास के छाया से कोई अभिज्ञ नहीं हो सकता । अपनी छाया 
से अभिज्ञ होने के लिए अपने व्यक्तित्व के तत्काछीन और वास्तविक अन्धकार- 
मय पक्षों का प्रत्यभिज्ञान आवश्यक रहता है। अतएवं छाया को हम 
अपने व्यक्तित्व के दीनस्वरूप की छाया कह सकते हैं । छाया के निर्माण में 





१. एवोन. फू. ८ | 


ञ्द्ध मध्यकालीन साहित्य में अवदारवाद 


प्रक्ेपण का बहुत बढ़ा हाथ रह्दता है। प्रायः व्यक्ति के व्यक्तित्व में ऐसा दीख 
पड़ता है कि वह अपने व्यक्तित्व को नेतिक चेतना के विकास में अत्यन्त रूच्त 
गव्यवरोध का सामना करता है। इन अवरोधों का सम्बन्ध उन प्रचेप्णों 
से है जिनको पहचानना बहुत कठिन है । श्रक्षेपण की यह क्रिया चेतन की नहीं 
बल्कि अचेतन की देन है । इससे प्रक्षेपण का प्रभाव प्रेसा होता है कि वह 
व्यक्ति को वातावरण से प्रथक कर, यथार्थ के स्थान में एक आमक सम्बन्ध 
की सृष्टि करता है । अतएव प्रक्षेपण के फरूस्वरूप व्यक्ति जिस छायात्मक 
व्यक्तित्व को अपनाता है; वह उसके व्यक्तित्व का निषेधात्मक अंग हैँ।* 
छाया में एक ऐसी अकथनीय अनिश्चितता है कि स्पष्ट हो उसका कुछ न तो 
बाहर है न भीतर, न ऊपर है न नीचे, न यहाँ न वहाँ, न मेरा न तेरा, 
न भला है न बुरा। यह वह जरूमय विश्व हे, जब समस्त जीव सत्ता 
संदिग्धावस्था में तेरती रहती है, जहाँ समानुभूति का साम्राज्य है, जहाँसे 
किसी भी जीव की सत्ता सर्वप्रथम निःखत होती है, जहाँ 'मे! अविभाज्य रूप 
से यह और चह है, जहाँ 'मैं? अपने में दूसरों का अनुभव करता है आर दूसरे 
अपने में मैं! का अनुभव करते हैं ।* युंग द्वारा विवेचित छाया की यह प्रकृति 
ज्ञीर सागर में अनन्त शायी विष्णु या नारायण की मूर्ति के समानान्दर 
प्रतीत होती है, जिनका एक निगुंण और निराकार रूप है और दूसरा 
सगुण साकार । छाया को निगुंण निराकार के समकत्ष समझा जा सक्रता 
है; क्योंकि दोनों में देश-काल से परे की स्थिति को सम्मूर्तित किया गया है । 


एनिमा ओर एनिमस 

भाव-प्रतिमाओं के जगत में छाया का पुक रूपान्तर 'एनिसा! या 'एनिमस' 
में होता हे ।? 'एनिमा? मनुष्य के शरीर में अक्पसंख्या चाछी ख्री (26768! का 
मनोवेज्ञानिक प्रतिनिधित्व करती है; जो सम्भवतः नारी-अचेतन की कहपना 
में नहीं उत्पन्न होती । बल्कि नारी में एक दूसरी शअतिमा उदित होती है, 
जो नारी की न होकर मनुष्य या नर की प्रतिसा है। इस नर-भाव मूर्ति 
को मनोविज्ञान में यूंग ने प्रायः 'पुनिसस! कहा है। 'एनिसा! पौराणिक 
मनुष्यों में देवियों के रूप में व्यक्त होती है। मध्यकालीन भक्तों में उदित 
देवियों की मूर्ति इस मत के अनुसार 'एनिमा? की मूर्ति है। उम्रा, सीता, राधा, 
दुर्गा जेसी अवतरित देवियाँ जो स्वयं उपास्य-रूपों में गृद्दीत होती रही हैं ये 
मनोविज्ञान की भाषा में आलहूम्बन रूचय के रूप में मान्य 'एनिमा” की प्रस्ेपित 





॥ ऋउसकन नाटक /॥ सका चारा र॑धाकतफाओ रू. 
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भाव-प्रतिमाएं मानी जा सकती हैं । इसके अतिरिक्त सखी, सहचरी, किंकरी 
या रसिक सम्प्रदार्यों में केवल कृष्ण या राम को पतिभक्त लोग पति मानते 
हैं, तथा अपने को राधा या सीता की सहचरी गोपी या सखी समझते हैं, उनमें 
स्वयं 'एनिसा? साव-प्रतिमा की उपस्थिति मानी जा सकती है। इसी प्रकार के 
'आवरण-निर्मात्‌ शक्ति! ( ?70]6कां०ा-५७तं02 490007 ) साया, पुत्र- 
माता का सम्बन्ध भाव से उत्पन्न “आत्म-साव मूर्ति! (इमेगो ) के रूप 
में 'एनिमा? का द्योतन करती है। यंग की दृष्टि में यह भी एक अचेतन शक्ति 
है। वह जब भी स्वप्न, दिवा-स्वप्न ( भ्रझंणा ) परिकल्पना ( [008688ए ) 
में प्रकट होती है, उसका रूण नारी-मूर्ति में ही होती है। यही नहीं वह 
नारी-प्रकृति असाधारण विशेषताओं से युक्त रहती है। वह निश्चय ही चेतन 
का आविष्कार न होकर अचेतन की स्वच्छुन्द अभिव्यक्ति होता है। वह 
मातृ-रूप की पूरक मूर्ति नहीं है, बल्कि उसके विपरीत उसमें सम्भवतः 
मातु-आत्म-भाव-मूर्ति ( 00097 ॥7920 ) के वे खमस्त अग्नकट गुण आा 
जाते हैं; एनिमा की सामूहिक भाव-प्रतिमा के द्वारा बड़े भयानक ढंग से 
मातृ-आत्म-भाव प्रतिमा को हाक्तिशाली प्रेरक बना देते हैं, जो प्रत्येक नर 
शिशु में नवीन ढंग से आविभूत होती है ।* इसी के सामानानतर पिता भी 
पुत्री के लिए 'आवरण-निर्माता तत्त् है; जो 'एनिमस” के रूप में आविभूत 
होता है। यह 'एनिमस” पिता का केवल वेयक्तिक रूप नहीं उपस्थित करता 
अपितु धार्मिक, दाशनिक, आध्यात्मिक और आत्मिक धारणाओं को भी 
स्वरूपित करता है। इस दृष्टि से किसी भी समुदाय में मान्य देवी और 
देवता वस्तुतः सामूहिक अचेतन मन से उद्भुत 'एनिसा! और एनिमस! 
जैसी भाव-प्रतिमाएं हैं। इस प्रकार ये देवी और देवता अचेतन हाक्तियों के 
प्रतीक हैं। देवताओं का अनेक अज्ञात रूपों से ज्ञात रूपों में (मनुष्य था मूर्ति 
के रूप में ) अवतरित होना वस्तुतः अचेतन शक्ति का चेतन में साकार होना 
है। साकारत्व की यह क्रिया वस्तुतः 'भाव-अतिमाओं? के मानस-कआविर्भाव 
के द्वारा सम्पन्न हुआ करती है। भाव-प्रतिमाएं इतिहास में विभिन्न रूपों में 
बार-बार उपस्थित होती हैं। इतिहास के उस विशेष झुग में जब वे उपस्थित 
होती हैं तब यही समक्षा जाता है कि यही रूप सत्य और सनातन है । प्रत्येक 
प्रवृत्ति जो चेतना में अभिष्यक्त होती है, यह यथाथंतः मानव-सन के एक 
लम्बे इतिहास के साथ भाव-प्रतिसा का ऐतिहासिक आविर्भाव है 
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आलोचना 


भाव-प्रतिमारओं की दृष्टि से यंग ने जिन पौराणिक मूर्तियों या पुराण-पुरुर्षो 
का विश्लेषण किया है; उनके विश्लेषण की पद्धति इतनी संक्रीण है कि समस्त 
पुराण-पुरुष 'एनिसा! 'एनिसस! और छात्रा” के सूचक मात्र रह गए हैं। सनो- 
वेज्ञानिकदृष्टि सें उनकी स्थिति प्रायः समाप्त सी हो गयी है । युंग की यह पद्वति 
बहुत कुछ फ्रायड के मानव शाख्रीय अध्ययन की तरह दे । इनकी अपेक्षा 
जीमर' ने पौराणिक तत्तों का विश्लेषण अपने ढंग से क्रिया है।"* वह 
किसी भी अतीक के अत्यन्त संकीण्ण एवं निश्चित तात्पय में विश्वास नहीं 
करता । बल्कि चह अपनी इतिकृत्तात्मक शेली से विभिन्न युर्गों और परिस्थितियों 
में बदरते हुए उसके वेशिप्ट्यों का अध्ययन करता है ! जतः भाव-प्रतिमाध्मक 
अवतारवाद के समस्त सॉस्कृतिक रूर्पो को केवक मनोवज्ञानिक पक्ष का 
सर्वाधिक द्योतक माना जा सकता है।. 


पुरातन-प्रतिमा 
( ?लए0770 8) १9826 )--मनुष्य जितनी प्रतिसाओं की उरिक्षज्यना 
करता है, उनमें से अधिकांश ऐसी होती हैं, जिनका सम्मू्तन अनादि काल 
से मानव-मन में ही हो चुका है। वही प्रतिमा परम्परागत रूप से मनुष्य 
के सन में सम्मूर्तित होती रही है। इन प्राचीन प्रकृति वाली प्रतिमाओं को 
प्रायः पुरातन-प्रतिमा की संज्ञा दी जाती है। वेदिक साहित्य में प्रचकित 
घुरुष', नारायण, विष्णु, रुद्र, इन्द्र, प्रजापति, बृहस्पति, सूर्थ आदि की 
अतिमाओं को पुरातन प्रतिमाओं में ग्रहीत किया जा सकता है। इन पुरातन 
प्रतिमाओं में पुरा-कथाएँ अनुस्यृत रहती हैं । वेयक्तिक-प्रतिमा न तो पुरातन- 
हो सकती है न उसका सामूद्दिक महत्व ही अधिक है, किन्तु पुरातन- 
अतिमाएँ सामूहिक अचेतन के ही उपादानों को ग्रहण करने के कारण सदा 
सामूहिक भ्रतिमाएं हैं। इसी से इनका सम्बन्ध सांस्कृतिक या राष्ट्रीय गाथाओं 
से भी रहता है। वे पुरा-कथाएं जो सभी युगों में आकर उपादानों का कार्य 
करती हैं, उनका अत्यन्त धनिष्ठ सम्बन्ध इन पुरातन-अतिमारओं से रहता 
है। पुराणों में आयी हुई अवतारों की पुरा-कथाएं उसी कोटि की छुरा-कथाएं 
हैं, जिनमें अवतार-प्रतीक मत्स्य, कूम, वराह, वामन, नुसिह आदि पुरातन- 
प्रतिमाओं के रूप में अनुस्यत हैं । पुरातन-प्रतिमा वहुस्खत राशि ( (070 
_ 007०४ं6६ ) है, जो एक ही सदृश प्रतिमाओं में असंख्य बार आकुंचित 
होकर उद्धृत हुई है। यह अपने प्रारम्भिक रूप में पुरातन कार से एक 
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एकत्रित राशि है, इसलिए यह क्रिया आवतंक मनःअनुभूति के विशिष्ट 
आधारभूत रूपों में से है। पौराणिक प्रेरक की दृष्टि से निरन्तर प्रभाव उत्पन्न 
करने वाला सतत्‌ आवतंक अभिव्यक्ति है, जो या तो प्रबुद्ध रहता है या कुछ 
मानस अनुभूतियों के द्वारा सुध्यवस्थित ढंग से निर्मित होता रहा है। अतः 
युरातन-प्रतिमा शारीरिक और भोंतिक रूप से निश्चित रूपान्तर की मानस 
अभिव्यक्ति है। सजीव पदार्थों की तरह पुरातन-प्रतिमा भी अन्योक्ति और 
समासोक्तिपरक अभिव्यक्तियों से सम्बद्ध रही है । जेसे काम और शिव का. 
पौराणिक इन्द्र एक ऐसी अन्योक्ति की व्यंजना करता है, जिसमें शिव के 
द्वारा भस्म काम अदरीरी होकर भी रति के लिए श्राणियों के भौतिक शरीरों 
में ही भाविभूत होता है। इस प्रकार काम की पुरातन-प्रतिमा का नवीनी- 
करण या विष्णु की अवतार-प्रतिम। का नवीनीकरण एक वह आवतंक प्रक्रिया 
है, जो सजीव प्राणियों में आविर्भाव के द्वारा होती रहती है। युंग के 
अनुसार भी पुरावन-प्रतिसा नित्य नवीनीकरण या आविर्भाव की क्रिया से 
सम्बद्ध है। वह सामान्य जीवन और आन्तरिक जीवन का अन्तःनिर्धारक _ 
होने के नाते निरन्तर प्रभावपूर्ण प्राकृतिक प्रक्रिया है। श्राणी भांखों से 
क्षाकोक अहण करता है और मानस इस प्राकृतिक क्रिया की पूर्ति अतीक- 
प्रतिमा के द्वारा करता है। जिस प्रकार नेत्र प्रत्येक जीव के अनोखे और 
स्वच्छुन्द मृष्टिका्य के साक्षी बने रहते हैं, उसी प्रकार पुरातन-प्रतिमा मन 
की अपूर्व और उन्प्लुक्त रचनात्मक शक्ति की अभिव्यक्ति करती है। इसलिए 
पुरातन-प्रतिमा इस सचेतन क्रिया ( मानस-क्रिया ) की पुनरावृत्त्यात्मक 
अभिव्यक्ति है। यह इन्द्रियों और आन्तरिक मानस के प्रत्यक्षीकरण को. 
परस्पर सम्बद्ध अर्थवत्ता प्रदान करती है, जो प्रारम्भ में बिना किसी क्रम के 
प्रकट दोता है, और बाद में मानस-शक्ति के असह्य प्रत्यक्षीकरण के बन्धनों को 
उन्मुक्त कर लेता है। 


फिर भी वह मानस-शक्ति को उद्दीपनकारक प्रत्यक्षीकरण से प्रथक कर 
एक निश्चित अर्थ-बोध से भी सम्बद्ध करती है पुरातन-प्रतिमा की एक बहुत 
बढ़ी विशिष्टता उसकी समनन्‍्वयवादिता है। पुरातन-प्रतिमाओं में अनेक 
परस्परविरोधी विचार विचित्र ढंग से गुम्फित रहते हैं। इसके अतिरिक्त 
पुरातन-प्रतिमाएँ मध्यस्थ का कार्य करती हैं और प्रायः ( आद्योवतारः 
पुरुषः पदस्य ) की तरह भादि अवतार के ही रूप में नहीं अवतरित होतीं 
बल्कि धार्मिक एवं सांस्कृतिक तथा उनसे भी अधिक जन-मानस के मनो- 
वैज्ञानिक संतुून के लिए उन्हें बार-बार अवतरित होना पड़ता है। भारतीय 
पुरातन-प्रतिमाओं में सानन्‍्य पुरुष, पुरुष पुरातन, पुरुष नारायण, विष्णु, 
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अनन्तशायी नारायण या विष्णु की पुरातन-प्रतिमाएं अवतारिस्व-शक्ति से 
युक्त समझी जाती रही हैं । इनका अवतार एकांकी और युगल दोनों रूपों 
में होता है। 


युगल-प्रतिमा 

मूल पुरुष सामान्यतः उभयलिंगी ( ॥0/&77]077009४ 0 ) है,* बेदिक 
परम्परा में सी वह स्वयं में से ही नारी की उत्पत्ति करता है और स्वयं उसके 
साथ संयुक्त हो जाता है। “किष्णु पुराण! में कहा गया है कि विष्णु जब-जब 
अवतार घारण करते हैं, उस समय छ्च्तमी भी उनके साथ अवतरित द्वोती हैं, 
जब वें देव-रूप धारण करते हैं, तो रूचमी देवी होती दें और जब मनुष्य- 
रूप धारण करते हैं, तो स्री के रूप में अवतरित होती हैं ।* लीला के लिप 
श्रीकृष्ण ही राधा और कृष्ण दो रूपों में अचतीर्ण होते हैं?। मूछ व्यक्ति का 
एक से दो हो जाना ( खत्री-पुरुष दम्पति के रूप में ) नवजात चेतना का क्रिया- 
व्यापार व्यक्त करता है, यह दो विरुद्धों को जन्म देता है और उनमें चेतना 
की सम्भावना उपस्थित करता है। अनुभव से ऐसा विदित होता है क्रि 
अचेतन कियायें एक निश्चित अवस्था के पूरक हैं । अतः कछ्पनाचक्तु 
( ५१207 ) में उनका विभक्त होना वस्तुतः चेतन अवस्था के प्रक होने 
की भावना को व्यंजित करता है। यह एकता सर्वप्रथम अवतरित ईश्वर की 
उस मानव-मूर्ति की ओर इंगित करती है, जो उन दिनों धार्मिक रुचि उत्पन्न 
करने में सबसे आगे थी । 


फ़ायड ने तीन प्रकार का सेक्‍स! या 'छिंग” माना है। री और पुरुष 
के अतिरिक्त एक तीसरा वह 'सेकक्‍्स' हे--जिसमें स्लरी और पुरुष का बराबर 
बराबर भाग है। ऐसे रूपों के प्रत्येक अंग भी दुगुने हैं। उदाहरण के लिप 
चार हाथ, चार पाँव, दो मुख तथा दो शिक्ष भी हैं। प्रकृति द्वारा परस्पर 





१. ग्रीक्ष-पुराकथा में “लिष०४? और ५3.0॥7007(6' एक में मिल्ला कर ( #6-8- 
ए7४०५॥६७७ ) हो जाते हैं । ये भारतीय पुराकथाओं में पच्नकित चुगनढ” और 
शुगर रूपों? के समकक्ष हैं 

२. वि. पु, १, ८, ३५ | 

रे. म. सा. अ. प्‌. १८६ में (युगलरूप विस्तारपूर्वक द्रष्टव्य ), ब्रृ. उ. १, ४. ३. 
( 80ए०१प 6 ए४85प्र एछंग्रञं06 ) में उदधूत किया हैं। आत्मा ने अपने 

. ' आनन्द के लिए अपने को रक्री और पुरुष दो भागों में विभक्त किया। 


आधुनिक ज्ञान के आलोक में ७६१ 


विभक्त हो जाने के कारण इनमें एक दूसरे के प्रति चाह और एक साथ जीवित 
रहने तथा बढ़ने की इच्छा भी बनी रही? । 


इस प्रकार उपयुक्त विवेचित प्रतिमाएं ईश्वरावतार की भी अनेकात्मक 
अभिव्यक्तियाँ प्रस्तुत करती हैं। विशेषकर भाव-प्रतिमा अपनी कतिपय विशि- 
श्टताओं के अनुसार एक ग्कार की अवतार-प्रतिमा ही जान पड़ती है; वह अपने 
स्वरूप में जिस अचेतन का प्रतिनिधित्व करती दै, वह अचेतन अक्सर ईश्वर 
के नवीनीकरण के रूप में व्यक्त होता है। ईश्वर का नवीनीकरण वस्तुतः 
एक बेसी लोकप्रिय भाव-प्रतिमा का बव्यंजक है, जो बिल्‍्कुछ जागतिक प्रकृति 
की है। यह भाव-प्रतिमा जिस मनोबृत्ति के रूपान्तर को परिपुष्ट करती है, 
उसके द्वारा एक नयी एकत्रित झाक्ति की उत्पत्ति एक नये जीवन का अववरण 
तथा एक नए उपयोगितावाद का आधविर्भाव होता है।* भाव-प्रतिमाओं की 
यह जीवन-सत्ता सदा पुरा-कथाओं के द्वारा अक्षुण्ण रहती है, तथा इनकी 
लोकप्रियता ही उनको सर्वंजन ग्राह्य बनाती है। 


भाव-प्रतिमा ओर पुरा-कथा 

पुराणों की पुरा-कथा एक विशिष्ट प्रकार के कथात्मक उपादारनों को 
अहण करती है। ये ही उपादान पौराणिक कला की कोटि भी निर्धारित करते 
है। इनमें देवता, अवतार इत्यादि की अविस्मरणीय और परम्परागत कथाएं 
संद्षिविष्ट रहती हैं । पुराण इन कथाओं की गतिशील शक्ति हैं। ये स्थूछ 
होते हुए भी गत्वर हैं तथा इनमें रूपान्तर की पर्याप्त ऋ््मता है। पुराणों 
की मौलिक विशेषता यह है कि इनमें पुरा-कथा और कला का अपूर्व सम्मिश्रण 
रहता है। इसी से पौराणिक पुरा-ऋथाओं में चित्रात्मकता रहती है । पौराणिक 
चित्रों का अजख्र प्रवाह फूट पड़ता है। इन पुरा-कथाओं में आवश्यकतानुसार 
परिवर्तन या परिवद्धन सहज सम्भव रहते हैं। पुराण अभिव्यक्ति की एुक 
कला मात्र नहीं हैं, अपितु जनसमुदाय के निमित्त सहज-बोध भी उनका 
प्रमुख लच््य है। जिस प्रकार संगीत में इन्द्रियों को तुष्ट करने वाली ध्वनि 
निकरछती है उसी प्रकार प्रत्येक पुरा-कथा एक संतोषजनक एवं विश्वनीय 
तात्पर्य लेकर चला करती है ।? पुराणों का आविष्कार किसी प्रकार की व्याख्या 
के लिए नहीं हुआ है, वे क्रिसी वेज्ञानिक धारणा की ही पुष्टि नहीं करते, बढ्कि 
आदिम शक्ति को बार-बार कथात्मक झोली में वर्णन करने की रीति प्रदर्शित 
करते हैं। अवतारवादी पुराकथा एक आदिम मनोकवज्ञानिक सत्य को व्यंजित 





१. वियोड प्ले. प्रिं. पृ. ७४ । २. साइको- टा. ए. २४० । 
३, इन्ट्र. सा. मा, एू. ५२ | 
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करने वाली पौराणिक प्रवृत्ति है। किसी भी ग्रकार के युगान्तर का मूल कारण 
चर्तमान से असंतोष ही रहा करता है। फ्रायड के मतानुसार मनुष्य वर्तमान 
से असन्‍्तुष्ट होने के कारण एक भावी या अतीत रवर्ण युग की कक्पना करता 
है । सम्भवतः शिशुकालीन ऐन्द्रजालिक विश्वास ही इस चमत्कारपूर्ण 
घटना के सूजन में मूल प्रेरक होते हैं। यही भावना उसमें अज्ञात करपना 
या वरदान की प्रवृत्ति भी उत्पन्न करती है ।' यों पुराकथार्शों में प्रायः कछाकार 
अनेक आधारभूत सामाजिक घारणाओं को सूत्र बद्ध कर देते हैं, ऊझो विभिन्न- 
का की समयुगीन अवतार-प्रतिमाओं या साव-प्रतिसार्भों में परिलक्षित 
होती हैं। पौराणिक महाकाव्यों में यह क्रिया साइश्य स्थापन के द्वारा 
चरिताथ होती हैं। यह सादश्य-विधान जो अक्सर सामूहिक अवतार के रूप 
में अवतार-पूरक सम्बन्धों द्वारा स्थापित किया जाता है, फ्रायड के अनुसार 
ये मानव स्नायु-विक्ृति की परम्परा में मनो-व्याधि की तरह प्रतीत होते हैं ।* 
इस प्रकार पुराकथाओं द्वारा स्नायु-विक्ृति का ही क्रमशः विकास द्वोता 
गया; जिनके उपचार के निमित “टोटम! का आविर्भाव हुआ । टोटम के पश्चात्‌ 
अनेक उपास्य देव पूजित होने छगे जो उत्तरोतर मानचीकृत होते गए । ये 
मानव-देव प्रारम्भ में पशु-देवों की पूजित परम्परा से विकसित हुए। मत्स्य 
से लेकर बुद्ध तक यह भवृत्ति भारतीय अवतारवबाद में भी देखी जा सकती 
है। यह परम्परा एक पुरातन रिक्‍्थ ( 37०५० ०४६७2७ ) की तरह 
होती है, जिसका प्रयोग श्रत्येक युग किसी न किसी रूप सें करता है। 
फ्रायड के अनुसार सभी आणियों में यह योग्यता होती है कि वे पू्ववर्ती 
विकास का अनुसरण करें ओर उनके प्रति होने वाली उत्तेजना, प्रभाव और 
उद्दीपीन के समय एक विशेष प्रकार की प्रतिक्रिया करें। यद्यपि यह 
प्रतिक्रिया सामूहिक अकृति की है, फिर भी इसमें व्यक्तिगत रूप से 
कुछ अन्तर होता है। और पुरातन रिक्‍्थ ( .07०0७० ह675६889 ) 
इन व्यक्तिगत विशेषताओं से युक्त होता है।* पुराकथाओं के रूप में 
प्रचलित अचवतार-कथाएं तथा राम या कृष्ण के विविध रूप-चरित, 
मूर्ति इत्यादि अपनी अनेकात्मकता के चलते इन विविधताओों से युक्त 
माने जा सकते हैं। किन्तु आरम्म में चूंकि सभी व्यक्ति एक ही प्रकार के 
अनुभव से गुजरते हैं, इसी से उनसें प्रतिक्रियात्मक साम्य भी रूश्ित होता 
है। पुराकथाएं भी अचेतन क्रिया की ही अभिव्यक्ति करती हैं। सामाजिक 
यथार्थ की तुलना में देखने पर इनमें अभिनव घटनाएं गढ़ी हुई मिछती 





(>कमकतत (अताकतभक **वया तन व १ 


मोस. मोने. पृ. ११५। २. मोस-मोने. ९. ११६। 
३. मोस. मोने. पृ. १५७ | 
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हैं। सभ्यता एवं संस्कृति के विकास के साथ समाज की भावना और रूप- 
रेखा में कभी-कभी आमूलछ . परिवतन हो जाते हैं । किन्तु फिर भी पुराकथाएं 
सांस्कृतिक घरोहर ( 2००0० म्र००४०2० ) के रूप में मान्य 
आव-प्रतिमार्ओीं) को अपने कथा-बन्धों के आवरण में भरी हुई संजीवनी से: 
नए प्राण-संचार करती रहती हैं ।. अतः पुराकथाओं से आवेष्टित भाव-प्रतिमाएं' 
आशिजञात्य, नागरिक या ग्राम्य तथा छोक सम्मत साहित्य एवं कला का 
' उपजीव्य हो जाती हैं। पुरा-कथाओं एवं भाव-प्रतिमाओं दोनों में नित्य 
नूतन रूप धारण करने की क्षमता विशेषकर साहित्य एवं कछा से ही उपलब्ध 
होती है। बार-बार कहे जाने के कारण पुराकथाएं जीवित होती रहती हैं, 
इस प्रकार वे पुनः चेतन और अचेतन के बीच अपूर्व ढंग से समन्वय 
स्थापित कर देती हैं। यों चेतन और अचेतन के परस्पर विच्छिन्न होने पर' 
मनुप्य का व्यक्तित्व विखंडित हो जाता है और उन दोनों का मिलना आयः 
असम्भव सा रहता है; परन्तु भाव-प्रतिमाएं एक तीसरी अतिक्रमित शक्ति 
के रूप में चेतन और अचेतन दोनों का योग कराती हैं। भाव-प्रतिमाएं जिन- 
प्रतीकों एवं धारणों में रूपांकित होती हैं, उनमें चेतन ओर अचेतन का अविना 
भाव सम्बन्ध बना रहता है। पुराकथाएं भी 'भाव-अतिमाओं? को एक नए, 
परिवेश में प्रस्तुत कर नई युग-सापेक्ष अथंवत्ता से भर देती हैं ।* पुरा-कथाओं 
से आवेशित प्रायः वे 'भाव-प्रतिमाएं! जो एक “सर्वोच्च मानव” ( 5िप[000074- 
7909 (७7 ) के अस्तित्व का प्रतिनिधित्व करती हैं, उनमें शताब्दियों 
तक साहित्य, करा एवं दर्शन का “प्रेरक” बने रहने की क्षमता विद्यमान 
रहती है । 


पुरुषोत्तम ( 5.6707वं॥०४० 67४8००॥६ए ) 
मनोवेज्ञानिकों की यह धारणा रही है कि प्राचीन काछ का मानव समु- 
दाय किसी श्त्युत्च या सर्वोच्च मानव की अश्ञता में विश्वास रखता था | इसे 
(5प.097 रा? या भारतीय साहित्य में 'पुरुषोत्तम' की संज्ञा से अभिहित 
किया जाता रहा है। फ्रायड ने 'मोजेज ऐण्ड मोनथिज्म में पुरुषोत्तम की 
मनोवेज्ञानिक कल्पना पर विचार किया है। उसके मतानुसार अनेक अभावों 
से पीड़ित मानव सदेव एक नेता या अतिक्रमणशीरकू अतिमानव की खोज 
१. एवोन पृ. १८० । 
२. वाल्मीकि से लेकर 'साकेत” तक, तथा महाभारत या भागवत से लेकर “कनूप्रिया? 
तक राम और कृष्ण की बदलती हुईं “भाव-प्रतिमाएं! इस कथन की पुष्टि 
करती हें । 
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में रहता होगा। तत्कालीन जभाव, आपत्ति एवं विपत्तियाँ जातीय सासु- 
दायिक एवं चषेन्नीय संघर्ष और युद्ध इस “अति सानव! या पुरुषोत्तम” के सखजन 
के मूछ कारण प्रतीत होते हैं। इसके अतिरिक्त आर्थिक कठिनाइयों, भोजन 
की पूर्ति, उपयोगी चस्तुओं का प्रयोग, आबादी की वृद्धि, आबोहवा में परिचतंन, 
तथा अनेक स्थानों में निरन्तर भ्रमण इत्यादि के कारण पुरुषोत्तम! की 
करुपना का उद्दम एवं विकास हुआ ।* स्थानीय वेशिष्ट्यों ने 'पुरुषोत्तम' की 
फल्पना में निश्चय ही कुछ जातीय ग़रुर्णों का आरोप कर अपनी मौकछिकता 
छाने का प्रयास किया है; किन्तु अपने मूलरूप में शायद ही ऐसा कोई 
प्राचीन समुदाय होगा जिसमें पुरुषोत्तम का आविर्भाव न हुआ हो | यह 
धपुरुषोत्तम' अनेक तत्काछीन व्यक्तिगत या सामाजिक गुर्णों के साथ-साथ अनेक 
मानवेतर ग़ुर्णों से भी युक्त समझा जाता होगा जिसका चमत्कारिक प्रभाव 
तत्कालीन जनता पर होगा। यही नहीं ऐसे “पुरुषोत्तम! पुरुषों के आकर्षक 
व्यक्तित्व ओर विचार ने उस कार की जनता को भी प्रभावित किया । 
मनुष्य में निधित 'हीनता-ग्रन्थि! के कारण कभी-कभी सम्पूण समाज ही 
एक ऐसे “अत्युच्च मानदः की आवश्यकता का अनुभव करता है, जिसकी वह 
संस्तुति और समर्पण कर सके, तथा जो सारे समाज पर आच्छुक्ष हो और 
कभी-कभी समस्त समुदाय को अपने क्र व्यवहार से धमकाता रहे। इस 
दृष्टि से अचत्तार-पुरुर्षो के विकास में इन धारणाओं का विशेष योग छक्षित 
होता है; क्योंकि अवतार-प्रयोजनों का सूचम अध्ययन करने पर उपयुक्त 
समस्त आवश्यकताएं उनसें संयोजित होती रही हैं। भले ही काछान्तर में 
उनके खरूढ़-रूप प्रचक्तित हो गए किन्तु भपने मूर रूप में वे अभावग्नस्त 
पुरातन समाज की झांकी ही प्रस्तुत करती हैं, जिनकी परिपूर्ति में पुरुषोत्तम 
भुरुर्पों का विशिष्ट योग रहा है । 


मनोवेज्ञानिक दृष्टि से अश्न यह उठता है कि इस उत्कंठा का मूछ-विकास 
कब से होता है । इस बृहत्‌ मानव की सूछ भावना मनोवेज्ञानि्कों के अनुसार 
शिशु के मन में निर्मित हुई है। आदिम पिता सम्भवतः वह पहला 'बृहत्‌ 
मानव” है जिसके पीरोचित काये, निर्भीकता, कुछ सी करने का देवी 
अधिकार, उसके दुष्ट एवं क्रर कर्मों की भी प्रशंसा, तथा समुदाय द्वारा 
उनकी स्तुति एवं उसके चिचारों में दृढ़ निष्ठा एवं दिश्वास् और समुदाय पर 
पिता ( बृहत्‌-मानत्र ) का अप्रतिम अभाव जेसी विशेषताओं ने शिशु के मन 
में पिता को बृहत्‌ मानव” के रूप में स्वरूपित किया।* एकेशखरवाद के विकास 
में भी इस मनोवृत्ति का योग माना जा सकता है, जिसके फलस्वरूप 
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“पुरुषोत्तम-या बृहत्‌ मानव पिता! सर्वशक्तिमान ईश्वर बन गया। उपास्य-रूप 
में उसकी पूजा आरम्भ हुईं, वह अपने पूजकों का रक्षक तथा विरोधियों का 
संहारक माना गया। इस प्रकार पिता से सर्वशक्तिमान एकेश्वर तथा 
काछान्तर में अज्ञात एकेश्वर के प्रतिनिधिस्वरूप पुरुषोत्तम?! के रूप में अवतार- 
घारणा विकसित हुई। यह आविभूत “पुरुषोत्तम! ही समस्त धर्मों की आशा- 
वादिता जोर आदर्शावादिता का मूछ केन्द्र रहा है। क्योंकि आशा और 
आदश ये दो ऐसी घारणाएं हैं जिन्होंने अनेकशः धार्मिक प्रवृत्तियाँ उत्पन्न कीं 
जोर अनेक महापुरुषों को अवतार-पुरुष सिद्ध किया । 

मानव-विकासवाद के विवेचन-क्रम सें डाविंन ने भी यह विचारणा व्यक्त 
की है कि आदिम युग में एक शक्तिशाली पुरुष होता था, जो आदिम समाज 
का निरकुंश शासक की तरह शासन करता था । समूह मनोविज्ञान के अन्तर्गत 
यह प्रवृत्ति व्यक्तिगत व्यक्तित्व की चेतना को छोक-घारणाओं की ओर 
अभिक्ेन्द्रित करती है। यों प्राचीन मनोविज्ञान को इस दृष्टि से दो भागों 
में विभक्त किया जा सकता है। एक “व्यक्तिगत मनोविज्ञान”! के रूप में, 
जिसमें व्यक्ति समूह का सदस्य सान्न था, ओर दूसरा 'समूह-मनोविज्ञान! 
जिप्तमें पिता, प्रमुख और नेता, इत्यादि समूह नियंत्रक थे।* मानव इतिहास 
के प्रथमारम्भ में इन्हीं रूपों में 'पुरुषोत्तम' या “अतिसानव! विद्यमान थे । 
इनके कार्य, धर्म और व्यवह्दार समस्त जाति के किए आदर्श और अनुकरणीय 
समझे जाते थे । नित्शे ने भविष्य में भी ऐसे “अति-मानव? के अवतार की 
आशा व्यक्त की है। इस आदिम समूह का पहला नेता सहाभयावह आदिम 
पिता ही था। वद्द समस्त समुदाय की अकृत्रिम श्रद्धा और भ्रेम का पात्र था । 
तथा वह अपने प्रभावशाली व्यवद्दार ओर दृढ़-विचार प्रेषण के द्वारा समस्त 
जनसमुदाय को सम्मोहित किये रहता था। यहाँ तक की उसकी निष्ठुरता, 
निर्देंयता भौर कटुव्यवहार की भी आलोचना करने का साहस, उसके आकर्षक 
व्यक्तित्व से सम्मोहित जनता में नहीं था। यही कारण डे कि वह अपने 
युग का सांस्कृतिक वीर ही नहीं अपितु संस्कृति के विभिन्न मानवीय आदशों 
का प्रतिमान पुरुषोत्तम”! था, जिसे तत्कालीन जनता सर्वशक्तिमान ईश्वर 
की तरह पूजती थी । प्रायः परम्परागत स्म्तियों के योग से पुरुषोत्तम में 
ईश्वरत्व की भावना बद्धमूछ होती गई, काकान्तर में जो अनेक स्रायविक 
विक्वांतयों से युक्त हो गई । फ्रायड ने 'अ्रम! १० प्रशं०) को इस विकृति का 
कारण माना है, जिसमें अतीत के सत्य को अग्मसारित करने के कारण उसमें 
आंशिक सत्य सी परिलज्षित होता है । 
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युंग ने मनुष्य के स्वप्न, दिवास्व्॑न, कल्पना, अम इत्यादि में बराबर 
प्रकट होने वाली मानव-आक्ृतियाोँ को छाया, बुद्धिमान वृद्ध मनुष्य, 
शिशु या शिशु-नायक, माता ( आदि माता ) या 'एथ्वी-माता”? को पुरुषोत्तम 
व्यक्तित्व ( 97067 07079608 ?67807%09 ) के रूप में विभक्त क्रिया 
है और इनके सहयोगियों में कुमारी ( /(87067 ), 'पुनलिमा! और एनिमस' 
को ग्रहण किया है ।* ये सभी ग्रायः अतिउत्तम व्यक्तित्व के रूप में जआाविभूत 
होते हैं। कभी-कभी पुरुषोत्तम व्यक्तित्व विकृति-रूप में भी प्रकट हुआ करते 
हैं। युंग को दृष्टि में पुरुषोत्तम” था जत्युत्ष मानव पुक सम्पूर्ण व्यक्ति है । 
सम्पूण मानव से उसका तात्पय ऐ--यथार्थवः जेसा वह है, यह नहीं कि 
जेसा वह अतीत होता डे ।* उसकी सम्पूर्णवा में अचेत मन भी निद्धित ६, 
जिसकी आवश्यकताएं उसी प्रकार की हैं जेसी चेतन की हैं । युंग अचेतन को 
व्यक्तित्व की दृष्टि से इस प्रकार नहीं व्यक्त करना चाहता, जिस प्रकार 
परिकल्पना ( 4876889 )-अतिमाओं के विषय में कहा जाता है कि ये 
दमित काम की “इच्छा-पूर्ति! के साधन हैं। किन्तु ये प्रतिसाएं कभी भी 
चेतन नहीं रही हैं, अतएच उन्हें कभी सी दुमित काम का प्रतिफल नहीं 
कहा जा सकता । बल्कि अवेतन उसकी दृष्टि में पक वह निर्वेयक्तिक 
मन है, जो सभी मजुर्ष्यों में समान रूप से है, यद्यपि वह स्वर्य को व्यक्तिगत 
चेतन के द्वारा व्यक्त करता है। पौराणिक प्रतिमाएं भी अचेतन निर्मिति की 
देन हैं तथा निर्वेक्तिक अस्तित्व से युक्त हैं। यथार्थतः अधिकांश व्यक्ति उनको 
अधिकृत करने की अपेक्षा उन्हीं के द्वारा अधिकृत कर लिए गए हैं।) युंग 
श्रात्मा से भी पुरुषोत्तम” का सम्बन्ध मानता दै। उसकी दृष्टि में वह पुरुषोत्तम 
बिल्कुछ आत्मा ही है, जिसका अस्तित्व जहं से बिल्कुल पृथक है। “अहं' का 
विस्तार केवछ चेतन मन तक है, जब कि व्यक्तित्व की समस्तता में चेतन 
ओर अचेतन दोनों निद्वित हैं । अतः सम्पूर्ण के अंश-रूप की तरह “हूं? आत्मा 
से सम्बद्ध है । इस सीमा तक वह अतिउद्च था पुरुषोत्तम! है । इसके अतिरिक्त 
अनुभव ज्ञान की दृष्टि से आत्मा की अनुभूति, (विषयीगत” न होकर विषपयरत 
होती है। ऐसा कैवछ उन अचेतन उपादानों के चलते होता है, जो चेतना 
में परोक्षरूप से केवल प्रक्षेपण के द्वारा उपस्थित होते हैं। अपने अचेतन अंगों 
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के कारण “आत्मा? चेतन मन से इतनी दूर हटा दी जाती है, कि उसका 
केवल आंशिक रूप मात्र ही मानव भआक्ृतियों के द्वारा व्यक्त हो पाता है और 
इतर अंश अन्य वस्तुओं या भमूर्त अतीकों के द्वारा व्यंजित होते हैं । “पुरु- 
पोत्तम” तत्व से आछुन्न मानव. आक्वृतियों में युंग पिता और पुत्र, माता और 
पुन्नी, राजा और रानी तथा देवता और देवियों को मानता है तथा पशु भ्रतीकों 
में नाग, सपे, हस्ति, सिंह, भालू इत्यादि शक्तिशाली जन्‍्तु हैं, मकड़ी, केकड़ा, 
तितली, मक्खी जेसे रूघु जीव भी जाते हैं । इसी प्रकार, पौधों में गुलाब और 
कमल--भारतीय प्रतीकों में पीपछ, वट इत्यादि । भारतीय पअतीर्कों में, चक्र, 
आयत, वर्ग जेसे ज्यामितिक चित्र इत्यादि भी पुरुषोत्तम” तत्त्व का 
आंशिक परिचय देते हैं। सम्भवतः जिन्हें भारतीय अवतारवाद में अंश या 
आवेशावताररूप में व्यक्त किया गया है । इस प्रकार युंग की दृष्टि में अचेतन 
अनेक ग्रतीक-चित्रों को सजीवता प्रदान करता है, ये पशु से छेकर ईश्वरतक 
व्याप्त हैं ।* इन समस्त प्रतीर्कों में वह पुरुषोत्तम 'तत्वः ही आविमूत हुआ 
करता है । युंग ने उसकी प्रकृति द्विश्रवीय ( ०00७९ ) माना है। इस 
प्रकार युंग ने पुरुषोत्तम” या '5प्रा००० 0978॥6 9०7807७॥0फ9? के रूप 
में जिनका विवेचन किया है, वे भाव-प्रतिमाओं की ही एक विशिष्ट शदृत्ति के 
रूप में छक्षित होते हैं। भाव-प्रतिमाओं के सदश ये भी अचेतन के ही 
उपादान हैं जो विभिन्न अ्रतीकात्मक-प्रतिमाओं के रूप में आर्विभूत हुआ करते 
हैं। भाव-प्रतिमाओं की तरह पुरुषोत्तम” की भी अभिव्यक्ति परस्पर विरोधी 
देव-दानव, मलुष्य-राक्षस, सुर-असुर आदि रूपों में भी हो सकती है । 


उपयुक्त कथनों में 'पुरुषोतम तत्त्व! के क्रमिक विकास एवं उसके 
मनोवेज्ञानिक स्वरूप का विवेचन किया गया है। इन कथनों से यह स्पष्ट 
है कि अवतार-पुरुर्षों एवं अवतार पशु-प्रतीर्कों के निर्माण में भी “पुरुषोत्तम तत्त्व” 
का विशेष योग रहा है। अतएुव अवतार-पुरुष वस्तुतः मनुष्य के अचेतन' 
तक्वों से निर्मित उस खामहिक-मनोवृत्ति की देन है, जहाँ उसने अपने 
वेयक्तिक भहं? का विलय कर “आदश-अह! के रूप में एक सामूहिक या 
सामुदायिक व्यक्तित्व अथवा पुरुषोत्तम” की परिकल्पना की है । इसी से 
पुरुषोत्तम” में यदि समस्त समुदाय के जातीय गुणों, व्यवहारों तथा ब्यापारों 
की चरम सीमा लक्षित होती है, तो वह साथ ही सभी छोर्गों की मनश्रेतना, 
सनोभावना और मनोत्कंठा का भी प्रतिनिधित्व करता है। अब देखना यह 
है कि किन मनोवेज्ञानिक भप्रवृत्तियों एवं मनोग्रंथियों ने “अवतारवादी पक्रिया' 





२. इन्दों सा. मा. पृ. २२५ ।' 


७६८ मध्यकालीन साहित्य में अवतारबाद 


को जन्म दिया है तथा उसके मु अ्रयोजनों के विकास में मनोवेज्ञानिक 
आवश्यकताओं की सृष्टि की जाती है । 


अवतारबाद की मनोबेज्ञानिक ग्रक्रियाएँ ओर उसके 


कक 


मूल-प्रयोजनों का मनोजिश्लेष्ण 

अवतारवबाद भोतिक सत्य से अधिक मनोवैज्ञानिक सत्य है 

अवतारवाद वस्तुतः मनोवेज्ञानिक प्रक्रिया की दृष्टि से सजीव या निर्जीब 
पदार्थ या प्राणियाँ में ब्रह्म, ईश्वर और दिव्य शक्ति के प्रत्यक्षबोध का सिद्धान्त 
है। निश्चय ही यह प्रत्यक्षयोध मनोवेज्ञानिक प्रक्रिया से सम्बद्ध होने के 
कारण मनोवेज्ञानिक सत्य है। मनोविज्ञान में केवल भौतिक सत्य को 
चास्तविक सत्य का यथार्थे मानदुण्ड नहीं माना जा सकता । युंग के अनुसार 
बहुत से ऐसे मनोवेज्ञानिक सत्य हैं, जिनकी न तो व्याख्या की जा सकती 
है, न प्रमाणित किया जा सकता है, न भौतिक पद्धति से उनकी वास्तविकता 
सिद्धू की जा सकती है ।* यदि यह घारणा जन-विश्वास में प्रचलित हो जाय 
कि किसी काछ में गंगा समुद्र से हिमाठय की ओर बही थीं, तो भौतिक 
रूप में असम्भव होते हुए भी, जहाँ तक आस्था का प्रश्न है, यह वह मनो- 
चेज्ञानिक सत्य है जिसके लिए प्रमाण की आवश्यकता नहीं है। धार्मिक 
उक्तियाँ सी इसी प्रकार की “प्रभु सम्मित' उक्तियाँ हैं, जिनका किसी भौतिक 
सत्य से सम्बन्ध न रहते हुए भी, वे मनोवेज्ञानिक सत्य का द्योतन करती 
हैं। विज्ञान उनका बहिष्कार कर प्तकता है किन्तु मनोविज्ञान नहीं। 
. अवतारवाद भी भौतिक दृष्टि से प्रमाणित हो या नहीं, किन्तु निश्चय ही वह 
एक सनोवेज्ञानिक सत्य है; जिसकी कदापि मनोविज्ञान में उपेक्षा नहीं की 
जा सकती । यदि अवतारवाद को “भ्रम” या 'मतिभ्रम” माना जाय तो भी वह 
मनोविज्ञान में उपेक्षणीय नहीं है। यों भारतीय अवतारबाद तो स्वयं 
“9प्रश्07४? या साया से आवेछ्ठित 'नठ इव” अवतरण की घोषणा करता है, 
जो भौतिक से अधिक मनोवेज्ञानिक सत्य का परिचायक है। भौतिक वस्तुओं 
की भी यह स्थिति हैं क्रि जिन वस्तुओं को हम इन्द्रियों के माध्यम से देखते 
या भावन करते हैं, वह वस्तुतः उनका वास्तविक रूप नहीं अपितु “नट इव! 
मनोसंवेद्य रूप ही है। अतएवं भौतिक जगत में भी वस्तु का पुक नाम 
कोकपरक है और दूसरा सेद्धान्तिक या शास्रीय । छोक प्रचलित नाम मनो- 
संवेध्च है ओर भौतिक शास्त्रीय नाम विश्लिष्ट रूप का वाचकऋ। पहला छोक 
आह्य अवतारवादी नाम की तरह है तथा दूसरा तार्किक या दाइनिक नाम 
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२. साइको, रेलि, पृ. ३१५९। 


आधुनिक ज्ञान के आलोक में ७द९, 


* की तरह | इस वेषम्य का मूछ कारण यह है कि दोनों के वस्तुगत प्रत्यच्षबोध 
में मोलिक अन्तर है। जब हमें किसी वस्तु का प्रत्यक्ष-बोध होता है, हमारी 
विभिन्न ज्ञानेन्द्रियाँ उस ज्ञान का माध्यम होती हैं । इन्द्रियों के जो विषय 
हैं, वे केवछ उन्हीं का ज्ञान प्राप्त कर सकती हैं । प्राण से केवछ गन्ध का ही 
ज्ञान होता है, किन्तु प्रत्यक्षीकृत वस्तु केवछ गन्ध नहीं है, वह दृश्य भी हो 
सकती है और स्पश्ये भसी। अतः वह वस्तु इन्द्रियों के विषय-ज्ञान का 
आलूम्बन मान्न है; क्‍योंकि वे चस्तु के भोचरत्व मात्र को ही अहण कर पाती 
हैं। जब कि उस गोचर वस्तु का वस्तुत्व अपने आप में स्वतंत्र ज्ञाताज्ञात 
है। बुद्धि-विश्लेषण ले भी हम वस्तु के वस्तुत्व को जानने की चेश्टा करते हैं, 
फिर भी वह हमारे बुद्धि-ज्ञान से स्वतंत्र है। यदि मिश्री के एक ठुकड़े का 
उदाहरण छें, तो मिश्री का टुकड़ा अपनो समस्त जाति की एक इकाई है, 
जिसका हमारी इन्द्रियों ने प्रत्यक्षीकरण किया है। किन्तु क्‍या मिश्री वस्तुतः 
वही है ? नहीं, उस मिश्री का एक जागतिक रूप भी है। समस्त सृष्टि में 
वह सहस्नों रूपो--स्थूछ या सूचम, यौगिक या मिश्रण तथा व्यक्त और अव्यक्त 
रूपों में उसकी सत्ता हमारे ज्ञान-अनुमान से परे परमस्वतंत्र है। वस्तु के 
विषय में इन्द्रियों को जो ज्ञान होता है, वह वस्तु के नाम पर या वस्तु को 
आलम्बन मानकर उनके अपने ही पूर्व-संवेद्व विषय का ज्ञान है। इसी से 
यदि वस्तु सत्य है तो भी इन्द्रियों के माध्यम से ग्राह्य या प्रत्यक्षीकृत वस्तु 
सत्याभास या सत्यवत्‌ है । फिर भी सत्यवत्‌ धस्तु से वास्तविक वस्तु के 
आमक या यथार्थ होने का कम से कम अनुमान किया जा सकता है । 
हमारा सारा वस्तुगत ज्ञान इन्द्रियों के माध्यम से प्रत्यक्षीकृत होने के कारण 
सत्यवत्‌ है। इस दृष्टि से हमारी सारी निष्पत्तियाँ, परिकल्पनाएं या मान्यताएं 
मानी हुई हैं । 

क्योंकि जब भी हम वस्तु के वस्तुत्व का निर्धारण करते हैं, वह उसके 
धअहं! का निर्धारण है, जो परथकीकरण के आधार पर होता है । चस्तु यह नहीं 
है, यह नहीं है, तब कहीं जाकर “वस्तु” वह है का निश्चय होता दै। वस्तुत्व 
के स्थिरीकरण या उसके अहं को स्पष्ट करने में प्रागनुभाविक ज्ञान की भी 
आवश्यकता होती है। जिस वस्तु का अभिज्ञान ( ०027 ४०॥ ) सर्वप्रथम 
इन्द्रियों या बुद्धि को होता है उसी का प्रत्यभिज्ञान ( 76008 0० ) 
करने की च्मता इन्द्रियों में होती है। अतः पूर्वभावित या आस्वादित वस्तु 
के भाध्यम से इन्द्रियों को जिस विषय का ज्ञान होता है, चस्तु-प्रात्यच्य के 
कारण वह वस्तु-सापेक्ष ज्ञान है। वस्तुतः हमें वस्तु का 'अहं? रूप में सापेक्ष 
ही ज्ञान होता है । 


७७० मध्यकालीन साहित्य में अवतारवाद 


वस्तु के सापेक्ष ज्ञान के निमित्त पाश्चात्य दशन में प्रचलित “चार आयाम” 
के सिद्धान्त ( शि०प्रण/ शरंग्राशाआं०08 ११७०७ए ) को यदि के, तो दिक की 
दृष्टि से वस्तु में छम्बाई, चौड़ाई और ऊँचाई है, साथ ही वस्तु का काल से 
सापेक्ष सम्बन्ध है। अतएवं इन्द्रियों को वस्तु का अत्यक्ष-बोघ द्क्‌-काछ 
सापेक्ष होता है।' उपयुक्त विवेचन से थे निष्कर्ष निकलते हैं कि वस्तु और 
प्रत्यक्ष-श्ञान दोनों स्वतंत्र और पृथक हैं, किन्तु वस्तु पर प्रत्यक्ष-ज्ञान आधारित 
है और भत्यक्ष-ज्ञान पर वस्तु। इस प्रकार दोनों में प्रथक-शथक सापेक्ष 
सम्बन्ध है। दूसरा यह कि श्रत्यक्ष वस्तु की सत्ता यदि व्यष्टि प्रधान है, 
तो उच्चका व्यष्टिगत अस्तित्व सजातीय समष्टि-वस्तु से सापेक्ष होने के 
कारण है। अन्यथा व्यष्टि वस्तु और समए्टि वस्तु में दिक्‌-काछ सापेक्षता के 
क्षतिरिक्त और कोई अन्तर नहीं । यह्द प्रत्यक्ष वस्तु ही परम्परागत शब्द 
रूढ़ि में अवतरित वस्तु है, जिसका सापेक्ष सम्बन्ध सदेव जागतिक था 
समष्टि वस्तु से है । प्रत्यक्ष के आधार पर भ्रत्यक्षेतर वस्तु की कढ्पना 
होती है। अतः प्रत्यक्ष अवतरित झरूप है और प्रत्यक्षेतर उसका अज्ञात 
या अनुमेय रूप । बिन्‍्हें अवतरित और रहस्थ दो भागों में विभक्त किया 
जा सकता है । 


अवतरित वस्तु रहस्य वस्तु 
प्रत्यक्ष अप्रत्यक्ष 
स्थल सूच्म 
आह्य अग्राह्म 
चिन्त्य अचिन्त्य 
ज्ञेय अज्ञेय 
स्वाय अस्वाद्य 
श्रव्य ॥ अश्रव्य 
स्पश्यं अस्पर्श्य 
द्श्य अदृश्य 
सेन्द्रिय अतीन्द्रिय 

( अणु + विभु ) ( अणु + विभ्रु ) 


किन्तु वस्तु के अवत्तारत्व और रहस्यत्व में वस्तु न तो अवतारत्व सें 

विशुद्ध रूप में अणु है न रहस्थ-रूप में विशुद्ध विभु, अपितु अवतारत्व और 

रहस्यत्व दोनों में वह अणु और विभु संयुक्त रूप में है, जो उसका मध्यस्थ 

आल जे अल नमक अत लीन मिलकर २ सदी लक लक मिलन ल कक आय 
१. दिकूकाल भेद से उनके विषय-भावन की मात्रा परिवर्तित होती रहती है । 
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रूप है। क्‍यों कि विशुद्ध अणुत्व और विशुद्ध विभुत्व न तो अवतारत्व में 
ग्रहीत हो सकते हैं, न रहस्य में । यद्यपि अवतारत्व में समुण का आधिक्य 
है और रहस्य में निर्गुंण का किन्तु दोनों में वस्तु के अणु और विभु संयुक्त 
रूप में ही हैं । 

अवतरित वस्तु और रहस्थ वस्तु कहने पर ऐसा जान पड़ता है कि 
मानो अवततारत्व और रहस्यत्व चस्तु के गुण या विशेषताएं हों। किन्तु यहाँ 
विचारणीय यह दे कि वस्तु के अवतरण से तात्पय है--चस्तु के प्रति सेन्द्रिय 
अवतरत्व बोध से तथा वस्तु के रहस्य से तात्पय दे वस्तु के प्रति सेन्द्रिय 
रहस्य-जिज्ञासा से । ऐसा छगता है कि भवत्तारत्व-बोध और रहस्य-जिज्ञासा 
ये दोनों मनुष्य की मानसिक ओर बौद्धिक चेतना के कार्य हैं। इनका मूल 
सम्बन्ध सेन्द्रिय-बोध और जिज्ञासा से है। इन दोनों का सम्बन्ध विशुद्ध 
ताकिक या बौद्धिक ज्ञान मार्ग से नहीं हैं । ज्ञान-मार्ग में विश्लेषण ओर तक॑ 
द्वारा वस्तु के यथार्थ वस्तुत्व को ज्ञात किया जाता है। जब कि अवतारत्व 
में अचतरित वस्तु के माध्यम से सेन्द्रिय भाव-बोध होता है, अवतारवाद 
में अचतरित वस्तु का वस्तुत्व ज्ञान गोण है और इन्द्रियों के द्वारा प्रदत्त 
भावोद्दीपीन का सावन मुख्य है । अवतार-वस्तु इन्द्ियों के भावन का 
आरम्बन ओर उद्दीपन दोनों है। इसीसे वह खत्यभास, “नटवत! या “नट 
हव! है। अतएव इससे यह निष्कर्ष निकलता है कि अवतारवाद सौतिक 
सत्य से अधिक मनोवैज्ञानिक सत्य है, जो चिरकारूू तक जनमुदाय की 
सहज आस्था का केन्द्र रहा है । 


भला ओर बुरा 


अवतार-प्रयोजन की दृष्टि से भा ओर बुरा एक निश्चित मानस मूल्य 
हैं, जिनको किंचित मनोवेज्ञानिक परिष्कार की आवश्यकता है। इनमें बुरा 
भी मनुष्य की दुष्टता का परिणाम न होकर अचेतन की देन है । प्रायः भरा 
और बुरा अचेतन के वे उपादान हैं, जो पुरातन काछ से ही 'देव” यथा 'दानव' 
तथा 'देव” या “असुर” की “भाव-प्रतिमाओं? में आर्विभूत होते रहे हैं। वस्तुतः 
मनुष्य के अचेतन में भरा और बुरा, नेतिक और अनेतिक, पुण्य और पाप 
का अनवरुद्ध अन्तहन्द्र चलता रहता है। इस अन्तहंन्द्र में कभी भरता था 
देव पक्ष प्रबल होता है और कभी 'छुरा! था दानव पक्ष!। अतः देवासुर 
संग्राम सनोवेज्ञानिक दृष्टि से मनुष्य के अचेतनात्मक हन्द्व का परिचायक “भले 
और छुरे! का आत्मगत युद्ध ही है, आदिम काछ से जिसका तादात्म्य 
सामूहिक या जातीय युद्धों से किया जाता रहा है। फ्रायड ने मनुष्य के मन 


७७२ मध्यकालीन साहित्य में अवतारवाद्‌ 


में स्थित दो प्रकार की वृत्तियाँ मानी हैं--अहं छृत्ति ओर काम दृत्ति" । अहं 
वृत्ति रावण या कंस का प्रतिनिधित्व करती है तो काम वृत्ति को राम और 
कृष्ण का प्रतिनिधि कहा जा सकता है। ऋायड के अनुसार अहं बृत्ति हमें 
स॒त्यु की ओर उन्सुख करती है और काम चूत्ति जीवनेच्छा की ओर । भक्ता 
और बुरा का दूसरा रूप हमें सुख और दुःख में भी मिलता है। इन दोनों 
का अचेतन वृत्तियों से सहज सम्बन्ध है। दुःख के अनुपात में सुख आननन्‍दु- 
दायक होता है । सुख सिद्धान्त में जो प्रथम प्रबृत्ति लक्षित होती है--वह 
है घटना की पुनरावृत्ति। चेतन और पूर्वचेतन अहं का प्रतिबन्धन ही सुख 
सिद्धान्त को अग्रगामी बनाता है। यह प्रक्रिया दर्मित पदाथों के निःखरण से 
जगाए हुए दुःखको दूर करने के निमित्त होती है । इस अकार सका और 
बुरा, शिव और अशिव, नीति और अनीति, जेसे अन्तहंन्द्रों के प्रतिद्वन्द्दों 
के अतिसात्मक ( देवासुर ) संग्राम चलते हैं, उनमें दोनों पक्षों की अवसर- 
अनुकूछ विजय किसी न किसी देव या दानव नेता के असाधरण शक्ति- 
प्रदूशन द्वारा होती है। ये ही अवतार ओर प्रतिअवतार नायक दोनों अतिरिक्त: 
नेतिक चेतना के ही दो विरोधी रूपों में अवतरित होते हैं। मनुष्य की 
नेतिक चेतना अनीति पर नीति की, पाप पर पुण्य की तथा बुरे पर भले को 
विजय उपस्थित कर अवतरित देव ( अतिरिक्त नेतिक शक्ति ) के रूप में प्रायः 
अपनी नेतिकता था जातीय सामाजिक मान्यता की विजय प्रदर्शित करती 
है। प्राचीन वेदिक साहित्य एवं विभिन्न महाकाव्यों से आती हुयी यह 
परम्परा अनेक पुराणों, महाकाव्यों एवं अन्यक्रतियों का अधान उपजीव्य रही 
है। इस प्रकार भछे और बुरे का प्रतीकात्मक रूप देवासुर संग्राम मनुष्य के 
अचेतन में सवंदा सक्रिय वह अन्तइन्द् है, जिसका समाधान सदेव अतिरिक्त. 
था प्रबल अचेतन राशि से ही निर्मित शक्ति के योग द्वारा अवतार-प्रयोजन का 
एक प्रमुख छचय है । अवतारवादी उपादानों की प्रमुख विशेषता यह है कि 
नेतिक और विशुद्ध उपयोगिता के छिए कछा! की तरह अवतारवाद का एक रूप 
जो भसुरों के बध के लिए होता है, वह एक ओर तो अवतारवाद की नेतिकता 
की परिपुष्टि करता है, और दूसरी ओर केवछ छीछा के छिए जो अवतार होता 
है, उसे विशुद्ध कछात्मक ( कछा के लिए कछा का ) अवतारवाद भी कहा जा 
सकतादे । क्योंकि एक का प्रयोजन केवछ विशुद्ध नेतिक उत्थान है तो दूसरे का 
प्रयोजन केवछ विशुद्ध लीछा है । इस प्रकार अवतारबाद के भी उपयोगितावादी 
और कलात्मक अयोजन प्रतीत होते हैं। उपयोगिताबादी प्रयोजन में ही अपराध 
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मार्जन या अपराध निवारण भी गृहीत हो सकता है। क्योंकि अवतारवादी 
धारणा का उदय एक ऐसी स्थिति में होता है, जब समाज में पाप ( जो एक 
प्रकार का भारतीय वर्जन ४9000 रहा है ) की बृद्धि हो जाती है। सामाजिक 
मनोविज्ञान की दृष्टि से यह एक ऐसी वेज्ञानिक परिस्थिति है, जिसमें 
सान्‍य या प्रचछित ग्रथाओं को तोड़ने वाले या सामाजिक मर्यादा का 
अतिक्रमण करनेवाले 'असुरः अतिक्रमशील माने जाते हैं। इस अतिक्रमण- 
शीछता का नाश या शमन दिव्य या अवतरित शाक्तियों के योग से 
करने की भावना, अपराध-शमन कें प्रति एक “मनोवेज्ञानिक संतोष” की 
मनोछृत्ति का निर्माण करती है। अवतार-भावना व्यक्तिगत और सामाजिक 
दोनों रुतर पर इस पाप-चृक्ति का शभन करके 'मनोवेज्ञानिक संतोष” की 
अवस्था प्रदान करती है ।* 'पाप-निवारण” के लिए अवतरण बृत्ति का मुख्य 
कारण भनुष्य की भाग्यवादिता नहीं अपितु उसका सहजात्‌ भय है। अन्‍य 
भावों या अहंभावों की तरह अपराध! भी मानसिक तनाव की एक दुकझ्षा है 
जो स्वभावतः तनाव निषृत्ति की अवस्था उत्पन्न करता है; किन्तु 
प्रास्म से यह क्रोध या भय की तरह व्यक्त अतीत नहीं होता ॥ 
अपराध अनुचित कार्यों को जन्म देता है, जो अनेक व्यक्तियों को शारीरिक, 
मानसिक और सामाजिक दृष्टि से कष्ट पहुँचाते हैं ।* अपराध वह बृत्ति है, 
जो अहं ( ९९० ) और नेतिक जहं के बीच तनाव की अवस्था उत्पन्न करती 
है। यह तनाव पुत्र और पिता के बीच होने वाले तनाव से मिकता जुछता 
है। इन दोनों अवस्थाओं में दूंड दी त्राण का एकमात्र सद्दारा रह जाता है।रे 
अवतरित शक्ति और असुर ( अपराधी ) शक्ति के बीच का तनाव भी कुछ 
इसी प्रकार का है, जिसका अन्ततः दुंड में ही प्रवसान होता दे 


नेतिक-अहं ( 500०7 ०८० ) का प्रक्षेपण तथा पूर्ण, अंश और आचेश 


मनुष्य या सभी प्राणी केवछ जीवित ही नहीं रहना चाहते अपितु उन 
सभी में अधिक सुन्द्र जीवन व्यतीत करने की कामना रहती है। इसी से 
विश्व के आदिम समाज में पुरातन पुरु्षों ने ही किसी न किसी प्रकार की 
सुबध्यवस्था एवं सुखमय जीवन की ओर ध्यान देना शुरू किया था, जिसके. 
फलस्वरूप उनके नितिक अहं! ( 5िप्0०१ 6९० ) या “अहं-आदुश! ( 080 
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068/! ) का प्राहुर्भाव हुआ था । निश्चय ही समाज के सभी व्यक्तियों का 
''नैतिक भहं! विकसित नहीं हो सकता। प्रायः असाधारण व्यक्तियों को छोड़ 
'कर, जिनका "“नतिक अहं! अत्यन्त शक्तिशाली और स्वतंत्र है, प्रायः सभी 
व्यक्ति अपने वातावरण की नेतिक भ्रवृत्तियों से प्रभावित होते हैं। एक प्रकार 
से परम्परागत, आन्ुवांशिक या सामाजिक और सामूहिक नेतिक अहं का वे 
न्यूनाधिक मात्रा में अनुसरण करते हैं। परन्तु प्रायः देखा जाता है कि 
४020-069)? की परिपूर्ति जब अपने आप में नहीं कर पाते, तो थे अपने 
अनुमोदित “आदर्श अहं! को यातो दूसरों में पुनः स्थापित था अनुपूरित 
'कर देते हैं, या उसके स्थानान्तरित रूप को स्वीकृत करना चाहते हैं। यों 
बाह्य नेतिक नियंत्रण पुरातन कार से चरूता आ रहा है; उसकी अपेक्षा 'अहं- 
'आदश” द्वारा निसंत्रितः आँतरिक नेतिक नियंत्रण, अधिक परवर्ती है। अतः 
' आँतरिक नेतिक नियंत्रण से सम्बद्ध 'अहं-आदर्श” स्थानान्तरित या किसी अन्य 
व्यक्ति पर आरोपित करने में बहुत कम शाक्ति व्यय करनी पड़ती है। 
, इसीसे प्राचीन काल से ही नैतिक भहं 'भहं-आदश” के अक्षेपण की भावना 
' ग्रचलित रही है । 


प्रच्ेपषण के निमित्त ही व्यक्ति बाह्य विश्व में अपने आदुश-अहं! का 
नव्यतम प्रतिनिधि खोजता रहा है; शत इतनी ही है कि वे बाह्य-आक्ृतियाँ 
( व्यक्ति ) उसके “अहं-आदुश” के प्रतिरूप ( ?800600) ) से अधिकाधिक 
साम्य रखती हों, जिनका निर्माण पहले ही अन्तर प्रतिक्षेपण ( [7॥70[0०- 
आंंणा ) के द्वारा निश्रय किया जा चुका हो। किसी काय का स्वयंपालन 
या उसको साधना उसके आदेश से आसान है, वेसे ही किसी के गुणों की 
अशंसा करना, स्वयं उसके गुणों को चरितार्थ करने की अपेक्षा सहज है ।* 
हम उन गुणों की चरम परिणति अपने महापुरुषों एवं वीर नेताओं में देखना 
चाहते हैं, जो हमारे आदशों का उदाहरण प्रस्तुत करने की क्षमता रखते हों 
इस घारणा के बल पर व्यक्ति अपने आदुशों के स्वयं पालन से मुक्ति जेसा 
अनुभव करते हैं । 


इसी से प्रत्येक युग में अपने “अहं-आदर्श” के प्रक्षेपण की भावना परि- 
'छक्षित होती है। अवतार-पुरुषों में भी इन आदु्शों का वहन करनेवाले 
अवतारों पर अहं-आदरशं' के भ्रक्षेपण होते रहे हैं । इस दृष्टि से अवतारों को 
अपने युग के अहं-भादुशों एवं नेतिक अहं का अक्षेपण कहा जा सकता है। 
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प्रतीत होता है। कुछ स्थितियों में प्रच्षेपण-प्रक्रिया के द्वारा 'नेतिक-अहं! की 
आक्ृतियों या स्वरूपों में भी परिचतंन हुआ करते हैं; प्रायः पुराने स्वरूपों 
का स्थान अपेक्षाकृत नए और श्रेष्ठतर स्वरूप के लेते हैं। इस प्रवृत्ति का 
भी अवतारबादी परम्परा से बहुत कुछ साम्य है; क्योंकि विष्णु या अन्य 
अवतारी तत्वों के भवतार एक ही रूप में नहीं होते, अपितु निकृष्ट या उत्कृष्ट 
विभिन्न स्वरूपों में हुआ करते हैं । नेतिक अहं के मूल्यों में निरन्तर परिवतंन 
होते रहते हैं । इसी से 'नेतिक-अहं? का पूर्ण प्रच्चेपण ही व्यक्ति या समस्त 
समाज पर सम्मोहनात्मक प्रभाव डालने में सक्षम हो सकता है, अन्यथा 
आंशिक या क्षणिक भ्क्षेपण गुणात्मक तादाक्य मात्र ही अधिक सूचित 
करते हैं । 


फ्रायड के अनुसार ग्रच्षेणण की एक क्रिया दूसरे रूप में भी मिलती है ।* 
फ्रायड ने सम्मोहन और प्यार की दुल्षा में स्थित व्यक्ति की अवस्था पर 
विचार करते हुए बताया है कि किसी व्यक्ति के श्रति प्यार, (९ प्रेम या श्रद्धा 
भी ) वस्तुतः प्रिय व्यक्ति पर “नेतिक-अहं? का श्रक्षेपण करते हैं; जो द्वष्टा 
की दृष्टि में बहुत कुछ पूण दीख पड़ता है। विशेषकर अवतारवादी उपास्यवाद 
में अपने प्रिय व्यक्ति या उपास्य के भ्ति 'नेतिक-अहं? का प्रक्षेपण भक्तों में 
देखा जा सकता है । 


अवतारवादी श्रक्षेपण की यह विशेषता है कि अवतारवादी उपास्य देव, 
अवतार था इश्देव में विश्वास रखने वाले व्यक्ति के केवरू 'नेतिक-अहं? के ही 
प्रलेपित रूप नहीं हैं, अपितु उसकी भावना में उपस्थित “ईश्वरत्व” से भी 
प्रचेषित हैं । अतएव अवतारवाद्‌ या उपास्यवाद में आदुश-अहं? के साथ- 
साथ 'ईश्वरत्व” का अज्षेपण भी प्रतिभासित होता है। इसी से उपास्य के 
दूर, अज्ञात या रहस्यात्मक होने पर भी उसके आदश प्रेम, या ईश्वरत्व से 
प्रचेपित उपास्यदेव, भक्त के हृदय में प्रेम ओर तोष की तीच्र अनुभुति 
उत्पन्न करता है। भक्त सम्मोहित अवस्था में अपने प्रिय उपास्य के प्रति जो 
समर्पण करता है, उससे भक्त प्रेमी के मन में आनन्द और सन्तोष दोनों 
की अनुभूति होती है, जिसके फलस्वरूप चह अपने व्यक्तित्व में संकोच की 
अपेक्षा असार का ही अनुभव करता है। नेतिक अहं एवं 'अहं-भादुहं” से' 
पूर्णतः भ्रक्षेपित अपने प्रिय उपास्य की उपस्थिति का भावन करते समय वह 
जिस हीनता या पतित ग्रकृृति का अनुभव करता है, वह भी उसके व्यक्तित्व 
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में गरिमा का विकास करती है।* इस प्रकार श्रक्षेपित रूप में 'नेतिक-अहं? 
अपने प्रिय लचय ( भक्त ) में सक्रिय होकर आासक्ति और आकर्षण के द्वारा 
वेयक्तिक अहं को और अधिक ऊध्वॉन्सुख करता है । 


एक सफछ नेता अपने प्रायः अनुयायियों के नेतिक-अहं के गज्ञेपण का 
रूचप-विन्दु हो जाता है और अन्त में उसकी उपासना आरम्भ हो जाती है 
तथा वह भतिमानवीय गुणों ( 5िप०७/ क्रप्र787 ७&0770प्68 ) से सम- 
न्वित किया जाता है | इस प्रकार नेता, अवतार, राजा सामूहिक 'नेतिक-अहं? 
के प्रच्ेणण के रलूचय होते हैं । प्रायः राजा अपनी प्रजा द्वारा “नेतिक-भहं? के 
प्रचेषण के लिप सामान्यतः ग्राह्म व्यक्ति होता है। उसके समस्त आदशे 
सम्पूर्ण प्रजा के लिए सामान्य मानदंड का कार्य करते रहे हैं । इस दृष्टि से 
राजा, सम्राट, धर्म-प्रवरतक, थे प्रथ्वी पर निवास करने वाले सर्वोच्च व्यक्ति 
हैं, जिनपर 'नेतिक-अहं? का भ्रक्षेपण होता रहा है । 


प्रचेपण की चरमावस्था वहाँ छक्षित होती है, जब परमत्रह्म नेतिक-अहं 
या “अहं-आदश्श' के प्रक्षेपण का लरलच्य होता है। परमब्रह्म के अतिरिक्त 
'नैतिक-अहं? द्वारा प्रत्ञेपित जितने सी मानव प्रतिनिधि हैं, उनमें कुछ सीमा 
तक आलोचना, खंडन या दोषदर्शन को गुंजाइश रहती है । उनकी सीमाओं 
के कारण उनके प्रति किंचित्‌ निराशा हो सकती है; परन्तु परमनत्रह्म वह 
अन्यतम था अन्तिम आश्रय है, यहाँ हमें कोई निराशा जसी चीज नहीं 
दीखती; क्योंकि वह हमारे ऐन्द्रिय पर्यवेक्षण से परे है, उसका प्राकव्य और 
आविर्भाव थे दोनों इन्द्रियों के द्वारा परोक्ष ढंग से प्रत्यक्षीकरण के योग्य हैं। 
उनमें कोई भी अभाव या पूर्णता नहीं हैं। अतएव “नेतिक-भरहं! के प्रक्षेपण 
के निमित्त ईश्वर सबसे अधिक उपयुक्त मूर्ति है। अपने प्रिय भगवान के 
आश्रय में रहने के कारण भक्त बहुत कुछ आत्म-निर्देशन और नेतिक-संधर्षों 
से मुक्त रहता है, और ऐसी दह्ाओं में प्रायः कबीर की उक्ति 'हरि जननी 
में बालक तोरा! की तरह पशुवत्‌ असहाय होकर स्वदा उसके अलुग्रह का 
आकांत्ती बना रहता है। अपने उपास्य के प्रति ट्वोनेचाछा उसका "सर्वात्म 
समर्पण” उसके “वेयक्तिक-अहं! को तिरोहित सा कर देता है। वह अपने 
अनिवंचनीय उपास्य ब्रह्म को पाकर ब्रह्मानन्द की अनूभूति का आस्वादन 
करता है । उपास्य ईश्वर गृह-पिता की तरह प्रिय, रक्षक, दंडदाता और 
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शासक भी है ।* जिस प्रकार आदिम मानव अपने ईश्वर को भयानक, क्रूर 
और दंडदाता समझता रहा है, उसी अकार शिक्ष भी अपने पिता को रक्षक 
के साथ-साथ भयानक दंडदाता भी मानता है। अतः देवी प्रच्षेपण में 'अहं- 
आदर्श! या “नेतिक-अहं' दोनों का प्रक्षेपण होता दहै। देवत्व और भसुरत्व 
तथा शिवत्व और रौज्त्व दोनों से उपास्य देव ग्रच्षेपित होते हैं। अवतार 
पुरुष भी एक ओर अपने भक्त या अनुचरों के रक्षक और पालक हैं, तथा 
दूसरी ओर प्रतिरोधी, दुष्ट राक्षसों के छिए काछ सम क्रर एवं विनाशक हैं । 
इसी से विशेषकर अवतारी उपास्यों पर “नेतिक-अहं” के 'द्विभावात्मक प्रक्षेपण! 
( #गंए& ०१४ ?00]००४०॥ ) दीख पढ़ते हैं । 

भारतीय पुराणों एवं सहाकाव्यों सें यह 'द्विभावात्मक ग्रच्षेपण” दो प्रकार 
का रज्षित होता है। एक तो अवतार-पुरुष प्रायः सामूहिक आदशे-अहं! 
के मान्य और निषिद्ध दोनों रूपों से प्रेषित होता है, और दूसरा उसका 
प्रतिरोधी नायक प्रतिअवतार मान्य गुणों की अपेक्षा “आदुशे-अहं' के निषिद 
गुणों से अधिक प्रच्षेपित रहता है । इस प्रकार 'भादर्श-अहं” या “नेतिक-अहं? 
का 'द्विभावात्मक प्रच्ेणण” नायक और प्रतिनायक, अवतार और प्रतिभवततार 
पर मान्य और निषिद्ध दो खण्डों में विभक्त होकर होता है । 


इसके अतिरिक्त 'नेतिक-अहं! विविधात्मक या विशिष्ट गुणों के साध्यम 
से बहुरूपात्मक होकर भी गन्षेपित होता है। आरयः महाकाव्यों एवं पुराणों 
में आए हुए सामूहिक देवावतारों में “बहुभावात्मक”ः अच्षेपण ( 70०४ए- 
ए8)०70 ?70]००४०॥ ) देखा जा सकता है। 'नेतिक-अहं? या 'अहं-आदर्श! 
के विविध गुण अनेक खण्डों में विभक्त होकर अनेक ग्रकार से विभिन्न देव- 
शक्तियों एवं पॉराणिक अलोकिक पुरुषों या प्राणियों पर भ्रक्षेपित होते हैं । 
इस तरह अवतारवाद व्यक्तिगत या सामूहिक “अहँ-आदुश” के अच्षेपण की 
विशिष्ट प्रक्रिया का चोतक है। मनोवेज्ञानिक दृष्टि से पूर्ण, अंश और आदर्शा- 
चतार वस्तुतः व्यक्तिगत या सामूहिक 'अहं-आद्श” के क्रमशः पूर्ण, आंशिक 
ओर क्षणिक 'भक्षेपण-प्रक्रिया! के परिचायक हैं । 'भहं-आदर्श” का द्विसावात्मक 
प्रचेषण” अपने सान्‍य जोर निषिद्ध गुणों द्वारा क्रशः अवतार और अतिअवतार 
पर होता है । इसी अकार 'अहं-आदुर्श! का 'बहुभावात्मक प्रज्ञेप्रण' ( 20 ए- 
५७।670 770 6०४०7 ) हम सामूहिक देवावतार था विभिन्न आर्चा-सूर्तियों 
के प्राकव्य में पाते हैं, जहाँ देवता या अर्चामूर्ति एक विशिष्ट गुण के प्रक्षेपण 
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मनुष्य जिन कछा-क्ृतियों का निर्माण करता है, उनमें कभी-क्ी आत्म- 
सम्मोहन की प्रवृत्ति छक्षित होती है। वह प्रकृति और जीवन को स्वयं जैसा 
( 3.8 | ज्ा970 00 8668 एफ 86] ) देखना चाहता है, वेसा चित्रित 
करने की चेष्टा करता है। दूसरे रूप में वह दूसरों को जिस रूप ( .0.8 9. 868 
0॥76/8 ) में देखता है, उस रूप में प्रस्तुत करना चाहता है। तीसरी दशा 
में उद्दीपित होने के उपरान्त ( 387 8७७, जञी)०॥ ४४07प|8७६५९४0 ) वह 
वस्तु या व्यक्ति को जिस रूप में देखता है, उस रूप सें चित्रित करने का 
आकांक्षी है, जिसका फछ यह होता है कि वह वस्तु या व्यक्ति अपनी 
वास्तविक सत्ता से दूर होते जाते हैं, और अन्ततोगत्वा एक महस्वहीन 
“उत्तेजक मात्र होकर रह जाते हैं ।* परन्तु वह उद्दीपन की अवस्था केवछ 
“उत्तेजना! ही नहीं अपितु भाव, संवेग, विचार, प्रतिभा, परिकहपना, प्रत्यय 
का भी निर्माण कलाकारों में करती है । कछाकार भक्तों में सी सगवान की 
वस्तुगत सत्ता या अवतार तथा अवतार-छीकाओं का विकास इसी प्रकार होता 
रहा है। एक बार रास या कृष्ण को जब अवतार वस्तु या उपादान के रूप 
में प्रस्तुत किया गया, साहित्य, सम्प्रदाय, समाज, भाषा-मेइ से वे भक्तों 
और उपासकों के अनुरूप उनकी भावावस्था, भावना, संबेग, प्रतिभात्मकता, 
परिकल्पना, या भ्रत्यय के अनुरूप बनते गए, जिसके फलस्वरूप एक ही राम 
या कृष्ण के सहर्खों रूपों, चरिज्रों एवं अवतार-लीलाओं का विस्तार हुआ । 
अतएुव अचतार राम या कृष्ण केवछ ऐतिहासिक या पौराणिक व्यक्ति या 
भगवान मात्र नहीं रहे अपितु कछाकार भक्तों के मनोनुरूप ढक कर कलात्मक 
राम औीर कृष्ण हो गाए। मनोविज्ञान की भाषा में यह आत्मसम्मोही आरोप 
की प्रवृत्ति है, जिसने अचतारवादी धारणा एवं चरितों के रूढ़िग्रस्त होते 
हुए भी उनमें नव्यतम विशिष्टताओं का संचार करतो रही है। इस प्रकार 
वस्तु से आगे बढ़कर केवछ आप्मनिष्ठ चिंतन की ओर अग्मसर होने की प्रवृत्ति 
विभिन्न कलात्मक अभिव्यक्तियों में जिस प्रकार दीख पड़ती है, वह भक्ति 


१, इगो, इृद. प्‌. १७-३८ :--आत्मसम्मोही दृत्ति में, लक्ष्य “काम? का रुपान्तर 
उस सम्मोही काम में होता है, जिसमें काम लक्ष्यों का प्रायः बहिष्कार हो जाता 
है | यह 'उन्नयन! ( 5परीमरकम०0 ) की तरह 'निष्कामीकरण! ( 70680508- 
[2000४ ) की एक प्रक्रिया है । 


२, प्रो. हु. प्ले. वि. प. ११९। 
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साहित्य में भी मिलती है। साहित्य या कछा के सदृश अवतारत्व अग्नस्तुत 
की प्रस्तुत विज्वति है । अग्रस्तुत की पस्तुत अभिव्यक्ति सें यों आत्मामिष्यंजन 
का प्राधान्य रहता है । अतएवं वस्तुमत्ता के होते हुए भी आत्माभिव्यंजन का 
मनोनिवेष वस्तु में सुरक्षित रहता है । इसी से अवतारी डपास्य, भक्तों की रुचि 
के अनुरूप ढकनेवाकली वह कलात्मक प्रतिमूर्ति है, जिसकी चाह भक्त के मन 
में प्रागनुभविक ( 8]0707 ) घारणाओं के रूप में ही बनी रहती है । 


मनोवैज्ञानिकों के अनुसार इसका मूछ कारण यह दे कि जब मनुष्य का 
मन '“अहं-केन्द्रित आत्मसम्मोही? अचस्था में होता है, तो उस मन में इतना 
तनाव होता है कि छच्य वस्तु के सभी उपादान विष्छिन्न होने छगते हैं ।* 
जो वस्तुएं तोषप्रद होती हैं, ये बाह्य प्रभावों के पड़ते हुए भी रूचय वस्तु के 
रूप में सुरक्षित रहती हैं । यह तोष ही उन्हें आत्मनिष्ठता की ओर अग्नसर 
करता है। अतएव विषय से विषयी की ओर बढ़ने की प्रवृत्ति ने ही चित्रांकन 
को अधिकाधिक प्रतीकातव्मकता और छघु चिह्नों के रेखांकन की ओर अग्नसर 
होने की प्रेरणा दी जिसके फलस्वरूप कछाकार उन प्रतीकों में ही अत्यन्त 
सघन संबवेगों की अभिव्यक्ति कर पाते हैं ।* भक्तों के सर्वातीत ब्रह्म का 
अवतारी उपास्यों के रूप में आकुंचन एवं प्रतीकीकरण कुछ कुछ उपयुक्त 
प्रवृत्ति के समानान्तर प्रतीत होता है। अन्तर यही है कि इनमें मानवीयता 
ओर चरित तत्वों से सम्पृक्त प्राणवत्ता उन्हें अतिसानवीय मानव के रूप में 
प्रस्तुत करती हैं, जब कि कछाकारों की प्रतीकात्मसकता कलात्मक सूचम-बोध 
के रूप में उपस्थापित करती है । मनोविज्ञान में इस कछा-प्रवृत्ति को 
आत्मसम्मोही अवरोह” या '७॥०७४४४।४०७ ए0707:899/|? कहा गया है ।) 
जो कला-चेन्र में वस्तु के ग्रति उदांसीनता को सीमा तक पहुँच गई है । किन्तु 
, भक्ति-साधना की अवतारबादी भात्मस्रम्मोही प्रतीक-व्य॑ंनना लीला और 
चरिन्न के द्वारा निरंतर नव्य रूपों में रूपान्तरित होती रहने वाली सानवीय 
प्राणवत्ता की स्थापिका रही है। क्योंकि भाव्मसम्मोही प्रतीकात्मकता जब 
क्रीड़ाबृत्ति या अनुकूछित क्रीढ़ाबृत्ति का योग पा लेती है, तो उसमें उन्मुक्त 
कल्पनात्मकता का संचार हो जाता है । 





१. प्रो. शव. प्ले. बि. ए. १२० । 
२. श्री. शव. प्ले, वि. ए. १२१। 
३, प्रो. ह्यु. प्ले. बि. १. १५१। 
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क्रीड़ा वृत्ति ( 7?) 4ए 7780700 ) ओर अनुकूलित त्ी। ल ( (0०१ं- 
570॥60 ]08ए ) 

थुंग ने परिकहपना ( [0877098ए ) के गतिशीक सिद्धान्त को “क्रीड़ा 
की संज्ञा दी है, जो शिक्षु में भी विद्यमान है और गश्भीरता के बिल्कुछ 
विपरीत दै। इस संदर्भ में युंग ने तीन क्षृत्तियों की चर्चा की है; जिनमें प्रथम 
है---इन्द्िय ब्ृत्ति, दूसरी है--रूपात्मक बृत्ति और तीसरी है--क्रीड़ा वृत्ति। 
इन्द्रिय वृत्ति का तात्पय अपने व्यापक अर्थ में 'जीवन” है। एक वह धारणा 
जिससे समस्त भोतिक सत्ता और सेन्द्रिय पदार्थों का बोध होता है, 
*रूपात्मक वृत्ति! का रूच्य रूप है | यह वह वृत्ति है, जिसने पदार्थों के समस्त 
गुर्णों और आंतरिक धर्मों को आत्मसात्‌ कर छिया है।? शिलर के अनुसार 
मध्यस्थ क्रिया का मुख्य लचय होताहै--जीवन्त रूप! । इसके लिए 'अतीक' जो 
दोनों परस्पर विरोधियों को मिलाता है, उपयुक्त है। यह प्रतीक वह धारणा है 
जो दृश्य पदार्थों के समस्त रमणीय मूल्यों का बोध कराता है; जो एक शब्द में 
ही सोन्द्य की सम्पूर्ण अ्थवत्ता को समाहित कर छेता है। किन्तु प्रतीक 
एक ऐसी क्रिया की भी पूव धारणा कराता है, जो प्रतीक का निर्माण करती है, 
और सजनकाल में, उसके चास्तविक बोध के लिए अनिवाय॑ प्रतिनिधि सिद्ध 
होती है। शिलर ने इस तीसरी द्ृत्ति को क्रीड़ा वृत्ति! माना है। इसका दो 
परस्पर विरोधी क्रियाओं के साथ कोई भी साम्य नहीं है, किन्तु फिर भी 
यह दोनों के बीच में स्थित होकर दोनों की प्रकृति से मिर जाती है। 
यह तीसरा तर्व, जिसमें परस्परविरोधी आत्मसात्‌ हो जाते हैं, एक ओर तो 
रचनात्मक है और दूसरी ओर परिकल्पना-क्रिया का आहक है। यह वह 
क्रिया है जिसे शिलर ने क्रीड़ा वृत्ति! की संज्ञा दी है, उसके लिए क्रीड़ाबृत्ति का 
लदच्य सौन्दय है ।* मनुष्य सदेव सौन्दय से खेलता है। अवतारवाद वस्तुतः 
मनुष्य की सहज प॒व॑ साधनात्मक “क्रीड़ा वृत्ति' का उपजीव्य है। क्‍योंकि अवतारों 
की छीछाओं पुव॑ चरित-गानो में सौन्दर्य ओर आनन्द की भूखी मनुष्य की 
'क्रीडा वृत्ति' ही अपनी समरत अलोकिक कल्पनाओं के साथ साकार हुईं है । 
कीड़ा वृत्ति ही साधक मनुष्य को रहस्य दुशा तक पहुँचाती है । सौन्दुर्यवादी 
अभिव्यक्ति में 'क्रीड़ा वृत्ति' की विशेष प्रमुखता मानी जा सकती है, जो 
साधक को रहस्य-दशा तक पहुँचाने की क्षमता रखतो है। यह क्रिया 
आकस्मिक न होकर ठोस आधार भूमि पर अवस्थित है। गंभीरता यों आंतरिक 





१, साइको., था. पृ. १३४। 
२. साइको. टा- १. १३५। 
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आवश्यकता की त्तरह व्यक्त होती है, किन्तु क्रीड़ा छृत्ति एक प्रकार की 
बाह्य अभिव्यक्ति है। आयः इसका सम्बन्ध उस रूप से है जो चेतना से 
सम्बद्ध है। क्रीड़ा बृत्ति को आंतरिक आवश्यकताभ्ों का प्रतिफल माना जा 
सकता है। यों कल्पनाओं और काहपनिक उड़ानों के माध्यम से जो भी 
अभिव्यक्ति होती है, उसे रचनात्मक कार्य कहा जा सकता है; क्योंकि नवीन 
रचनात्मकता बुद्धि के द्वारा परिपूर्ण न होकर आंतरिक आवश्यकता से बाध्य 
कीड़ा वृत्ति की उपज होती है । रचनात्मक मस्तिष्क उस वस्तु के साथ क्रीड़ा 
करता है, जिसके ग्रति वह श्रेम रखता है । यदि यह कद्दा जाय कि प्रत्येक 
रचनात्मक कार्य की अन्तरात्मा में 'क्रीड़ा ब्ृत्ति' का विकास है तो कोई अध्युक्ति 
नहीं होगी । प्रतिभाशाली, मेधावी एवं विद्वान व्यक्तियों में भी जो रचनात्मक 
चमता होती है वह अपने मूल रूप में वह "क्रीड़ा चृत्ति” है, जिसने उन्हें 
नित्य नवीन कर्पनाओं की सृष्टि करने के छिए प्रेरित किया है। इसके 
अतिरिक्त क्रीड़ा व्ृत्ति! मनुष्य की अधिकांश प्रवृत्तियों को 'दुमन-क्रिया' से 
मुक्त करती है, साथ ही उनकी ज्ञतिपूर्ति करते हुए मनुष्य को मुक्त जानन्द 
की उपकब्धि कराती है । 


अवतार-सृष्टि वस्तुतः मनुष्य की क्रीड़ा-बृत्ति' की देन है।' वह खसवॉपरि , 
ब्रह्म की नाना-अतीर्कों एवं प्रतिमाओं के रूप में परिकल्पना करता रहा है 
तथा अचतार कार्यों एवं चरित और लीला गानों में जो विस्तार दीख पड़ता 
है उसके मूल में 'क्रीड़ा ब्त्ति! का योग माना जा सकता है । क्रीड़ा वृत्ति' पक 
अत्यन्त प्रभावशालिनी रुजनात्मक चृत्ति है, अवतारबादी साहित्य एवं कछा 
की सृष्टि एवं विकास में उसका अपरिहाय योग रहा है। कभी-कभी क्रीड़ा 
वृत्ति! पुनराचृत्ति के कारण अभ्यास का रूप धारण कर छेती है, जिसके 
फलस्वरूप एक ऐसी प्रवृत्ति का उदय होता है, जिले फ्रायड ने “पूर्वाचस्था को 
पुनस्थापित करने की, आवश्यकता! ( 7९०७४आ५०ए #07 ४9 एशंप४8- 
50007 07 80 ९७०१०४ जि॥प७४07 ) कहा है ।१ अतपुव मनोवैज्ञानिक 
दृष्टि से विष्णु के बार-बार अवतरित होने का कारण युगपुरुषों पुवं॑ उपास्य 
प्रतीक में किष्णु-अवतार द्वारा पूर्वावस्था को पुनर्स्थापित करने की भावना 
प्रतीत होती है। बाद में चछकर राम-क्ृष्ण जेसे प्रभावशाली अवतारों में भी 
इस प्रवृत्ति का विकास होता है। 'राम-क्ृष्ण उपास्य रूपों में भवतार मात्र न 
होकर अवतारी हो गए जिसके फलस्वरूप उनसे सम्बद्ध साम्प्रदायिक सान्‍्यताओं 
में पुनेस्थापत क्री प्रद्ृत्ति विकसित हुई, जिसके फलस्वरूप विष्णु के समस्त 

नल तलब लत लक मम कक अर लक कक नमक मदन म शमी लिन जि मिड 

१. वियोड प्ले. प्रि. पृ. ७४। । ; 
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( मन्स्य, कूर्स, वराह, नुसिंह, वामन आदि ) अवतार राम या कृष्ण के ही 
अचतार साने गए । 


व्यक्तिकरण 


क्रीड़ा वृत्ति! सें भावात्मक कदपना का आधिक्य रहता है। मनुप्य की 
क्रीड़ा बृत्ति' की देव अचतार-पुरुष भी केवर व्यक्ति नहीं, अपितु भावों के 
पुरुष थे । क्योंकि अवतारत्व के रूप में केवक व्यक्ति का नहीं, अपितु व्यक्तित्व 
का अवतार होता है ।* उस अथतार में व्यक्तिगत उपादान की अपेक्षा 
सामूहिक, जातीय या सांस्कृतिक उपादान अधिक होते हैं। अवतार-लीछा में 
सहज साधारणीकरण की क्षमता होती है। इस साधारणीकरण की क्रिया में 
(लिविडो? था कामशक्ति विशेष योगदान करती है, जिसके चलते व्यक्ति नेता 
से प्रेम करता है । रामया कृष्ण की अवतार छीछाओं में हमारी समस्त 
मनोभावनाएं नेता के आदशों से अनुकूलित ( (४070॥00760 ) हो जाती 
हैं। उसी प्रकार प्रति नेता के प्रति हमारे मन में ईर्ष्या या “फिक0889 
वृत्ति काये करती है। कछाकार प्रतिनेता या खलनायक का चित्र इस प्रकार 
चित्रित करता है कि हमारी वृत्तियाँ समग्र रूप में ह्ेष का ही भाव विद्युत 
करती हैं। अतएवं अवतार-सत्य भी एक प्रकार का अनुकूलित ( (०70व- 
0060 ) सत्य है। ब्रह्म वस्तुतः दिक्‌-काछ से परे है, उसके आविभांव की 
घारणा हमारे मन को अज्ुकूछित करने वाली वह घारणा है, जो उसको भनु- 
कूलित सत्य के साँचे में ढालकर व्यक्त करती है । इस दृष्टि से विभिन्न देशों 
की अवतारबादी भावना का अध्ययन किया जाय तो अनुकूलित सत्य होने के 
कारण ही, स्थानीयता, जानपदीयता, इत्यादि रक्षण अवतार-रूपों में मिलने 
छलगते हैं। मनोविज्ञान की धारणा के अनुसार देव राज्य का जहाँ से आरम्भ होता 
है, चेतना मुक्ति पा छेती है; मनुष्य वहाँ प्रकृति की कृपा का पान्न बन जाता 
है। आत्मा जो व्यक्ति की मानस-पू्णता ( +8ए०४०:0009॥09 ) का प्रतीक 
है, उसके फरस्ररूप कोई व्यक्ति जिसे अपने से अधिक पूर्ण रूप में स्थापित 
करता है, वह “आत्मा? का स्वरूप हो सकता है। यों सनोवेज्ञानिक का लच्षय 
प्रायः आत्मसाज्षात्कार या व्यक्तिकरण ( 7वएंवैप७४०] ) होता है ॥ 
चूँकि व्यक्ति अपने को “अहं! रूप में और “आत्मा! को पूर्ण रूप में जानता 
है, इससे वह ईश्वर-प्रतिमा? से अभिन्न और अविभाज्य है; इसी को धार्मिक 
अर्थ में अचतार कहते हैं। अवतार-रूप में अवतारों के दुःख और कष्ट वस्ठुतः 


१. दूं. साइकोी, ४. १४४ । 
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ईश्वर के दुःख और कष्ट बन जाते हैं | अतएवं जहाँ अवतार के द्वारा पूर्णता का 
साक्षात्कार करते हैं, वहाँ मानव और देव-कष्टों का पारस्परिक सम्बन्ध पूरक 
प्रभाव ( 5िपरएएभावाक्ा'ए शीं००४ ) प्रदर्शित करता है। इस प्रकार 
चेतन और अचेतन का ऐक्य होने पर 'अहं! दिव्य लोक में प्रवेश करता है, 
जहाँ वह देव-कष्ट था 'देव-सुख? या 'देव-रति? में भाग छेता है।* 'देव-कष्ट! 
के जिस ( जन्म-दुःखादि ) रूप का नाम अवतार है, वह मानव स्तर पर 
ब्यक्तिकृत प्रतीत होता है। पाथथक्य, प्रत्यभिज्ञान और गुणों के आरोप, ये 
मानसिक व्यापार हैं, जो आरम्भ में अचेतन थे, धीरे-धीरे छुनकर चेतना 
द्वारा सक्रिय हो गए। आत्मा जब ईश्वर की “भाव-प्रतिमा! से पृथक नहीं 
होती, तो वह एक ऐसे प्राकृतिक व्यापार को परिषुष्ट करती है, जिसे हम 
ईश्वर की ईच्छा का ही काय मानते हैं। युंग के अलुसार मनुष्य की चेतनात्मक 
प्रसिद्धियों का प्राकव्य वस्तुतः आकृतिमूछक भाव-प्रतिमाष्मक प्रक्रिया का 
परिणाम है, अध्यात्मचाद की भाषा में कहा जाय तो, वह या तो देवी जीवन- 
प्रक्रिया का अंश है, या दूसरे शब्दों में ईश्वर मानवीय प्रतिविम्ब-भाव में 
आविभूत होता है ।* युंग ईश्वर को भी एक मनोवेज्ञानिक तथ्य के रूप में 
ही स्वीकार करता है; उसकी दृष्टि में देवता अचेतन उपादानों के मानवी- 
कृत रूप हैं, जो मानल की अचेतन क्रिया द्वारा स्वयं अपने को रहस्यो- 
द्वाटित करते हैं । 


मनोकुण्ठाव्मक मनोविद्कता ( +70007४७70 5%9207707& ) 
यथपि अवतारवाद सुझुय रूप से प्राचीन पुथ॑ सध्ययुगीन विषय रहा है, जिससे 
सम्बद्ध अनेक दृष्टिकोणों पर विस्तारपूर्थंक विचार किया जा चुका है । फिर भी 
प्रायः आधुनिक युग में एक विशेष अवतारवादी भावना के यन्न-तन्न दर्शन 
हो जाते हैं, जो असामान्य मनोविज्ञान की दृष्टि से एक रोग ही प्रतीत होता 
है। मनोवेज्ञानिकों ने इसे 'मनोकुंठात्मक मनोविदकता? की संज्ञा दी दे । 
ऐसे रोगी अपने को समस्त जगत का स्रष्टा और सम्पूर्ण विश्व का शासक 
मानते हैं। यह प्रवृत्ति दो रूपों में छक्षित होती है । एक को आत्मपरक ओर 
दूसरी को अन्यपरक कहा जा सकता है। प्रथम प्रवृत्ति के अनुसार रोगी 
स्वयं को राम या कृष्ण या अपने उपास्य देवता का अचतार घोषित करता 


१, साइको. ठटा. एू. १५६-१५७ । 
२, साश्की, टा. ९. १६१ । 
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है।! अन्यपरक मनोविदलता में रोगी दूसरे महान्‌ पुरुषों को अवतार पुरुष 
मानता हे ।* अभी भी गांधी जी और नेहरू के अवतारत्व में विश्वास रखने 
वा्ों का अभाव नहीं हे । इस आशय की खबरों को पढ़कर नेहरू ने स्वयं 
उपहास भी किया था। इस कोटि की मनोविदलता में अवतार जैसी संस्कार- 
गत “मूल-प्रतिमाएं प्रेरक सूत्रों का कार्य करती हैं । 


सोन्द्य शञासत्र के आलोक में अवतारबाद 


मनोवेज्ञानिक अध्ययन के क्रम सें यह स्पष्ट किया जा चुका है कि अवतार- 
वाद का कत्तिपय मनोचेज्ञानिक प्रक्रियाओं से घनिष्ठ सम्बन्ध हे। चस्तु के प्रति 
सोन्दर्य-चेतना भो मनोवेज्ञानिक प्रक्रिया की एक विशिष्ट सरणि हे जो साहित्य 
एवं कछासृष्टि की मूल प्रेरणा रही हे । साहित्य एवं कला से घनिष्ठ सम्बन्ध 
होने के कारण अवतारबाद भी सौन्दर्य-चषेत्र का प्रमुख विषय माना जा सकता 
हे; क्‍योंकि दोनों समान रूप से मूहर्याकन, सौन्दर्य-बोध, बिम्ब-निर्माण पु 
उनकी रमणीय अनुभूति की क्षमता प्रदान करते हैं। सौन्दर्य की तरह 
अवतारत्व भी वह कलानुभूति हे, जिसके बृन्त पर अवतारवादी साहित्य 
और कछा के पुष्प खिलते रहे हैं। अतएवं आलोच्य अध्याय में सौन्दय- 
शास्त्रीय दृष्टि से अवतारवाद का विवेचन अभीष्ट हे । 


गो के ये आर 
सोन्दय-बोध 
सामान्य-आकर्षण की तुछना में सौन्दर्य-बोध जाकषण की अपेक्षा 


१, ऐसे अवतारों को घटनाएँ आए दिन समाचार पत्रों में पढ़ने को मिलती हैं | कृष्ण 
का उदाहरण :--कुछ ही वर्ष पहले की घटना है--एक गृहस्थ व्यक्ति ने अपने को 
कृष्ण घोषित कर अपने भक्तों और चेलों की टोली बना ली थी। वह प्रायः 
कष्णोपासक गृहस्थों के गावों में जाकर उनकी ख्लियों के साथ रास क्रीड़ा या 
गोपीवत्‌ आचरण कराया करता था । 

राम के अवतार की एक दूसरी घटना 'शहाबाद” जिले की है। १९५९ या 
६० में एक व्यक्ति स्वयं राम बना था और शेष उसके भाई लक्षमण इत्यादि 
भाई और अनुचर बने थे । वाद में पुलिस ने इन्हें पकड़ लिया था। ( 77080 
78787 २३-२४-२-६२ ) में सम्बलपुर को एक घटना में बतलछाया गया था 
कि एक हत्यारे व्यक्ति बरजा चमार ने अपने को कलियुग का परशुराम घोषित 
किया था। (इंडियन नेशन, फेब्न, १९६२ ) के एक विवरण के अनुसार 
धंगठोक! में अभिषिक्त होने वाले लामा ने अपने को अवलोकितेश्वर का अवतार 
घोषित किया था । 
५ ( ॥हतंधम ४४४०) २६. २-६२ ) के एक विवरण के अनुसार एक इसाई बृद्धा 
जब वोट डालने गई, तो उसमे पोलिंग आफिसर से कहा कि में नेहरू को वोट 
दूँगी, क्योंकि वह इंसा का अवतार है । 


हि 
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मूल्यांकन से अधिक सम्बन्ध रखता दे ।* ग्राहक को जिस वस्तु या व्यापार का 
सौन्दर्य-बोध होता है, सौन्दर्य वस्‍्तुतः उस वस्तु याव्यापार का स्वीकार्य या ग्राह्म 
मूल्यांकन है। ग्राहक की समीचय प्रज्ञा में सौन्द्य-बोघ का अनिवाय स्थान 
है। सौन्दय-वोध की दृष्टि से किसी वस्तु का प्रत्यक्षीकरण आकस्मिक और 
जिज्ञासात्मक दो प्रकार का दीख पड़ता है। प्रत्यक्षीकरण की इन दोनों 
प्रक्रियाओं में आहक के मन में वस्तु के प्रति संवेदना सहजात रूप से होने 
लगती है। इस क्रमिक प्रक्रिया में प्रागनुभविक ज्ञान, चिन्तन, पूर्वाचुभूति 
वथा सौन्दर्य और कुरूप के विभिन्न-विभिन्न आयामों के तार्किक विबैक कार्य- 
रत रहते हैं । वस्तु के प्रति संवेदूनशीक होते ही भ्राहक की उपचेतना से 
निकल कर उत्त तत्व सक्रिय चेतन का रूप धारण कर लेते हैं, जिसके 
फलस्वरूप निर्णय और मूल्यांकन की श्रक्रिया का क्रम गतिशील हो जाता है । 
सौन्दर्य-वोध में रुचि गौण होती है, क्योंकि बोध में ज्ञानाव्मक अनासरक्ति 
के प्रत्यय मोजूद हैं। इसके विपरीत अचेतन एवं चेतन में निहित सक्रिय 
तत्वों के योग से सतत्‌ प्रवहमान मूल्यांकन की पक्रिया प्रमुख होती है । 


मानक बिस्व-सोन्दय-बोध के मूल्यांकन-क्रम में पूने निर्मायक कहपना का 
विशिष्ट भी योग रहता है क्योंकि वह पूर्वानुभूत वस्तुओं के उत्तमांगों का आनु- 
पातिक जोड़-घटाव करने के उपरान्त 'मानक बिस्ब? ( 90870&7'0 77926 ) 
का निर्माण करती है, जिसकी तुलना में ग्राहक के मन में वस्तु का सापेक्ष 
मुल्यांकन-क्रम चलने छगता है। अतपुव सौन्द्य-बोध में यदि मृह्यांकन की 
प्रक्रिया अनिवाय अस्तित्व रखती है, तो “प्रतिमानक बिम्ब! भरी सृल्यांकन- 
क्रम में मूल्य-इकाई ( ४8]०७ पाएं0 ) का काये. करता है। मानक बिस्ष! 
कर्ता के अतिरिक्त ग्राहक में अधिक निर्मित होता है, इसे हम देश-काल, 
ओर परिस्थिति, सामाजिक परिवेश तथा संस्कारगत और अभ्यासगत मनो- 
अन्थियों से आवेष्ठित मान सकते हैं । यों सौन्द्य-सावना की दृष्टि से वस्तु का 
मृल्यांकन भी मात्रा और परिसाण के अनुरूप घटता-बढ़ता रहता है। यह 
मात्रात्मक परिवर्तन या तो स्वीकारात्मक होता है या निपेधास्मक । हम 
दूसरे शब्दों में कह सकते हैं कि स्वीकारात्मकता सुन्दर की पुष्टि करती है 
और निषेधात्मकता कुरूप को । इस प्रकार सुन्द्र और कुरूप के समतुरून से 
क्रमशः एक ऐसे आरोह और अवरोह के दर्शन होते हैं, जो सौन्दर्य-सल्य को 
विव्वत्त करने की असीम क्षमता प्रदर्शित करते हैं । इन्हें निम्न प्रकार से भी 
प्रस्तुत किया जा सकता है।--- 








१. से. बि. ए. १६ । 


सौन्दरय-मूढंय 
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० -भयकर---मेघना द्‌* 
£, “झा जुगुप्सित--कुस्भकरण*" 


-+-जघन्यथ---रावण * * 





१, रा, मा. ( काशि ) पृ. ५० | 
विनु पद ऋले सुने बितु काना | कर विनु करम करे बिधि नाना । 
आनन रहित सकल रस भोगी । विनु बानी बकता बड़ जोगी | 
तन बिनु परस नयन बिनु देखा। गहें प्रान विनु बास असेषा ! 
सोइ प्रसु मोर चराचर स्वामी | रघुवर सब उर अंतरजामी । 
२. रा. भा. ( काशि. ) ४. ८२, तथा पृ. १४१ | 
देखरावा मातहि निज अर्भुत रूप अखंड | रोम रोम प्रति छागे कीटि;कोटि ब्रह्मड 
३. रा. मा. ( काशि. ) ए. १०० । 
राम रूपु भरु सिय छबि देखें | नर नारिन्ह परिहरी निमेषे 
४. रा. मा, ( काशि. ) ए. ८७ । 
स्थाम गौर मृंदु. बयस किसोरा | छोचन सुखद बिस्व चित चोरा । 
मूरति मधुर मनोहर देखी। भयेउ विदेहु विदेडु बिसैषी । 
७५, रा, मा. ( काशि. 2 ९. ८९ | 
धाए धाम काम सब त्यागी। मनहु रंक निधि लूटन छागी | 
निरखि सहज सुंदर दोठ भाई । होहि सुखी लोचन फल पाई। 
5. रा. भा. ( काशि- 2) ४. २६५९ ! 
७, रा. मा. ( काशि. ) ए. ८५ ए. २७५ | 
सूपनखा रावन के बहिनी। दुष्ट हृदय दारुन जस अहिनो। 
नाक कान विनु भई बिकरारा ।जनु स्व सेल गेह के पारा। 
८. रा, मा. ( काशि. ) ए. २८०-२८१ | 
९. रा. मा. ( काशि., ) ए. ३१७, १५७, ४५७, ३६८ | 
१०. रा, मा. ( काशि. ) 7. १६२, २६३ | 
2१, रा. मा. ( काशि, ) १. ३४४, ३४९, ३५४ । 
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सामान्य आकर्षण 
प्राथमिक प्रकृति के अनुसार सौन्दय-संवेदन"” धासान्य आकर्षण का मूछ 
कारण प्रतीत होता है | यों सामान्य आकर्षण उस मानसिक प्रत्यक्ष-बोघ पर , 
भाधारित रहा है, जिस पर मनोविज्ञान और दु्शन दोनों प्रथकू-एथक विचार 
करते रहे हैं । आधुनिक दार्शनिक वस्तु के प्रत्यक्ष-बोध में धारणा, बोध 
( (ए0ज०629 ) और ऐन्‍न्द्रिय-संवेदून के अतिरिक्त प्रागलुभविक ज्ञान 
( 30४0४ [(त0फ]०08० ) का भी योग मानते हैं, जब कि मनोवेज्ञानिक 
प्रत्यक्ष-बोध में ऐन्द्रिय-संवेद्न, अनुभूति और बिम्ब-निर्माण के साथ नेसर्गिक 
बृत्तियों का विशेष योग बतलाते हैं । किन्तु हमारा प्रयोजन दृ्शन या मनो- 
विज्ञान की दृष्टि से प्रत्यक्ष-बोघ पर विचार करने की अपेक्षा भत्यक्ष-बोघध की 
केवछ एक क्रिया--सामान्य आकर्षण से है। 


सामान्य आकर्षण प्रत्यक्ष-बोध की वह क्रिया है जिसके अन्तर्गत वस्तु के 
प्रति द्ृष्टा के मन में जो धारणा बनती है, उसके प्रति रूचि या अभिरुचि का 
नियमन करने वाली संवेदनाएं वस्तु के प्रति सहज ही स्वीकार्य या आह्य, 
पसंद था प्रशंसा का भाव उदित करती है । अतः वस्तु के प्रति सामान्य 
आकर्षण के निर्माण में अभिरुचि का विशेष योग रहता है । यों आकर्षण- 
व्यापार में सावधानता वह क्रिया है, जो सामान्य आकण-प्रक्रिया के आरम्भ 
में जाती है। सावधानता के बादु ही अभिरुचि सामान्य आकर्षण-व्यापार को 
चरितार्थ करती है । इस प्रकार आकर्षण-ब्यापार में सावधानता और अभि- 
रुचि ये दो अवस्थाएं प्रतीत होती हैं, जिनमें सावधानता प्रारम्भ में आती है 
ओर अभिरुचि बाद में । इसके अतिरिक्त वस्तु के प्रति सजग या सचेत होने 
का कार्य हमारे जन्मजात अभ्या्सों (77000॥ 4०६७ ) से सम्बद्ध है । 
अतः सावधानता भो अभ्यास बुत्ति के अन्तर्गत आनेवाली एक अभ्यासगत 
प्रक्रिया है | वस्तु के प्रति सावधान होने के उपरान्त हमें वस्तु ( दिक्‌-काछ 
सापेक्ष वस्तु ) का बोध होता है, यह बोध ही आगे चलकर क्रमशः धारणा के 
रूप में परिवर्तित हो जाता है। वस्तु के प्रति धारणा तभी पूण होती है, 
जब उसमें रुचि का योग हो जाता है, और सामान्य आकर्षण की स्थिति 
उत्पन्न हो जाती है । 

सामान्य आकषंण की तुछूना में सोन्द्य-बोध में वस्तु के प्रति परिचय 
और आस्था अधिक निहित है । इसी से सौन्दय-बोध में वस्तु-सापेक्षता 
विद्यमान है । उसमें “मानक बिम्ब!ः के योग से मूल्यांकन की क्रिया भी 


१२, से. बि. ए. ३१। 
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चलती रहती है । सौन्दरय-बोध के ही उच्चतर सोपान-क्रम में भानेवाली 
'सौन्दर्या भिरुचि!, सौन्दर्यानुभूति, रमणीयानुमूति में ध्यान से देखने पर सूचम 
अन्तर विदित होता है | सौन्दर्या सिरुचि में मूल्य-बोध के साथ-साथ आस्वादन 
की अभिरुचि जाग्रत होती है जिसके फलस्वरूप रचय वस्तु के प्रति होने- 
वाली प्रत्येक सौन्दर्य प्रक्रिया में अभिरुचि का योग मिलने लगता है. जोर 
भोक्ता का भाव-प्रवाह सतत्‌ क्रियाशील हो जाता दे । सावन के साथ ही 
वस्तु के प्रति चिन्तन का संचार होता है| 'सौन्दर्या भिर्चि की भन्तिम अवस्था 
रमणीयानुभूति की स्थिति मानी जा सकती है । रमणीयालुभूति में ज्ञानात्मक 
क्रिया से अधिक रमण-क्रिया की प्रधानता रहती है। इसके जतिरिक्त मूल्यां- 
कन पक्ष भौण हो जाता है, ऐसी स्थिति में 'मानक-बिम्ब! का निर्माण-कार्य 
अवरुद्ध सा रहता है। सौन्दर्य-बोध में जो ज्ञानात्मक उदासीनता होती है, 
रमणीयानुभूति में प्रायः उसका छोप ही हो जाता है । रमणीयानुभूति में 'रम- 
णीय आलम्बन-बिम्ब! इतना आत्मनिष्ठ बना रहता है कि उसके मानसिक 
सन्निकर्ष से सावक के मन सें आत्मरति, आत्मकीड़ाः और आत्मास्वादून की 
क्रियाएं जाग्रत हो जाती हैं । किन्तु सौन्दय-बोध में इन क्रियाओं का संवेगा- 
व्मक प्राबल्य नहीं होता, वह 'मानक बिस्व! के माध्यम से सौन्दर्यानुचिन्तन 
तक ही सीमित रहता है | सौन्दर्य-बोध का आस्वाद प्रतिमानित ( छि007- 
08707860 ) हुआ करता है । 'मानक-बिम्ब'की भावकता आहक की अहण- 
शीछता और उसकी शेक्षणिक योग्यता पर निर्भर करती है । यदि सहृदय 
रूढ़िबद्ध और परम्परानुगामी है, तो सौन्द॒य-बोध की प्रक्रिया-क्रम में निर्मित 
होने वाले 'सानक-विम्ब” भी परम्परागत संकीणता से सम्प्क्त रहते हैं। इसी 
से परवर्ती युग की रूचष्य-वस्तु के मुल्यांकन में वह अपने परम्परागत सानक- 
बिम्बों ( मूल्य इकाई! ) के द्वारा ही मूल्यांकन करता है; जिसके फलस्वरूप 
अद्यतन लक्ष्य वस्तु और परम्परागत मानक बिम्ब के बीच में अन्तरावरोध 
उपस्थित हो जाता है, उसे हम मृल्यावरोध और “मूल्य विपयंय! भी कह 
सकते हैं । इसी से आधुनिक रमणी, आधुनिक चरित्र और आधुनिक कविता 
का सोन्दर्य-बोध परम्परागत 'मानक बिस्बों? के द्वारा निर्णीत होने के कारण 
सौन्दर्य-बोध की दृष्टि से एक प्रकार का मृल्यावरोध ही प्रस्तुत करता है ॥ 
यह म॒ल्यावरोध ही सौन्द्य-विधान में संकीणंता का सुख्य कारण रहा है। 


किन्तु सौन्द्यचेता सहृदय जब युगानुरूप परम्परागत मानक बिम्बों के 
स्थान में युग-सापेज्ष मानक-बिम्बों के निर्माण की क्षमता अपनी इृष्टिभंगी 
या दृष्टि-चेतना के नवीनीकरण द्वारा उत्पन्न कर लेता है, तभी वह अपने युग 


ज५१ सू० अ० 
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के विभिन्न सौन्दर्यपरक उपादानों (साहित्य और कछा में व्यक्त ) के 
वास्तविक सौन्दर्य-बोध का मूल्यांकन करने की दक्षता या योग्यता से युक्त 
माना जा सकता है। उसका मूल्यांकन सूल्यावरोध के स्थान में मृल्य-प्रवाह 
या अद्यतन मूल्यांकन का द्योतक हो जाता है। अवतारवादी सौन्दर्य-बोध में 
अवरोध और प्रवाह दोनों मिलते हैं। एक ओर तो अवतार-बिम्बों में रूढ़ि- 
चादिता परम्पराजुगामी होकर चलती दीख पड़ती है, दूसरी ओर उसमें 
युग-सापेज्ष भावनाएं मिल-मिक कर उसे नवीन-प्रवाह से भी युक्त कर देती 
हैं। सौन्दर्य-बोध की दृष्टि से अवतारवाद मानक-बिम्ब-निर्माण की एक अक्रिया 
है। ग्राहक अवतारचादी मानक बिस्ब के माध्यम से बहा के आविरभूत सौन्दर्य 
का चिन्तन करता है। अतः दिव्य देवताओं अवतार-मूर्तियाँ ग्राहक के मानक 
बिस्ब की ही अनुकृति प्रतीत होती हैं। थे अवतारवादी मानक-बिम्ब विभिन्न 
ईश्वरचादी देशों की घारणा, आस्था और विश्वा्सों के आधार पर पौराणिक 
उपकरणों एवं पुनर्निर्मायक कहपना की सहायता से निर्मित होते हैं । उनके 
अद्भुत सुख, हाथ, आकृति, रंग, पर, शरीर, झुद्दा इत्यादि की निर्मिति में 
उपयुक्त उपादानों के योग मे रचे गये मानक बिस्‍्चों का ही चमत्कार जान 
पड़ता है। इसी स्थरू पर यह विचार कर लेना समीचीन प्रतीत होता 
है कि ईश्वर के प्रति मानसिक धारणा का उद्भव और विक्रास केसे होता है ? 
मनुष्य स्वभावतः या अपनी बाह्य और अन्‍न्तःप्रकृति के द्वारा शासित, 
संयमित और नियमित है । अन्तः और बाह्य प्रकृति ही उसके जीवन-व्यापार 
की संचालिका दहै। यह संचाकछिका प्रवृत्ति चेतन और अचेतन दोनों में 


समाहित है । यही बृत्ति उसके मन में किसी अज्ञात शक्ति के दर्शन, नियमन 
इत्यादि की धारणा उत्पन्न करती है। धारणा वस्तुतः बिम्बीकरण के माध्यस 
से धारणा-बिम्ब का ही एक रूप है। व्यक्तिगत घारणा-बिग्ब व्यक्ति-चेतना 
से निकलकर कलात्मक शाविर्भाव के द्वारा सामाजिक धारणा-बिश्ब के 
रूप में परिणत हो जाती है। इस प्रकार यदि यथार्थतः देखा जाय तो ब्रह्म 
का आविर्भाव-धारणा-बिम्ब के ही करात्मक आविर्भाव की प्रक्रिया है। इसका 
सामाजिक सौन्दय-बोध ही कछाकार की प्रतिभा का बल पाकर 'घारणा-विम्ब! 
को 'मानक-बिम्ब! के रूप में प्रस्तुत करता है। अवतारबादी 'मानक-विस्वों? 
में रूढ़ तत्त्तों के अतिरिक्त युग-सापेत्ष तत्व भी रहते हैं। फछतः इस कोटि 
के बिम्ब अपने युग विशेष में आकर मूल-विम्ब ( 7006 |0828 ) या 
भाव-प्रतिसा ( 706४ए]8] ३826 ) का स्थान गअरद्दण कर लेते हैं । 
युग-विशेष का अवतार-चेता कलाकार केन्द्र परिधिवत्‌ मूछ-बिम्ब का आश्रय 
लेते हुए युग के अनुरूप अवतार-बिम्बों की सृष्टि करता है । 
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सृष्टि के महत्तर उपादानों में अवतार-बिम्धों से सम्बकित सौन्द्य 
रमणीयानुभूति से लेकर रहस्यथानुभूति तक व्याप्त है । अवतार-रूपों की 
जागतिक व्यापकता और सृष्टि के महत्तर उपादानों ( पव॑त, ससुद्र, आकाश, 
ग्रह, नक्षत्र आदि ) से स्वरूपित उनका विराट-रूप एक ऐसे व्यापक बहिसुंखी 
वस्तुगत सोन्दर्थ की सृष्टि करते हैं, जो द्रष्टा को विस्मयविमृढ़ कर देता 
है। इसी बहिनिष्ठ व्यापक सौन्दर्य में उदाचानुभूति का भावन होता है। 
उदात्त-बिम्व चस्तुतः रमणीयता के बहिसुंखी, व्यापक एवं महान्‌ उपादान 
ही हैं, जो द्रष्टा में आश्रय, सयमिश्रित इष्टि-संवेदना का संचार करते हैं । 


रहस्पानुभूति व्यापक उदात्तानुभूति का ही अन्तर्सुृखीकरण है। क्योंकि 
जउदात्त-बिम्ब ही आत्मनिष्ठ होकर रहंस्यवादी सम्बन्धों का उपस्थापक हो 
जाता है। यों तो उद्दात्त-बिस्बों के ओऔदात्य में भी रहस्य अन्तर्निहित रहता 
है; किन्तु उनकी अनिर्वचनीयता और 'मूक स्वादनवत्‌! स्थिति, उन्हें 
अधिक रहस्य-सम्बन्धों से परिपूर्ण कर देती है । रहस्थानुभूति में विश्ु 
और व्यापक बह्य अणु या मनोगत अन्तर्यामी रूप धारण कर रहस्यद्शन 
का रूचय बन जाता है। सगुण संत “मन बानी? से “अगम-अगोचर? ब्रह्म में 
विस्मय-विमूढ़ करनेवाले ओऔदात्य का ही दशन करते हैं; जिसकी “विचित्र 
रचना? देखते हुए तुलसीदास 'मसन ही मन! समझ कर रह जाते हैं। अतएव 
बहिनिष्ठ उदातचानुभूति ही आत्मनिष्ठ चरमावस्था में रहस्यानुभूति का रूप 
घारण कर लेती है। 'महतोमहीयान' विराट-उपास्य “अणोरणीयान” अन्तर्यामी 
के रूप में परिवर्तित हो जाता है । इस प्रकार रहस्यानुभूति आत्मनिष्ठता को 
चरम सीमा ही नहीं अपितु सौन्दर्यानुभूति की भी चरम सीमा को च्योतदित 
करती है , जहाँ ज्ञाता ओर ज्ञेय, विषयी और विषय मिलकर अभिन्न हो जाते 
हैं। रहस्य-दुर्शन के आरम्भ में उठनेवाली जिज्ञासा ( कबीर के शब्दों में---/ 
लाली देखन में गयी? ) तुष्टि होते ही स्वयं उसो रूप में ( में भी हो गयी 


लाल ) छीन हो जाती है । 


कोरूप्य 


सौन्दर्य का निषेधात्मक भूल्य ही कुरूपता की सौमा के अन्तर्गत आता 
है।* काव्य पूर्व कला में कौरूप्य के परिचायक अनेक उपादान कुरूपता के 
विभिन्न मान्नात्मक था ग़ुणात्मक वेषस्य की ओर इंगित करते हैं। सुन्दर 


वस्तुओं की ऐन्द्रिक-आहकता आश्रय व्यक्ति कें मनमें जिन भावनाओं का 
क्र 
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संचार करती है, उनको भावोद्दीपन की मान्नात्मक दृष्टि से कतिपय श्रेणियों 
में विभक्त किया जा सकता है। सौन्दय के उच्चतर मूृल्य-विभाजन की चर्चा 
हम कर चुके हैं जो सौन्दर्य के ग्राह्म या स्वीकारात्मक पच्ष का प्रतिनिधित्व 
करते हैं । किन्तु इसके अतिरिक्त सौन्द्य का निपेधात्मक मूल्य कतिपथ रूपों में 
विभाजित किया जा सकता है, जिन्हें क्रमशः--विद्वप, विकृत, कुत्लित, 
सयंकर, जुगुप्सित और जघन्य रूपों में विभक्त किया जा सकता है; क्योंकि 
कुरूपता का निषेधात्मक सौन्द्य-मूल्य प्रायः उपयुक्त विक्ृतियों के द्वारा ही 
उनके मात्रात्मक न्यूनाधिक्य को सूचित करता है । वस्तु के प्रति जब हमारी 
उत्तेजना नकारात्मक होती है, उस समय हसारी सौन्दयबृत्ति आलम्बन 
चसतु का निषेधात्मकः मूल्यांकन करती है । आलूम्बन वस्तु की 
अनुमानित कुरूपता के अनुरूप जब सामान्य कुरूपता का धारणा-बिम्ब 
बनता है, तभी कुरूपोन्मुख मूल्यांकन प्रारम्भ हो जाता है। घारणाबिस्ब 
की उपहासास्पद्‌ विक्ृति ही विद्वपता की संयोजना करती है । 'रामचरित 
मानस! की भ्सिद्ध 'शूपर्णखा? को वित्रुपता के डदाहरण-प्रकारों में अहण किया 
जा सकता है। आहलूम्बन वस्तु की धारणा-विम्ब के विकास में विद्वुपता के 
साथ या पृथक अरूचि का भी भावन जब होता है, तो उसके फलस्वरूप 
(विकृत? घारणा-बिम्ब का निर्माण होता है। 'विराज” उस धारणा-विम्ब का 
उचित प्रतिनिधि माना जा सकता है। आहलूस्बन वस्तु जहाँ 'कुत्खित! मनो- 
वृत्ति का भावन कराती है; वहाँ घारणा-विम्ब के निर्माण में अरुचि, किंचित्‌ 
ईर्ष्या, किंचित घृणा, और द्वेषयुक्त क्रोध का योग होता है। कुत्सा के शमन 
की अभिलाषा आश्रय में प्रब हो जाती है। कभी-कभी घटनाओं का आरोप 
कवि सुन्द्र वस्तुओं पर इस प्रकार करता है कि वह कुत्सित बिम्ब का दी 
अधिक निर्भाण करने में सहायक होता है। स्वर्ण म्लग के रूप में मारीच 
इसका सुन्द्र उदाहरण ज्ञान पड़ता है। भरंकर कौरूप्य में आतंक, त्रास, 
डर, उत्पीड़न इत्यादि सम्मिलित रहते हैं। इनके मिश्रित प्रभाव से हृदय- 
द्वावक या छोमहषंक सर्यकर-बिम्ब भयंकर कौरूप्य” का द्योतन करता है। 
'मेघनाद' में इस प्रकार विशेष के दर्शन होते हैं। भयानक से किंचित्‌ सिन्न 
प्रकार का अद्भुत! भी होता हू । किन्तु अऊरूत में आतंक था हृदय- 
द्रावकता की सदृव सम्भावना नहीं रहती । अद्भुत कौरूप्य और सुन्दर दोनों 
का परिचायक जान पड़ता है, भावना क्रम के भेद से 'सुरसा' में अद्धत 
कौरूप्य तथा 'हजुमान! में अद्भुत सुन्दर का भावन होता है।? आलरुस्बन पस्तु 
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आधुनिक जवान के आलोक में ७०३ 


के द्वार जब कुरूचि, घृणा, विक्रृति इत्यादि की सृष्टि होती है, वहीं जुगुप्सित 
कोरूप्य की सृष्टि विदित होती है । मात्रा की दृष्टि से जुगुप्सा में कुरूपता की 
मात्रा सबपे अधिक रहा करती है | किन्तु कोरूप्य की चरम सीमा 'अधघन्य! में 
मूत होती है। 'जधन्य' में प्रायः सौन्दर्य का पूर्ण निषेध हो जाता है। यदि 
सौन्दय-मूल्य की दृष्टि से 'राम चरित-मानस' का विश्लेषण किया जाय-तो 
सुन्दर ओर कुरूप का यह वेषम्य अनेक पान्नों में स्पष्ट प्रतीत होगा । विशेषकर 
कुम्भकरण ओर राचण क्रमशः जुगुप्सात्मक ओर जघन्य कुरूप के वास्तविक 
उदाहरण माने जा सकते हैं । 'राम! अन्तर्यामी बह के रूप में जहाँ सौन्दय 
के चरममूल्य 'रहस्यासुभूति! का प्रतिनिधित्व करते हैं, रावण भी अपने 
निषेधात्मक मूल्य के चरम रूप “जघन्य कुरूप' का वास्तविक प्रतिनिधित्व 
करता है। इस प्रकार सुन्द्र और कुरूप एक ही सौन्द्य-इकाईं के स्वीकारा- 
स्मक ओर निषेधात्मक पक्त का द्योतन करते हैं, जिनकी चरम सीमाएं क्रमशः 
रहस्यानुभूति और जघन्य में परिलछक्षित होती हैं। कछा (८ पाश्चात्य ) में 
कुरूपता का समावेश उन दोषों के रूप में हुआ जो सौन्द्य की मर्यादा को 
और उच्चतर करते हैं ।* अतः प्रत्यय की पूर्ण प॒व॑ सूर्त अभिव्यक्ति के लिए 
कुरूप चित्रण की उपेक्षा नहीं की जा सकती । भारतीय साहित्य का सोन्द्य- 
विधान भी कुरूप और सुन्दर के समतुदित रूपांकन से पूर्णरूपेण परिचित 
रहा हे । विशेषकर अवतारवादी सौन्दर्य-विधान में शिव और अद्यिव, सुन्दर 
ओर कुरूप तथा भला और चुरा का अपूर्व चित्रण हुआ है। इसमें सन्देह 
नहीं कि कुरूप का विशेष स्वतंत्र अस्तित्व आदुश कलकामिव्यक्ति के क्षेत्र में 
सम्भव नहीं है, किन्तु फिर भी सुन्दर की पृष्ठभूमि में उसका अस्तित्व 
अनिवाय सा जान पढ़ता है। यद्यपि यथार्थवादी कला में कुरूप की अभिव्यक्ति 
चरम-रूप में मिलती है। फिर भी कुरूपता भी परमसत्ता की अभिव्यक्ति 
का ही एक अंश है । सौन्दर्य का आदर्शीकरण कुरूपता के सन्निवेश द्वारा ही 
होता रहा है, विशेषकर अवतारवादी सौन्दय-विधान में कुरूप और सुन्द्र का 
अमभिनव सामंजस्य प्रायः सर्वेन्न देखने में आता है । 


र्मणीय बिम्बबाद ( &.०807900 ॥792787 ) 


सौन्दर्य वस्तुतः अरूप का रूपात्मक दर्शन है। रूप की अभिव्यक्ति, 
प्रतीति या प्रतिबिम्ब के द्वारा होती है। जिन पदार्थों, वस्तुओं और मूर्तियों 
में ईश्वर के अवतार था 'आकव्य! की धारणा की जाती है, उन्हें पारकर ने 
“(सणीय यंत्र! ( .0.0807०0४0 789"'प्र०७7४ ) की संज्ञा दी है ।' यह 





१. हि. ऐस्थे, पृ, ४०३ । २. प्रो. एस्थे, पू. ७२ । 


३९8 मध्यकालीन साहित्य में अवतारवाद 


यंत्र प्रत्यन्ष जगत से सम्बन्ध स्थापित कर सौन्दरर्यास्वादून के लिए, संवेदना- 
व्मक रूप बन जाता दे ओर दूसरी भोर करढपना के परिवहन के लिए वाहन 
का काय करता है। वस्तुगत सोन्द्यवादी मूल्य उन्हें सौन्दर्यसूचक यंत्र के 
रूप में भी अस्तुत करता है और वे प्रायः द्विमानात्मक ( /)0प006 804- 
70870 ) अतीत होते हैं एक ओर उनका सामाजिक मूल्य अयुक्त होता है 
और दूसरी ओर उनका वेयक्तिक मूल्य। सौन्द्य-भावना के वाहक इन 
प्रतिमानों की विव्वृति प्रतिमाओं या बिम्बों के द्वारा होती दै । 


प्रतिमा ओर बिम्ब 

तरवतः देखने पर दोनों ही “इसेज' के अथ में प्रयुक्त हुए हैं; किन्तु 
प्राविधिक मनोवेज्ञानिक इमेज” के लिए मैंने 'बिम्ब! की अपेक्षा प्रतिमा! 
शब्द को ही अधिक उपयुक्त समझा है; क्योंकि बिस्ब्र में जो गत्वरता, 
संवेद्यता, नवनवोन्मेष, कल्पनात्मक प्ेरकता और भांचकता है; वह' प्रतिमा में 
नहीं । प्रतिमा में बिम्ब का रूप निर्धारण ही नहीं है अपितु वह अपने स्थूछ 
जड़त्व को अहण कर चुका है। उसके रूपाँकन में वह उन्मेष ओर प्रेरणा 
नहीं है जो बिम्ब में है । प्रतिमा में रूढ़िबोध अधिक है ओर विम्ब में रमणीय- 
बोध का आधिक्य । प्रतिमा गतानुगतिक है और बिम्ब स्वच्छुन्द । किसी विशेष 
थुग की संरक्षति में व्याप्त अनेकशः पुरा-एुतिमाएँ केवछ शाखावछोकन की 
वस्तुएं बन कर रह जाती हैं। निश्चय ही कुछ पुरा-प्रतिमाएं अनेक युगों तक 
सक्रिय रहती हैं। उदाहरणस्वरूप विष्णु, शिव और शक्तियों की भाव- 
प्रतिमाओं का असार अनेक युगों तक रहा जब कि प्रजापति और इन्ज, 
अश्विन, वरुण आदि की वेदिक कालीन मूल-प्रतिमाएँ महाकाव्य॑ ओर पीराणिक 
युग में आकर क्रमशः गोण पड़ती गयीं। भाव-प्रतिमाएं अपेक्षाकृत नेसर्गिक 
और स्वच्छन्द का्व्यों में अपने बिम्ब॒त्व को अधिक सुरक्षित रख सकी हैं--जैसे 
वाल्मीकि, कालिदास में प्रयुक्त देव-पात्र की भाव-प्रतिमाओं में मूकछ-बिम्बत्व 
अपेक्षाकृत अधिक है ।* परन्तु शाखरीयता की ओर उन्मुख अरूकृत काच्यों में 
देव-पात्नों के गब्बर बिम्बस्च का क्रमशः हास सा दीख पढ़ता है; जो रीतिकाल 
तक आकर चरस सीमा पर पहुँच जाता है। वह अधिकांश स्थलों में रमणीय 
बिम्बत्व को खोकर एक अलछंकृत कलाकृति के नमूने की तरह अलंकृत एवं 
चमत्कारिक भाव-प्रतिमा के रूप में ही विशेष रूप से रूजित होता है । 
बिम्ब-निर्मिति में जो वेयक्तिक प्रतिभा और चेतना कार्य करती है, उससे 





१. साइको. ठा. पर. ५५४। थुंग ने काव्यात्मक अलकारों से गृहीत धारणा के अर्थ में 
(बिम्ब? का प्रयोग किया दे। 
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बिम्ब की वेयक्तिकता अधिक भर्मस्पशिनी और जीवन्त बनी रहती है। प्रतिमा 
के रूप में रूपान्तरित होने पर उसकी मार्मिकता और वेयक्तिकता संवेदन- 
शीछ न होकर औपचारिक हो जाती है। 'भाव-प्रतिमा! कभी स्वयं और कभी 
अनेक प्रतिमाओं में ( विष्णु, शिव, दुर्गा और उनके अनेक अवतार-रूपों ) में 
विभक्त होकर जाति या सांस्कृतिक प्रतिमा बन जाती है। वह समाज में 
जातिया सांस्कृतिक प्रतिमा के रूप में दो प्रकार से अभिव्याप्त रहती है! 
उसका प्रथम रूप छोक सांस्कृतिक भ्रतिमा का होता है--यहाँ छोक से तात्पर्य 
उस सामान्य जनसमुदाय से है जो, राम, कृष्ण, भिव, गणेश, दुर्गा इत्यादि 
देवताओं को जिम रूप में ग्रहण करता है वह इनका लोक सांस्कृतिक प्रतिमा 
( 90]४ ०प्रोौषप८७)] 78208 ) का रूप है। इस छोक सांस्कृतिक प्रतिमा 
का वेशिष्टय यह है, कि ये प्रतिमाएं सामान्य जनता की श्रद्धा, और विश्वास 
का उपजीव्य बन जाती हैं, जिससे सम्बन्धित स्थानीय जनभाषा या जनपदीय 
कोकभाषाओं में छोककाव्यों का निर्माण होता है। साथ ही अनेक जन- 
श्रृंतियोँ, छोककथाएं, किंवदंतियाँ, अनुअह की चमर्कारपूर्ण घटनाएं तथा 
कोक कथात्मक मूर्तियाँ, चित्र, नृत्य, नाट्य, संगीत इत्यादि से रंजित होकर 
उन ग्रतिसाओं के जिस व्यक्तित्व को व्यंज्ञित करती हैं--वह उनका लोक 
सांस्कृतिक रूप माना जा सकता है। प्रचलित भारतीय देवताओों, देवियों 
और अवतारों के स्थानीय और जनपदीय रूप इनके उदाहरण स्वरूप ग्रुद्दीत 
'हो सकते हैं। सांस्कृतिक प्रतिमा का दूसरा रूप उन राष्ट्रीय महाकाव्यों, 
प्रबन्धकाव्यों, नाटकों तथा मूर्ति, नुत्य, संगीत इत्यादि कलात्मक अभिव्यक्तियों 
में दीख पड़ता है, जिन्हें बुद्धजीबी कलाकारों एवं कवियों ने शास्त्रीयता 
में समेट कर शास्त्रीय 'राष्ट्र-प्रतिमा! का रूप दे दिया है। सम्प्रदा्यों एवं 
विभिन्न धर्मों से सम्बद्ध होने पर भी बुद्ध, जेक तीथंकर, रास, कृष्ण, शिव 
इत्यादि शाखीय ( (]93808] ) राष्ट्र-प्रतिमाओं के रूप में शहीत हो सकते 
हैं। शास्त्रीय राष्ट्र-प्रतिमा अपने राष्ट्र विशेष के लिए एक राष्ट्रीय रिक्थ के रूप 
में सुरक्षित रहती है तथा युग-युगान्तर तक समस्त जन-संस्कृति को अजस्र 
चेतना-ख्रोत भ्रदान करती रहती है। इन शास्त्रीय राष्ट्र-प्रतिमाओं को ही 
आकर या संदर्भकृति कहा जा सकता है, जो साहित्य एवं कला को उत्प्रेरणा 
देती रहती हैं । 


रमणीय बिम्ब 


अवतारवादी सौन्दर्य-भावना केवक आत्मनिष्ठ सोन्दर्य की ही संचालिका 
नहीं है, अपितु वह वस्तुनिष्ठ सौन्द्य की भी जननी है । मानव सौन्दर्य की 
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कल्पना अपनी चरम सीसा पर तब पहुँच जाती है, जब उसे परसमत्ता के 
परिवेश में देखते हैं; जो वस्तुगव सौन्दर्य से अपनी एकता और अविभाज्यता 
के चलते स्वतः पृथक हो जाती है। क्िसी भी उच्चतम वस्तु से सौन्दय की 
तुलना नहीं हो सकती; क्योंकि परम सौन्द्य ईश्वर में ही निहित है ।* प्रकृति 
और कछात्मक कृतियाँ स्थूछ या भौतिक सौन्दय के अन्तर्गंत भाती हैं, किन्तु 
विरोधाभास तो यह है कि सुन्दर भौतिक सत्य नहीं है, क्‍योंकि वह पदाथों 
में अवस्थित न होकर, मनुष्य की सक्रियता और आध्यात्मिक शक्ति में है । 
विषय और रूप आल्तरिक सत्य हैं और उनका स्वरूप प्रतीति है। कलाकार 
सौन्दर्या भिव्यक्ति के द्वारा परम सत्य की प्रतीति कराते हैं । क्रोचे के मतानु- 
सार अरूप को रूप देकर व्यक्त करनेवाले भक्त भी बहुत महान कवि एवं 
कछाकार हैं ।* अवतारवाद परमसत्ता के बिम्बीकरण की एक प्रक्रिया है, जिसके 
द्वारा भावक परम सौन्दर्य का भावन करता है। मनोवेज्ञानिक सौन्दयवादी 
समीक्षक कका का मूल्यांकन आस्वादन या आनन्द की दृष्टि से करते हैं; 
किन्तु आस्वादन को यदि सामान्य इकाई माना जाय तो वह मूल्य जाति 
( हिह0 ) का न होकर मात्रा का ही अधिक सूचक हो सकता है। 


इस प्रकार सुन्दरता के सम्बन्ध में अक्सर यह प्रश्न उठता है कि सीन्दर्य 
कहाँ है ? किसमें है ? सामान्यतः किस्ती वस्तु को देखकर हमारे मन में एक 
भावना उत्पन्न होती है, जो उस वस्तु के प्रति सुन्दर या असुन्दर की घारणा 
का निर्माण करती है ।? किन्तु पुनः यह प्रश्न खड़ा हो जाता है कि सीन्दय 
किसमें है; मन में निहित भावना में है था वस्तु में । यदि यह माना जाय 
कि वस्तु में है तो देखना यह होगा कि सौन्दर्य प्रत्येक वस्तु में है या कुछ 


>लसं>ीननना_" सील “नकाककमना... छा अत अमन. डक हि] 


१, एस्थे, पृ. २६३ । , २. एस्थे, ए. १३-१४। 

३. पाश्चात्य दशन में घारणा ( 007०0( ) पर विशद विचार हुआ हैं। बुद्धिवादी 
( डेकाउ-गणित, स्पिनोजा-रेखागणित, छाइबनिज-मनॉड ) दाशनिकों ने प्राग्तु- 
भविक सिद्धान्त के द्वारा ज्ञान के विकास पर विचार किया, उधर अनुभव वादी 
लॉक, वकले, हयुम आदि ने श्ञान को अनुभव सापेक्षता का प्रतिपादन किया। 
परन्तु काँट में दोनों का समन्वित रूप मिलता है । अतः इन तीनों सम्प्रदायों में 
तीन प्रकार की 'धारणाओं? का प्रचार हुआ। बुद्धिवादियों की धारणा अनुभव 
निरपेक्ष थी और अनुभव-वादियों की अनुभव-सापेक्ष । किन्तु काँट ने धारणाओं 
के प्रति एक भिन्न भत प्रतिपादित किया। चूँकि काँट के मतानुसार संवेदना 
( प९75# ४०४ ) और बोध ( ए7467#७7०78 ) दोनों के ज्ञान के साधन हैं । 
धारण के निर्माण में इन दोनों का योग है। काँट ने कहा हैं--3०/०॥0ए 
ज0070 पापैशआांक्रातांडड व फगव शत. णयावेधा॥गतपं॥॥ ज्रांधा०च्र। 
5श॥80076ए 48 ९€7७(ए- 
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ही वस्तुओं में ।!* वास्तविकता तो यह जान पढ़ती दे कि सभी वस्तुएं सभी 
को या कुछ वस्तुएं सी सभी को समान रूप से या समान मात्रा में, सभी 
काल में या सभी स्थानों में सुन्दर नहीं रगतीं। थदि हम नारी-सौनदय को 
ही ले तो सभी देश की ख्तरियाँ सभो देशों के पुरुषों को सभी समय या सभी 
स्थानों में सुन्दर नहीं छगतीं । यह विरोध इस सीमा तक बढ़ सकता है कि 
एक देश सें मान्य अत्यन्त सुन्दर चस्तुएं भी € अंग्रेजी भरी आँखें और भूरे 
चाछ ) दूसरे ( भारत जेसे ) देशों में कौरूपप की ही चयोतक समझी जा सकती 
हैं । अतः वस्तु स्वयमेव कहाँ तक आकर्षक हो सकती दै यद् स्वतः चिन्त्य है। 
तो क्या सोन्द्य-भावना वस्तु निरपेक्ष है ? बिना किसी आछम्बन के सौन्दर्य- 
भावना उत्पन्न हो ही नहीं सकती । जब वस्तु ही आारूमग्बन है', हमारी 
इृष्टि से अनेक वस्तुएं गुजर जाती हैं, हमारे मन में सभी के प्रति सौंन्दर्य- 
चेतना नहीं उत्पन्न होती । हमारा समन आकर्षण या विकर्पण किसी भी दृष्टि से 
कुछ ही वस्तुओं में रम पाता है, जिन्हें हम प्रिय वस्तु कहते हैं ।? किसी वस्तु 
के प्रति प्रियल्व-बोध अकस्मात्‌ नहीं होता । जिसने सम्लुद्व नहीं देखा है, जिसे 
समुद्र का ऐन्द्रिय ज्ञान नहीं है, उसके मन में सम्ुद्न के प्रति एकाएक सुन्दर 
या असुन्द्र की भावना नहीं उत्पन्न हो सकती । अतएवं रूच्य वस्तु के आकर्षण, 
सौन्दर्य या प्रियतव का बोध होने के पूर्व उसका पूर्व ज्ञान आवश्यक हो 
जाता है। कोई फक चाहे कितना भी चित्ताकर्षक या मनोरम क्यों न हो, 
जब तक उसके मीठेपन या पोषण-तत्त्व का ज्ञान नहीं होता; हम उसे प्रिय 
फल के रूप में भास्वादन नहीं कर सकते। इस कथन से यह निष्कर्ष 
निकलता है कि वस्तु केवक स्वाभाविक रूप में सौन्दर्य-भावना का आलम्बन 
नहीं हो सकती, अपितु भाचक या ज्ञाता को जब उसकी विशेषताओं के दर्शन 
१. कैम्प, एस्थे. पर. १९९ । हमें जितनी वस्तुओं का बोध होता है वे आरम्म से ही 
दिकू-काल-भनुकूलित होती हैं । हमारी इन्द्रियाँ उनके दिकू-कारू सापैक्ष रूप 
को ही देख पाती है | काँट के मतानुसार वस्तु का वस्तुत्व सदेव हमारे मन से 
परे का विपय हैं | शंकर के अनुसार वस्तु के वस्तुत्व की प्रतीति मात्र होती है । 
कॉलरीज ऑन. इमैजिनेशन. प्‌. ५४-५५ | में रिचर्ड ने कॉलरीज द्वारा व्यक्त 
विष्य-विषयी रूप का विवेचन किया है । 
, वस्तु, बिम्ब के किए उपादान कारण न होकर निमित्त कारण ही है। विशेष 
प्रो, एस्थे, पृ. ७२, 'पारकर? का 'रमणीय यंत्र” द्रष्टव्य । 
, एस्थे, पु. २०५ मेँ बयों का उदाहरण ( 4.7 शिवु्णंएए 7॥ $0 ४6 ०४ंह्रींए 
0६ 007 46685 ० $76 5प 6 & 7०९७प्रए/णं )756 ) में वे ने सुख या 
दुःख ( ?]685776 07 पं४877९४४४०6 ) माना हे । 
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होते हैं, तब वह वस्तु भावक की सौन्दर्य-वृत्ति का रूच्य होती है।* ये 
विशेषताएं चे उद्दीपनकारी गुण ( 5ध77प०7॥ ५००)॥॥8७ ) हैं; जिन्हें वह 
पदार्थ अपने आश्रय या ज्ञाता की ओर सम्भवतः मणि या प्रकाश-बढब की 
तरह फेंकता रहता है। पदार्थ की ये उद्दीपोनगत विशेषताएं आश्रय के ज्ञान 
और संवेदन-प्रन्थियों को केवछ पुक बार ही झंक्ृत नहीं करतीं अपितु आश्रय 
के मन में एक ऐसी प्रतिमा या बिम्ब का निर्माण करने छगती हैं, जो प्रारम्भ 
में तो आश्रय के मन में घारणा मातन्ना के रूप में' ( मिट्टी के सने हुए छोदे 
की तरह ) स्थित रहदती है । वही घारणा-बिम्ब ( (४070०[7प७) 470828 ) 
( जो कलाकार के हाथों से मूर्ति बन जाती है ) ऐन्द्रिय संवेधी ( +087008- 
0४४०७ ) होकर आहलूम्बन बिम्ब ( 00|6७४7७ 7926 ) बन जाता है, 
और अपनी उद्दीपनगत विशेषताओं से आलूम्बन-बिम्व को और सघन रूप 
में बिग्बिच करने लूगता है। इस ग्रकार यह आहूम्बन-बिम्ब पदार्थ का 
केवल घधारणाव्मक बिम्ब ही नहीं होता अपितु उसकी समस्त उद्दीपनगत' 
प्रकृतियों से युक्त होता है,” जिसके फलस्वरूप हमारे मन में वस्तु के भरति 





१, एस्थे. पृ. २९०-वी ने :४७/७०७। (ण्थ४८७? के रूप में इन पर विस्तार पूर्वक 
विचार किया है। वस्तु में १. तुलनात्मकल्घुत्व, २. चिकनी सतह, ३. विभिन्न 
अंगों की विवृत्ति में बेविध्य, ४. कोणात्मकता का अभाव--तथा सभी पंक्तियों 
का परस्पर अन्तर्भाव, ५. अनाघात चिह्ढों से रहित अत्यन्त खल्लिग्व निर्मिति, 
६. स्वच्छ वर्ण बिना किसी रूखेपन के, ७. यदि चमकीला वर्ण हो तो एप्ठमूमि 
ते भिन्न हो--आदि को सौन्दर्य की नेसगिक विशिष्टताओं में ग्रहण किया है । 

२. एस्थे पृ, २७५०-९7 .8.९४४९४० उंपेट॥ 48 8 78978567॥8007॥ ० ४४6 08 
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« 8. 476 7(८7४४७) 86796? जिसे विंकिलमेन ने कहा है । 

४, एस्थे पू. ३५४ ज्योत्रेटी ने उसे +%ि९४ए 40 076 ६&९0806', ९४७०४ ४४४७४ 
076 (४००7०४ए9७४ 07 0शंग2» माना है । 
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आधुनिक ज्ञान के आलोक में ९५९, 


सौन्दय या प्रियव्व की भावना उत्पन्न होती है । यह बिम्ब वस्तुतः आलम्बन, 
उद्दीपलयुक्त बिग्ब होता है, जिसे हम रमणीय बिस्ब? ( 06४०४ ० 
77826 ) कहना अधिक युक्तिसंगत समझते हैं । सौन्दर्य-परिमाण या 
मात्रा की दृष्टि से 'रमणीय बिम्ब” की रसणीयता की मात्ना' उद्दीपोनगत विशेष- 
ताओं की ग्राहकृता पर निर्भर करती है । इस प्रकार मनुष्य को जितनी 
चस्तुओं का पू्व ज्ञान रहता है, वे सभी सौन्द्य-बोध या सौन्द्य-भावन की 
क्षमता नहीं रखती अपितु थे धारणा-बिम्ब के रूप में मन के चेतन या अचेतन 
में स्थित रहती हैं। किन्तु जिस वस्तु का धारणा-बिम्ब वस्तु के ऐन्द्रिक 
साचय होने पर संवेध्ध भाव से आल्म्बन बिम्ब होकर उपस्थित हो जाता है 
और वह आश्रय के ऐन्द्रिक संचेदून को क्षुब्ध करता है, उस समय चस्तु की 
ओर से उद्दीपनगत विशेषताओं का अवाह चल कर मन में बने हुए जारृम्बन 
विम्ब को उद्दीपनमय बनाने लगता है; जिसके फलस्वरूप द्रष्टा के मन में 
सौन्दर्य-भावन की उत्पत्ति 'रसणीय बिम्बः के रूप से होती है। भतएव 
रमणीय बिस्ब वह बिस्ब है, जो आश्रय व्यक्ति के मन में निहित खोन्दर्य-चेतना 
को उपस्थापित करता है ।? वह मानव-मन के चेतन, अचेतन, अवचेतन सभी 
भागों सें अवस्थित रहता है। कलछाभिष्यक्ति की दृष्टि से रमणीय बिम्ब की 
उत्पत्ति केवछ भावक या भावुक तथा कवि या कलाकार में होती है । इन 
सभी के मन में रमणीय बिम्ब की सघनता उद्दीपन-प्रवाह के परिणाम के 
अनुरूप होती है। रसमणीय बिम्ब को खण्ड रूप में देखने पर मूछ रमणीय 
बिम्ब ( 37००४ ०ए ७) 36800600 5926 ), सखटत. रमणीय 
बिम्ब ( +0०००)००८७१ 3.०४४४०४0 79929 ), तदवत्‌ रसणीय बिस्ब 
( 5070]606 +७४४06९४७ 470926 ) तीन रूर्पों में देखा जा सकता 
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१. इन, एस्थे. प्‌. १५९ । अभिनवशुप्त ने इसे प्रतिबिम्ब कहा है । 

२. एस्थे. ९. २१४ | यह लाइबनिज के 'मात्रात्मक वैषम्य? से भिन्न है। 

३. हि. एस्थे. पृ. २६५। 'हिस्ट्री ऑफ फिलोसोफो' हेगेल. भा. ३ पृ, ५४३ से उद्घृत्त 
किया है--वह वस्तु सुन्दर है, जिसका रूप ( उसके भौतिक तत्त्व नहीं, अपितु 
उसके प्रत्यक्षीकरण के ऐन्द्रिक उद्दीपन ) रसानन्द ( ?688४7७ ) का आधार समझा 
जाता है और जो उस आालरूम्बन वस्तु के बिम्ब-रूप में गृहौत होता है। 
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जाता है। जाति रूपात्मक रमणीय ब्रिम्ब में प्रतिमत्व अधिक रहता है और 
विशिष्टरुपात्सक रसणीय बिम्पर में बिम्बत्व अधिक | जाति रूप में अवतारों 
का रमणीय बिसब समस्त संस्कृति की सौन्दर्यासिरुचि व्यक्त करता है, परन्तु 
विशिष्ट अर्थात्‌ व्यक्ति ( भक्त ) सापैक्ष रूप में रमणीय बिग्ब, भक्त विशेष की 
' रमणीयानुभूति का उपजीच्य बना रहता है। यद्यपि अवतारवादी रकलित 
कछाओं में जाति रूपात्मक अवतारों के रमणीय बिम्ब की अभिव्यक्ति होती 
है। कलाकार एवं कवि अवतारों की सूर्तियों एवं चरितों को प्रायः परम्परागत 
प्रसंगों, कथाओं, चरितों एवं छीलाओं सें ही अनुबद्ध कर चित्रण करते हैं, 
परन्तु भक्त या सहृदय अपनी भावना के अनुदृछ उन आहलूम्बन बिम्बों को 
'रमणीय बिस्बों! के रूष में परिणत कर लेते हैं । प्रायः पेंसा देखा जाता है 
कि कुछ विशिष्ट चरितों एवं विशेष छीछाओंँ में ही भक्तों की रुक्नान अधिक 
रहा करती है। रामछीला देखते समय -श्मणीय-बिम्ब छोक-ह्रष्टा के मन में 
आहलम्बन बिस्ब के रूप में उपस्थित हो जावा है। भावों के साधारणीकरण 
का उपक्रम होते दी, क्रमशः रामलीला की श्रव्यक्षीकृत समस्त उद्दीपन गत 
विशेषताओं से उसका भावात्मक योग होकर 'रमणीय बिम्ब” को उत्तरोतर 
उद्दीपित करने छगता दे । अवतार-रूप या अवतारों के कछात्मक रूप में 
आश्रय मूछ रभणीय-बिम्ब, विष्णु-ब्रह्म की बिस्बोहूवना करता है । नाटक के 
पात्र एवं उनके आँगिक, वाचिक, आहारय और सातह्विक अभिनय चस्तुत्त+ 
रमणीय यंत्र ( .0.68006४0४०५ ए87प्रा/आ ) का काथ करते हैं, क्‍योंकि 
रमणीय बिम्बोद्सावना की क्रिया में मनोनुकरण व्यापार अ्षनायास्र रूप 
से चछता रहता है। “मनोनुकरण व्यापार! को उत्तरोतर सक्रिय पुवं उत्तेजक 
बनानेवाली भनुष्य की क्रीड़ा-बृत्ति ( शिक्षण ॥7)#गश00 ) है, जो उसकी 
मनोनुकरणात्मक श्रवृत्तियों को उत्तरोत्तर अछुछ करती है । इस नाठ्या- 
नुकृति में कोई अतलीन्द्रिय व्यापार नहीं होता, अपितु दुशक मानवीय 
वातावरण एवं स्वभावों में ही “ब्रह्म! की बिस्थोद्भावना करता है । 


सग॒ण रमणीय बिम्ब 


अतः बिस्बोझूत ब्रह्म ही, वह अवतार-बह्म है, जो कवियों एवं कछाकारों 
की समस्त सौन्‍्दय-चेतना का केन्द्र बन जाता है। वे अपने काब्यों में अपने 
अवत्तरित ब्रह्म के सीन्द्य का भूल्याकन भारतीय सुन्दरता के अतिमान 
'क्राम देव” के द्वारा करते हैं। यदि कामदेव को सौन्दर्य की एक इकाई मानी 
जाय तो ग्रोस्वामीतुल्सी दास के रमणीय बिम्ब राम कोटि मनोज छजावन 


८०२ मध्यकालीन साहित्य में अवतारबाद 


हारे हैं! । वे “निञ्ञानन्द निरुपाधि और अनूप” हैं ।* इस प्रकार गोस्वामी जी 
अपने उपास्य राम के रमणीय विश्वात्मक स्वरूप का सर्वत्र वर्णन करते हैं । 
क्योंकि भक्त के सन में निर्मित वह मनोबिम्ब ही उसकी भक्ति्भावना के 
उद्दीपन का कारण है। वे छुवि के समुद्र हरि को एक टक् निर्निमेष देखते 
रहना चाहते हैं ।* 

सूर ने भी कृष्ण और राधा के आलस्बन-बिम्बों की अनेक रमणीय-बिस्बों 
में उद्धावना की है। सूर के रमणीय बिम्ब-विधान में अर्लकृत भौर मानक 
सौन्दर्य के व्यंजक उपमानों का सर्वाधिक प्रयोग हुआ है। इन्हों ने रमणीय 
बिम्बवत्ता की स्थापना अलंकृत ( 0600780४07 ) और मानक (5॥&7व७/0) 
' सौन्दर्य निषेध द्वारा की है। कामदेव का सौन्दर्य-प्रतिमान सूर द्वारा भी पूर्ण 
मात्रा में प्रयुक्त हुआ है। इनकी रमणीय बिम्बोद्भधावना में उपमा और उत्प्रेज्षा 
के द्वारा सानक बिस्बों या उपसानों के सौन्दय-प्रतिमानत्व का म्रहण 
है,” और कहीं व्यक्तिरेक के ह्वारा उनका निषेध कर 'रमणीय-बिम्ब! की 
अपूर्चता उपस्थित की गई है | एक पद में सूर ने कहा है कि करोड़ों कामदेव 
कृष्ण ( की रमणीय मूर्ति ) के समक्ष तुच्छ हैं, स्वयं उपमा उनका सौन्दर्य 
अधीर होकर देख रही है, या उनके सुन्दर शरीर को देखकर उपमा स्वयं 
छजा जाती है | अतः सगुण भक्तों के उपास्य आलम्बन-बिम्ब यद्यवि 'राम- 
कृष्ण” जेसे सीमित लीछा-चरितों में ही अभिकरेन्द्रित हैं, फिर भी इन बविस्‍्बों 
की उद्दीपनात्सक या उत्तेजनात्मक क्षमता अपनी चरम सीमा पर लक्षित 





१२, रा. मा. ( काशि- ) पृ. ६० । 
नेति-नेति जेहि बेद निरूपा। निजानन्द निरूपाधि अनूपा। 
२, रा. मा. ( काशि. ) पृ. ६१ | 
छवि समुद्र दरिरूप बिलोकौी, एक टक रहे नयन पट रोकी । 
३, सूर. सा. ए. ८६१ पद, १७५५ । 
४, सूर. सा. ४. ८६३१ पद १७५६ । 
उपमा धीरज तज्यों निरखि छवि । 
कोटि मदन अपनौ बल हारयो, कुण्डलकिरनि छप्यो रवि । 
खंजन, कंज, मधुप, बिधु॒_तड़ि, धन दीन रहत कहुँपे दबि। 
हरि-पटतर दे हमहिं लजावत, सकुच नाहिं खोरें कबि। 
५, सुर. सा. पृ. ८६३ पद १७५७ | 
उपमा हरि-तनु देखि लजानी | 
कोड जल में, कोउ बननि रहीं दुरि, कोड कोड गगन समानी । 
मुख निरखत सन्ति गयो अंबर कों, तड़ित दसन छबि हेरि। 
मौन कमझ, कर, चरन, नयन डर, जल में कियौ बसेरि। 
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होती है। यों बिग्बीकरण स्वयं अपने आप में एक परिसीमन व्यापार है, 
क्योंकि अनन्त और असीम का भो जब बिम्बीकरण होता है तो वे मानस- 
भित्ति या पट पर आकर श्रतीकात्मक बिम्ब के लघुत्व में ही समाहित हो जाते 
हैं। अतः अनादि, अनन्त और असीम का बिम्बीकरण वस्तुतः इनकी ससी- 
मता का ही द्योतक है। यदि यह ससीम बिम्ब मानवीय परिवेश में समस्त 
उद्दीपक प्रेरकों के साथ उपस्थित होता है, तब उसी में रमणीय 
बिम्बत्च की समता उपस्थित होती है, जो कवियों या कलाकारों की 
काव्यात्मक या कलात्मक अभिव्यक्ति का रूचंय-विन्दु हो सकती दे । इसी से 
अवतारवादी सगुण भक्त निगुण निराकार में अविश्वास नहीं करते ।* 
अपितु निगुण निराकार का निराकार रूप में बिम्बीकरण हो ही नहीं सकता; 
उसके व्यक्त, प्रकट, आविभूत या मानस पट पर अंकित प्रतीकात्मक रूप का 
ही बिम्बीकरण सम्भव है। प्रतीकात्मक आहूम्बन में ही 'रमणीय-बिम्ब! 
की क्षमता है, जो भक्त की समस्त भावात्मक अभिव्यक्तियों का उद्बोधक 
होता है। 
निगुण-रमणीय बिम्ब 
रहस्यवादियों की सौन्द॒र्य-चेतना में जो रमणीय बिम्ब सक्रिय रहता है, 
वह देखने में तो आलूम्बन रदह्धित था भात्मनिष्ठ ( 5 /0]००४४6 ) जान 
पड़ता है। इससे ऐसा छगता है कि उसके उद्दीपन भी विषयगत न होकर 
आत्मगत' अधिक हैं । परन्तु वास्तविकता यह है कि वह भी एक प्रकार का 
रहस्यात्मक अवतारवाद है। हेगेल ने गुह्य सम्प्रदा्यों की रहस्यात्मक एवं 
अमूर्त कछाभिव्यक्ति पर विचार करते हुए बताया दे कि सम्प्रदायों में देवी 
सत्ता सुदूर से उसमें अवतरित होती है--इस प्रकार जो देवी सत्ता पहले 
अयथार्थ केवछ वस्तुस्थिति मात्र थी, अब वह आत्म-चेतना की उचित वास्त- 
विकता को प्राप्त कर लेती है । गुल्य सम्प्रदायों में आत्मा अपने भमूर्त स्वभाव के 
कारण अपनी वस्तु-स्थिति से स्वयं एथक दीखनेवाली चेतना नहीं है, अपितु 
वह वस्तु के अस्तित्व की छाया मात्र है, और उसके रूप धारण के लिए 
आधार स्वरूप छाया मात्र ही है ।* गुद्य सम्प्रदाय इस जात्मा को ही उध्वों- 
न्मुख कर आत्मा को सत्ता या विशुद्ध दिव्य तत्त्व के रूप में देखता है ।? ईश्वर 


१, रा, भा. ( काशि- ) ए. ४९ । 
अशुन अरूप अल्ख अज जोई। भगत ग्रेम बस सगुन सो होई । 
२. फिन. मा, ( हेगेल ) 9. ७२०। 
३, के. मं. पू. ४४ सा. ५ । 
जजेती देखों” आत्मा तेता शाल्गिराम । साधू प्रतषि देव हैं, नहीं पाथर सूँ काम । 


८०७४ मध्यकालीन साहित्य में अवतारवाद 


का मानव-रूप में अवतार, चस्तुतः उनकी मूर्ति से आरम्भ होता है, जिसमें 
केवछ उनकी आत्मा का बाह्य रूप अवस्थित है, जब कि उसका आन्तरिक 
जीवन भी अपनी सक्रियता के साथ उससे बाहर द्वी रह्दता है ।* रहस्यवादी 
सम्प्रदायों में आत्मा ही चह णमूर्त व्यक्ति है जिसे हम परमात्मा कहते हैं । 
हेगेल के अनुसार अपने नेतिक जीवन में भी आत्मा समस्त राष्ट्र की आत्मा में 
आन्‍्मसात्‌ हो जाती है और अन्त में वह पूर्ण विश्व आत्मा के रूप सें परिणत 
हो जाती है । या परमात्मा ही आत्म-चेतना या आत्मा का रूप धारण कर 
मानव-आत्मा के रूप में अवतरित होता है। इस प्रकार परम सत्ता ही सूत्ते 
आध्म-चेतना, के रूप में जब अवतरित होती है, तो ऐसा छगता है कि वह 
अपनी पूर्ण सनातन विशुद्धता से अवतरित हुई है। किन्तु ककासिव्यक्ति की 
दृष्टि से ऐसा करने. में यथाथंतः उसने उच्चतम प्रकृति को प्राप्त किया दै-- 
जो अणु है वही विभ्रु भी है।* अतएव आत्म-चेतन के अस्तित्व-रूप में वह 
परम ब्रह्म ऐन्द्रिक उपादान हो गया है। परन्तु चेतनात्मक सम्बन्ध की 
इृष्टि से यही कहा जा सकता है कि आलम्बन चस्तु यथार्थतः आत्मा ही है, 
जो स्वयं अपने को आलूम्बन-वस्तु के रूप में व्यक्त या प्रकट करती है ।* 
उनके रमणीय विश्व का निर्माण भी उनके सरपके में आनेवाके जीवन और 
जगत्‌ के उन्हीं जड़ या चेतन तर्वों से होता है, जो प्राश्श्ग से ही उसके 
विस्मयाकुछ या जिज्ञासु मन के धारण-बिम्बों को आलस्बन-विम्ब बनाकर 
वस्तु सापेक्ष रमणीय बिम्बों की सृष्टि करते रहे दें । रहस्यवादी सोन्द्य-चेता 
उन्हीं बिश्वों का विस्तार स्मृत्यानुकत्पन था कल्पना ओर भावना के योग से 
करता रहा है । ये स्सृत्यानुकल्पित रमणीय बिम्ब जो इस प्रकार वस्तुगत तथ्यों 
से ग्रहीत सूछ रमणीय बिम्बों के ही सक्रिय रूप होते हैं, वे स्छत्यानुकल्पित 
रमणीय बिग्बों के रूप में भाकर आरूम्बनगत उद्दीपन के स्थान में आत्मगत 
उद्दीपन-प्रवाद्द से परिपूरित रद्दते हैं। कबीर यशथ्यपि निर्गुण निराकार को 
अपना इश्टदेव मानते हैं, फिर भी राम के दर्शन की उनमें अपूर्व प्यास हें । 
उनकी साधना भी कब मुख देखों पीव”” के निमित्त चछती रही है। कबीर 
में अन्य रहस्थवादियों की तरह रमणीय-बिस्ब की आत्मनिष्ठता ( 590)0- 
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१. फिन. भा. ( हेगेल ) पू. ७७५०। फरिंड काठ्कापाएंता की वैषाशया छिपा 
0६ 06 ॥7ण76 फशंगठ्ठ 96877 6 छयंध ॥6 4४७6, जाएंगी ॥॥08 व ई४ 
0प्राए 006 07४४0 ध906 00 धार हशा, जर6 जा गरागढण 06. शाह 
05, व8 8७४ शं।ए, 498 00५४706 6, 

२. फिन. मा. ( हेगेल ) पृ, ७६० । 

३. फिन. मा. ( देगेल ) पु, ७७५०।. ४. क, थ॑. पृ. ९ साखी २६ । 
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कआंश[ए ) लेख खमाणा अलेख मैं । युं आपा मां हैं आप” इृष्टिगत द्वोती 
है। निर्गुण मतानुसार हरि के विम्थीकरण में माया का आवरण ही बहुत 
बाधक है। इसी से संतों ने उसकी भरपूर भत्संना की है।* 

यो कलाकारों या कवियों में जिन रमणीय बिस्बों का निर्माण टह्ोता है, 
उनका दाइंनिकों में एक प्रकार से अभाव ही कहा जा सकता है। हेतु- 
प्राधान्य या तक की प्रधानता होने के कारण भाव-सम्वलित धारणा-बिम्ब 
भी अपनी भाव-सम्पत्ति को छोड़कर धारणा-बिम्ब सी नहीं बक्कि केवल 
धारणा-प्रतीक के - रूप में निर्मित होता है। अतएव जहाँ भी दार्शनिक शुद्ध 
रूप में किसी असीम, अनन्त या करपनातीत जैसी सत्ता का विवेचन करता 
है, वहाँ उसकी चिन्तन-क्रिया में धारणा-प्रतीक ही गणित संकेतों की तरह 
समस्या या समाधान के रूप में अ्रवाहित होते हैं। जहाँ दाशैनिक में 
भावुकता होती है, वहाँ वह अद्ध-दार्शनिक ( 78700 09॥#7080.9#6४ ) 
ही अधिक जान पड़ता है। ऐसी स्थिति में उसके घारणा-प्रतीकों पर भाव- 
संवलित धारणा-बिम्बों का रंग भी चढ़ जावा है। फलतः अनन्त, असीम 
और कल्पनातीत जैसी चस्तुएं, अपार समुद्र, सूर्य की अनन्त किरणें, कोटि- 
कोटि नज्ञनत्रों की तरह प्रतीत होनेवाले धारणा-बिम्नों की सृष्टि करने में 
रत रहती हैं ।१ इस कोटि के घारणा-बिस्बों के विकास पुनः रमणीय बिस्‍्ब्रों 
के रूप में होते हैं। विशेष कर निशुण-सम्प्रदाय के कवियों में इस प्रकार के 
आहूम्बन बिम्ब अधिक परिलज्षित होते हैं। जहाँ निर्गंण भक्तों में दाशेनिकता 
का प्राधान्य है, वहाँ घारणा-प्रतीक या धारणा-बिम्ब के रूप में उच्ता आल- 
म्वन उपास्थ व्यक्त हुआ है। विशेषकर जिन सथर्ों पर उनकी भाडुकता 


अधिक गहरी हो गयी है, वहीं उनके आलग्बन बिग्ब रसणीय बिस्बों के रूप 
में प्रयुक्त हुए हैं । 

सूफी कवियों में खुदा के नूर और जमाल विभिन्न प्रतीर्कों के माध्यम से 
व्यक्त हुए हैं। पर सूफी कवियों ने उन्हें छो काख्यानक असंगों से जखिग्ध कर 





१. के. अर. पृ. १४. सा. २३। 
२. के. ग्र. १. १२ साखी ४ | 
'कबीर माया परापणीं, हरि सूं करे हराम । 
दादू दयाल की बानी भाग. १. ४. ६४ । 
आतम आसण राम का, तहाँ बसे भगवान । 
दांदू दुन्यूं परस्पर, हरि आतम का थान। 
गुरु ग्रन्थ साहिब ५. ११५६ ( गुरु अज्जुन )-- 
कोटि विसन कोने अवतार | कोटि ब्रह्माण्ड जाके श्रम साल । 
कोटि महेश उपाइ समाए। कोटि बह्य जग साजण छाए । 


"ए स्रू० आअ० 


रफड 
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अत्यन्त लोकप्रिय रमणीय बिस्बों की सृष्टि की ह। उनके मतानुसार खुदा 
के सुन्दरतम रूप की अभिव्यक्ति किशोर या किशोरी में होती है, तथा उनका 
पारस्परिक प्रेम ही उद्दीपनगत सम्बन्धों की सृष्टि करता है। यही नहीं वे 
अपने कोकप्रिय रमणीय बिग्ब की सस्ीमता या गोचरता में ही अज्ञाह की 
असीमसा और अनन्तता के साथ ही उसके 'अल रहमान! रूप का भावन 
करते हैं, जो उन्हें अवतारवादी रमणीय-बिम्वत्व की गक्रिया के समक्ष 


छादेता है । 
इस प्रकार केवक भक्ति काव्य में ही नहीं अपितु पुरातन यथा अधुनातन 
सभी कार्व्यों में रमणीय बिम्ब्र ही रसवत्ता या भावोत्तेजन की क्षमता प्रदान 
करता रहा है। संस्कृत विचारकों में भी रमणीय बिम्ब का अस्तित्व किसी न 
किसी रूप में छक्षित होता है। अभिनवग़ुप्त ने भाव की आहरुम्बन वस्तु 
'पर विचार करते हुए बताया है कि रमणीय विपय वस्तु अनिवायतः एक 
ऐसी दशा है जिसमें एक या अधिक व्यक्ति प्रवृत्त होते हैं। उच्चमें भावक को 
साधारणी भाव तक पहुँचाने की अपूर्व क्षमता होती है ।* आलूम्बन वस्तु 
यद्यपि परम्परागत मुख्य या गौण हुआ करती है, फिर भी उससें ध्वन्याथथ 
विद्यमान है । क्योंकि आलमस्ब्रन वस्तु विवर्त्त नहीं है और न तो वह आंशिक 
उपस्थापना है, अपितु वह उस कोटि की भ्रतिबिम्बित वस्तु है, जो अनेक 
सद्यःस्फुरित गुणों से परिपूर्ण अलौकिक स्वभाव से युक्त है। कतिपय भारतीय 
शाखकारों ने सहृदय के लिए 'हृदय सुकुर! या 'हृदय-द्षण” का प्रयोग 
'किया है । अभिनवगुप्त के कथनानुसार भटनायक ने सहृदय के हृद्य-द्पेण 
पर रस की प्रतीति मानी है; किन्तु आधुनिक मनोविज्ञान की दृष्टि से दपंणः 
पर यह रस की परतीति नहीं अपितु “दर्पण” पर रमणीय बिम्ब का प्रतिविम्बन 
है, जो सहृदय को भावोद्ीस्ति या रसाप्छुत कर देता है । पंडितराज 
जगन्नाथ ने छोकोत्तर आनन्द की सृष्टि करनेवाले कारण का निर्देश करते 
. हुए कहा है कि “विशिष्ट छोकोत्तर आनन्द में पुनः पुनः अनुसन्धान रूप 
अर्थात्‌ धारावाहिक भावना विशेष शब्द बोधात्मक अनुभव ही कारण है । 
बिम्ब का प्रवाह उत्तरोत्त सघनतर होता जाता है। यह अवृत्ति उसी के 
समानान्तर विदित द्वोती है क्‍योंकि सहदयों द्वारा बार-बार बोध करने की 
क्रिया इसमें निद्वित है ।? द 
भावना विशेषः पुनः पुनरनुसन्धानात्सा' में पुनः पुनः अनुसन्धान द्वारा 
१. इन. एस्थे. पु. १५५। २, भट्टनायथक के भन्थ का नाम ही 'सहृदय दपेण” हैं । 
३. रस. गं. एप. ११५। ४. सेन्स, वि. पृ. '४५ में सान्त्यायन ने “90.७४७६९तं 
€जएशपंश०७४ 06 076 0००४० कहा है । 


आधुनिक ज्ञान के आलोंक में ८०७ 


शब्दों की भावना का वस्तुतः शब्दों के बिम्बीकरंणः थां बिम्ब-विधान से 
बहुत कुछ साम्य प्रतीत होता है । जो वस्तु अच्छी रूगती हे सहृदय बार-बार 
उसी की भावना करता है। उस भास्वाद्य वस्तु का बिम्ब, उसके मन में 
सघन होता जाता है। यह कार्य रमने या रमण बृूत्ति के अधिकाधिक 
सम्पक के कारण होता है। आनन्दवर्द्धन ने 'राग! को भी रसव्यंजक माना 
है। शरीर में जोव-चेतना की तरह बिम्ब में रमणीय चेतना की संवेदना 
होती है ।* वस्तुतः रमणीय चेतना ही .बिम्ब में जीव-चेतना है, जो कला- 
कृतियों में बिस्‍्ब को सजीवता या प्राणवत्ता प्रदान करती है । 


बिम्ब-प्रतिबिम्बवाद , 
शेवागम में बिम्ब-प्रतिबिम्ब ही परबह्य और व्यक्त जगत्‌ के सम्बन्ध 
को आध्यात्मिक दृष्टि से भ्रस्तुत करने का माध्यम रहा है। इस मत के अनु- 
सार विश्व की प्रतिबिम्बित अनेकता के होते हुए भी परब्रह्म की एकता यथावत्‌ 
हती है । जेसे अनेक बाह्य वस्तुओं के प्रतिबिम्बित होने पर भी दर्पण की 
एकता बनी रहती है। अतएव प्रतिधिम्ब अनिवायतः उससे तदाकार हैं 
जिसके फलस्वरूप यह दर्पण पर प्रतिबिम्बित होता है । इसलिए विश्व अनिवाय 
रूप से चेतना-प्रत्यय और विचार की प्रकृति का है । ब्रह्म से एथक विश्व का- 
वेसे ही कोई स्वतंत्र अस्तित्व नहीं है, जेसे प्रतिबिम्बित करनेवाले धरातल 
से प्रथक प्रतिबिम्ब की कोई सत्ता नहीं है । बाह्य वस्तु जो प्रतिबिम्ब का कारण 
है--वह वस्तुतः उपादान कारण ( मिट्टी और मूर्ति की तरह ) नहीं द्द 
अपितु केवल निमित्त कारण है। अतः प्रतिबिम्ध अनिवायतः बाह्य के कारण 
नहीं है, क्योंकि जहाँ उपादान कारण में स्थिरता (ऐत7 ) है, निमित्त 
कारण में वेसा कुछ भी नहीं है। मिट्टी घट का उपादान कारण द्वो सकती ह्व 
किन्तु दुंड नहीं क्योंकि चक्र हाथ से भी घुमाया जा सकता है ।* ब्रह्म का 
प्रतिबिम्ब जगत्‌ पर पढ़ता है--वह स्वयं स्वतंत्र अस्तित्व का जगत्‌ नहीं दै,. 
अपितु स्वतंत्र शक्ति के चछते है ओर इस प्रकार प्रतिबिम्ब के रूप में व्यक्त, 
करने की ब्रह्म की शक्ति असीम है । 


रमणीय बिम्बीकरण 

रमणीय बिम्बीकरण एक वह प्रक्रिया है जो चेतन और अचेतन दोनों 
स्थितियों में सक्रिय रहती है। मनोविज्ञान की दृष्टि से रमणीय बिम्बीकरण 
के कार्य-व्यापार में, बिम्ब को अधिक रमणीय और ग्राह्य बनाने के लिए 





१, रस. ग॑. पृ, १७ । २, इन. एस्थे, पृ, ५५८ | 
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समाधान ( ४8४076/8&6707 ), परिषूति ( (7०0707०78&007 ), 
प्रतेपण ( 770]०कां०णा ), उन्नयन ( 5परं॥ा&007 ), बुटिपरिहार 
( ३९2०७४४१४७४४0०7 0९ 06/९० ) आदि भ्रक्रियाएं दृष्टिगोचर होती हैं। 
बिम्ब में ग्रियव्व या रमणीयता का बोध तभी द्ोता है, जब धारणा-बिम्ब को 
अपनी रुचि के अनुकूछ यथा अनुरूप बनाने के लिए धारणाबिम्ब के आलम्बन विम्व 
बन जाने के क्रम में, सानस-विवेक में उसके प्रति ज्ञानात्मक समाधान भ्रस्तुत 
करता है । इस क्रम में वह बिम्ब के रमणीय-बोध को क्षति पहुँचानेबाले अभावों 
की मानसिक परिपूर्ति करता है। आलम्बन बिम्ब पर उसकी अमिलापा और 
तुष्टि का अधिकाधिक प्रक्षेपण होने छगता है। कभी-कभी अपनी उच्च 
घारणाओं के द्वारा अपने आल्म्बन बिग्ब की रमणीयता का उन्नयन करने छगता 
है, इसी उपक्रम में आलूम्बन बिग्ब के समस्त दोषों, अभावों और थुटियों 
की अनायस प्रवृत्ति अधेतन रूप से होने लगती है। इस प्रकार उपयुक्त 
प्रक्रियाओं के फलस्वरूप आलम्बन विम्ब ही उसके मन में रमणीय विम्ब के 
रूप में परिवर्तित हो जाता है । 


बिम्ब का यों सी कतिपय मानसिक किय्राओं में विशिष्ट स्थान है। बिस्व॑ 
के ही माध्यम से व्यक्ति में प्रत्याह्यान और प्रत्यभिज्ञान इत्यादि क्रियायें 
सम्भव हो पाती हैं । प्रायः चिन्तन, भावना, कल्पना, धारणा इत्यादि कोई 
भी कार्य ऐसा नहीं है, जिनमें बिम्बों की आवश्यकता न पइती हो । लरूषय 
वस्तु के प्रव्यक्षीकरण के अभाव में भी बिग्ब उस वस्तु का मानसचितन्न 
उपस्थित करता है । इसी से भप्रत्यक्ष-बोध और विस्ब-बोध में अन्तर यह होता 
है कि प्रत्यक्ष में वातावरण की क्रिया प्रतिक्रियात्मक रूप में विद्यमानता रहती 
है, किन्तु बिम्ब-बोध में प्रत्यक्ष-वस्तु, वातावरण इत्यादि की उत्तेजना का उतना 
अधिक प्राबतय नहीं रहता है । बिम्बीकरण में ज्ञानेन्द्रियों से सम्बद्ध बिस्तों 
के अतिरिक्त अलुबिम्ब ( 086४ 7779206 ), प्रत्यक्ष-बिम्ब ( 06४80- 
7782० ),. स्खति-बिम्ब ( (0700"ए-77926 ), काह्पनिक बिस्ब 
( 77॥977098ए 777928 ) और स्वप्न-बिम्ब ( [)76800 777828 ) का 
यथास्थित योग रहता है। रमणीय बिम्बीकरण में इन सभी का समन्वय 
होने के साथ-साथ मनोविज्ञान की दृष्टि से समीपत्ता, समानता और विरोध 
तीनों से समाहित साहचय भाव रमणीय-ब्रिस्व को अधिक मार्मिक और आय 
बनाता है। अतः प्राचीन कलात्मक या उपास्यवादी कछात्मक अभिव्यक्तियों 
में अवतारीकरण वस्तुतः एक प्रकार की बिम्बीकरण की गक्रिया है, जिसके 
प्रभाव से समस्त भ्ारतीय साहित्य भाच्छुन्न है। 


आधुनिक शान के आलोक मे. ' ८०९, 


' रमणीय छवि से युक्त भाव-प्रतिमा' 
कवि या कछाकार विभिन्न आक्ृतियों में ज्ञिन छुवियों का अंकन करता 
है, उनमें अधिकांश प्रायः प्राकृतिक, सामाजिक, परम्परागत, पौराणिक या 
काल्पनिक वे बिग्ब संन्षिविष्ट होते हैं, जिन्होंने कालान्तर में 'भाव-प्रतिमाओं” 
( जाकेदाइपूस ) का रूप ग्रहण कर लिया है ।* भाव-प्रतिमार्ओों को हम उनकी 
आत्मा समान सकते हैं, क्योंकि वे बिग्बों के केवल रूपांकन सें ही नहीं अपितु 
उनको अधिक प्राणवान बनाने में प्रबुद्धात्मा का काय करती हैं । मलुष्य 
में सुख्यतः इन साव-अतिमाओं को पशु, ख्री अथवा पुरुष-रूप में व्यक्त 
करने की प्रवृत्ति अधिक रहती है । युंग ने स्ली ओर पुरुष में क्रमशः 'एनिसा! 
और “एनिमल! के रूप में त्ली और पुरुष की अभिव्यक्ति मानी है। ये 
मनोबिम्ब बनकर मनुष्य के चेतन सन में ही नहीं अपितु उपचेतन, अचेतन 
इत्यादि सभी सें स्थित रहा करते हैं। किसी भी प्रकार का उद्दीपन मिलते 
दी वे स्वप्न में, भावना सें, करपना सें या कलात्मक क्ृतियों में एक सूर्त॑ 
छुवि बनकर व्यक्त हो जाते हैं । पुरुष अवतार, देवियों ( शक्तियों के अवतार ) 
तथा पशु, चृुक्ष, समुद्र, पर्वत नदी आदि सभी को वे अपने-अपने व्यवह्नत 
स्त्री या पुरुष छिंगों या 'युगनद्ध', 'युगल-मूर्ति! जेसे उभय छिंगों में कलात्मक 
ढंग से विभिन्न युक्तिसम्मत अतीत होने वाले प्रसंगों से अभिभूत कर 
अभिव्यक्त किया करते हैं। इस दृष्टि से समस्त अवतार-रूप विभिन्न युर्गों के 
कवियों और कछाकारों की मूतं छवियाँ हैं। रमणीयता की दृष्टि से इनमें 
निश्न विशेषताएं परिलछत्षित होती हैं। १-कराकार अवतार-शिल्प-क्ृति के 
निर्माण के निमित्त एक पौराणिक भाव-प्रतिमाव्मक मनोबिम्ब को आधार-बिम्ब 
के रूप में ग्रहण करता है और अपने सन में अवस्थित अनेक बिस्‍्बों के योग 
से उसे सर्वांग सुन्दर रचने की चेष्टा करता है। जिसे हम पौराणिक दाब्दा- 
चली में ही 'विकोत्तमा! प्रक्रिया कह सकते हैं। दूसरी विशेषता यह है कि पुरुष 
या स्लरी अवतार सबंदा यौवन की पूर्णावस्था अथवा किशोर और किशोरी रूप में 
चित्रित किए जाते हैं । जीवन के वृद्धियगत या द्वासगत यथातथ्य ( केवल शिक्षु 
से किशोर रूप को छोड़ कर ), इन पर कभी भी आरोपित नहीं किए जाते, 
क्योंकि कछाकार इनके रूपों में यथातथ्य की अपेक्षा अपने सनोगत आदर्श 
को ही चरितार्थ करना चाहता दे । 


इन कृतियों के आदकश्श में दुष््टों के दुसन तथा भक्त-प्रेमियों और देवताओं 
के प्रमोदन और धाह्वादन साथ-साथ संज्षिविष्ट रहते हैं । इनमें भये- 


१. सौ. व. जिसे डॉ० दास गुप्त ने 'आन्तर देवता का स्वयं प्राकथ्य' कह है | प्‌. ७६। 
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करता, रौद्गता के साथ-साथ कमनीयता, छावण्य, कान्ति और रमणीयता 
का भी अद्भुत सामंजस्य रहता है। फछतः ये द्वाभा की तरह पुक साथ दो 
भावों का उदात्तीकरण करते हुए प्रतीत होते हैं। भय का शमन और जानन्द 
का चद्धन दोनों क्रियाएं एक साथ चलकर इन दो पघ्रवान्तरों पर उद्वंछित मन 
को एक सामान्य रसात्मक या रमणीय भाव-भूमि पर हो नहीं छाती हैं, अपितु 
दर्शक के अवतारवादी भास्था से अलनुप्राणित आदर्शों का उन्नयनीकरण 
करती हैं। सामाजिक स्तर पर होने वाले बहुसंख्यक उन्नयनीकरण में यही 
मनोसंत्तुलन( 99000 प०४७४४० +?700888 ) की प्रक्रिया विशेष 
रूप से सक्रिय रहती दे । 


रमणीय रख ( .3.०800९४० /?888079 ) 


भावक या आहक की दृष्टि से जब हम सुन्दर वस्तु का मूह्यांकन करते 

हैं, उस स्थिति में उस वस्तु की प्रतिक्रिया-स्वरूप रसबोध या रसानुभावन 
की क्रिया विशेष विचारणा का विषय रही है। कॉट ने 'कृटिक ऑफ जजमेंट' 
में इस संदर्भ में विचार करते हुए बताया है कि यदि हम किसी वस्तु का 
विवेक करना चाह, कि कोई वस्तु सुन्दर है या नहीं तो हम बुद्धि के द्वारा 
क्षान के निमित्त किसी वस्तु के बिम्ब की चर्चा नहीं करते; बल्कि सम्भवतः 
प्रज्ञा या बुद्धि के सहयोग से कक्पना के द्वारा हम बिग्बधारक व्यक्ति की 
जि या अरुचि अथवा रस था नीरस जंसी भावनाओं को व्यक्त करते हैँ । 
इसलिए आस्वादन का निणय बौद्धिक या तार्किक निर्णय न होकर रमणीय 
( 3.०४४॥6४0 ) निर्णय है--जिसका तात्पर्य यह है कि उसके मूल्यांकन 
की. आधारभूमि “आत्मनिष्ठता? के अतिरिक्त और कुछ भी नहीं है। बिस्व 
प्रत्येक प्रसंगोदबोधन में वस्तुमत्ता की क्षमता से युक्त है, यहाँ तक कि 
संवेदना में भी, जहाँ यह अनुभावित बिम्ब को यथार्थ रूप में भभिद्ित करता 
है; इसका एकमात्र अपवाद आनन्द या अवसाद की भावना है; जो वस्तु में 
और किसी चीज का थद्योतन न कर केवल उस भावनानुभूति भान्न को सूचित 
करती है, तथा जो आश्रय में ब्रिम्ब के प्रभाववद् स्वयं उछूत होती है ।* 
जाज सांत्यायन के अनुसार 'रमणीय रस! भौतिक अवस्थाओं से सम्बद्द है; 
क्योंकि उनकी प्रक्रिया कान और भ्ाँख तथा स्मृति और मस्तिष्क की अन्य 
सहश क्रियाओं पर निर्भर करती है ।* मनोवेज्ञानिक दृष्टि से उस संवेदन 

तक्त को आरूस्बन वस्तु के गुणों का रूपान्तर कहा जा सकता है ।* बोसांके ने 


१. फिल कॉट में अनूदित झुटिक-जज. पृ. २८४।. २. सेंस. बि. प्‌. १६ । 
३. सेंस, वि. पृ. ४४। 
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उस आनन्द को सामान्य क्षणिक रसानन्द से विभिन्न बताया है।? कोचे के 
अनुसार 'रसमणीय रस, का रमणीय अभिव्यक्ति से घनिष्ठ सम्बन्ध है। सम्भवतः 
उसके अभाव में र्मणीय रस की निष्पत्ति कदापि सम्भव नहीं है। उसके 
मतानुसार रमणीय रस कभी-कभी बाह्य पदार्थों से संवछित होता रहता है; 
जो संयोगवश उसके साथ अनुस्यूत हो जाते हैं। रमणीय रस की उत्पत्ति' 
ग्रायः कवियों या कलाकारों की अभिव्यक्त कृतियों द्वारा होती है ।' केरिट ने 
रमणीय रस में संवेगों की हरुंप्रेपणीयता को प्रसुख माना दे । उसकी दृष्टि में 
रमणीय रस चस्तुतः संवेगाभिव्यक्ति की एक प्रक्रिया है ।? ये संवेग वे भाव 
हैं जो संवेदन की दुशा से उद्भूत हुए हैं या उद्धृत किए गए हैं। केरिट ने' 
इनके स्तर को सामान्य से कुछ उच्चतर माना है ।४ 


उपर्युक्त कथरनों का सूचम विश्लेषण करने पर ऐला प्रतीत होता है कि इन 
सभी मन्तच्यों में विचार-वेषस्य से अधिक रसमणीय रस के विभिन्न अंग पर 
इंष्टिपात है। काँट में रमणीय आल्म्बन वस्तु गृहीत हुयी है तो सांत्यायन में 
रमणीय रस के उन्भावक स्थान । बोसांके ने उसके स्थायित्य ( 0प्र&6007 ) 
पर बल दिया है तो कोचे ने उसकी अभिव्यक्ति पर । और कैरिट ने खवेगों 
की स्थिति स्थापित कर इनके मूल उद्धावक तत्वों की ओर ध्यान आईहृष्ट 


किया है । 


यों काव्य एवं कलाकृतियों के समीक्षकों ने कृति से उद्बोधित जिस 
स्वाद या आनन्द की कढपना की है, तथा उसमें जिस कारण तत्व की चर्चा 
4. आओ ० छ्छ 
की हु वह 'रमणीय”ः केवल सौन्दर्य का विशेषण या पर्याय नहीं अपितु 
स्वयं एक प्रकार का रस ही है, जो मर्मज्ञों और सौन्दर्यवेत्ताओं द्वारा अस्वादित 
होता रहा है |” क्‍योंकि कृति की ओर आहक को आक्ृष्ट करने वाली 
वह रमण-वृत्ति जो कुछ हदू तक शिछर की क्रीड़ा-बृत्ति था छीढछा-दबृत्ति 
के समानान्तर है, ग्राहक में कृति के प्रति अभिरुचि जागृत करती है तथा 


अननर टजि जनम्क 
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२, एस्थे, पृ. ८०। १, इन्ट्री, ऐस्थे, पू., ६४ । ४ इन्ट्रो. ऐस्थे, पू. ६६ । 

५, आटे एक्स, प्‌. ७१ पंचपरगेश शास्त्री के शोष प्रबन्ध ( 7४०४ 9008० एफ 
.3.९४४४९४४० ?]९४5४7७ ) में रस का विस्तृत विवेचन हुआ है। प्रो. हिरियन्ना ने 
( आट एक्स, १. २१ ) प्रायः (रसानुभव” के लिये ( 2.०#/॥600 ॥ि:0७7४8706 ) 
का प्रयोग किया है। बोसांके द्वारा प्रयुक्त (दि. एस्थे ) (&०४४6४० ९४०१? 
'रमणीय रसास्वादन? का पर्याय जान पड़ता है । 


<१२ मध्यकाल्नीन साहित्य में अवतारवाद ' 


विभिन्न संवेगों और भावों से अनुप्राणित था उद्दीपित होकर 'रमणीय 
रस” में परिणत हो जाती है। ऐन्द्रिक रसास्वादन में हम मधुर, अम्ल, 
लवण, कद, तिक्त, कपाय जैसे पट्‌ रसों का आस्वादन करते हैं। वहाँ आस्वा- 
दन बृत्ति में रासायनिक प्रतिक्रियाओं के कारण रसवैपम्य छक्तित होता है । 
किस्तु 'रमणब्चृत्ति! ऐन्द्रिक वृत्तियों से अधिक आत्मनिष्ठ वह मनोगत दृत्ति दे 
जिसमें 'आत्मरति', आत्मक्रीडा, आदि आत्सानन्द और आत्मानुभव जेसे 
मनोगत व्यापार सक्रिय रहते हैं । प्राचीन रसवेत्ताओं में सूधेन्य अभिनव 
गुप्त ने सम्भवतः 'रमणीय रख! के अनुरूप रस, आनन्द और परम भोग के 
पर्याय-रूप में चमत्कार? का प्रयोग किया है।? आलकारिकों में भामह ने 
'साधुकाव्य” के विविध प्रयोजनों में 'प्रोति! को भी स्थान दिया है। आरायः 
रमणीय रस का संचार प्रीति के पुना पुनः उद्दीपन द्वारा सम्भव है।* 
वासन ने 'काब्यारूंकार सूत्र” में सम्भवतः आनन्द के छिप "प्रीति! का प्रयोग 
किया है । काच्य के प्रयोजन) पर विचार करते समय तीन रीतियों ( गौड़ी, 
पांचाली, चेदर्भी ) एुवं उनके गुणों ( क्ोज, प्रसाद, साधुर्य, सौकुमारय, उदारता, 
श्लेष, कान्ति, समता, समाधि ) से अनुप्राणित काव्य की तुरना उन्होंने 
रेखाओं के भीतर प्रतिष्ठित चित्र से की है । उनकी दृष्टि में जेसे चिन्न के 
पंडित रेखा को चतुरता पूर्वक खींचते हैं, उसी प्रकार प्राज्न ( कवि ) वाणी 
को समस्त गशुर्णों से गुग्फित करते हैं |” इन कथरनों के अनुसार कलाकार 
ओर कवि दोनों, गुण समन्वित जिन छुवियों का निर्माण करते हैं वे 
'रसणीय रस” को निष्पन्न करने वाके एक प्रकार के 'रमणीय भक्षालम्बन विम्ब! 
ही प्रतीत होते हैं । क्योंकि इसकी पुष्टि वामन के 'दीछति रसत्व॑ कान्तिः 
से भी दोती है। वामन के अनुसार जिस रचना में दीप्ति रसत्व हो--वह 
'दीछि रसत्व! कान्ति है ।? वामन के इस दीपतिरसत्व को 'रमणीय रस' 
के बहुत निकट माना जा सकता है । 

'एस्रणीय रख! निष्पत्ति की क्रिया का सस्बन्ध परम्परागत रसों की 
भाँति सहृंदय, पाठक, आहक, प्रेक्षक इत्यादि से ही अधिक है। क्योंकि रस 
. इन एस्थे, पृ. १०९ | 
 भामह काव्यालझू/र १, २ प्रीति करोति कीर्ति च साधुकाव्यनिवन्‍्धनम्‌? । 

- की. सू. ( वामन ) १, १५ ५ कार्व्य सद्‌ दृष्टाइश्ार्थ प्रीतिकीर्तिददेतु त्वात 7 

« का सू- ( बामन ) १, २, १४ “एतासु तिसपु रीतिपु रेखाश्विव चित्र काव्य प्रति- 
छितमिति ।? 

५. का. सू. ( वामन ) ५. ११६ 'यथा हि छिब्यते रेखा चतुरं चित्रपण्डितैः ।? 

६. का. सू. ( वामन ) ५. १५७ 'तथैव वागपि प्रा: समस्तशुणगुम्फिता ।? 
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न तो कर्ता में स्थित रहता है न कृति में । प्राचीन सभी रचना को कृति, 
कर्ता और सहृदय की दृष्टि से निश्च रूपों में विभाजित किया जा सकता है :- 

कृति में शब्द, अर्थ, अलंकार, गुण 

कर्ता में--वक़ोक्ति, सहृद्य में---रस और ध्वनि । 

जहाँ तक रस और ध्वनि का सम्बन्ध है--रस अनिवाय रूप से ध्वनि 
रूप ही है, कथन रूप नहीं। व्यंजित होने के कारण रस ध्वनि का सर्वोत्कृष्ट 
रूप है। आनन्दवर्द़न ने रस की अपेक्षा ध्वनि की दृष्टि से सहृदय-व्यापार 
पर विस्तृत विचार किया है। प्रारम्भ में ही वे कहते हैं कि 'सहदयों के 
मन की प्रसन्नता के लिए हम उस ( ध्वनि ) के स्वरूप का निरूपण करते हैं ।” 
काब्य के चारुत्व हेतु सहृदय हृदयाह्रादक शब्दार्थयुक्त तत्त्व ही काव्य का 
छतक्तण है ।१ उनके द्वारा प्रयुक्त 'सहृदयमनः प्रीतये” का तात्पर्य ब्ृत्ति में 
आनन्द! माना गया है ।* जतएवं सहृदयों के मन में आनन्द-छाभ के छिए 
उन्होंने ध्वनि को प्रतिष्ठित किया है। सहृदर्यों के अनुसार “ह्ाध्य” अर्थ के 
वाच्य कौर प्रतीयमान दो भेद्‌ होते हैं। जिनमें प्रतीयमान अर्थ रमणीय 
सौन्दर्य या 'छावण्य” की तरह महाकवियों की कृतियों में भासित होता है ।? 
इनक मतानुसार केवर अज्रार आदि रसों का नाम गिनाने से रस की 
प्रतीति नहीं होती बढिकि रसोत्पत्ति के लिए ( रमणीय आलहलूस्बन बिम्ब के 
रूप में ( विभाषों के प्रतिपादन अनिवाय होते हैं। आनन्दवर्दन ने जिस 
विभावन-व्यापार की चर्चा की है वह एक प्रकार से विम्बीकरण की ही 
प्रक्रिया है। प्रतीयमान रसादि रूप ध्वन्यर्थ कभी वाच्य नहीं होता अपितु 
सर्देव श्रतीयमान होता है। यद्द प्रतीति, व्यंजना छृत्ति के द्वारा होती है । 
शब्दों की अथ-प्रतीति में केवल चमत्कार उत्पन्न कश्ने की क्षमता होती है; 
किन्तु वध्यंजना के द्वारा जो जर्थ-प्रतीति होती है--चह एक प्रकार का 
(ब्िस्वोद्धावन! व्यापार है, जो सहृदय के मन में भाहादक रमणीय आल- 
न्‍्वन विम्ब की सृष्टि करता है। रमणीय बिम्ब जिस आह्ादन वृत्ति का 
निमिस कारण हैे--वही तृत्ति इमणीय रस के रूप में आस्वाद्य होती है । 
रमणीय आलम्वन विम्ब --- 

इश्य काथ्य में विस्वोद्बोधन या प्रध्यक्ष-बोध की सर्वाधिक क्षमता होती 
है; क्योंकि नाटकीय विभावन-व्यापार में प्रत्यक्ष-बोध के द्वारा रमणीय बिम्बों 


खकमन- न्कताक वा. आप दीकरननजाकमकन।. अभिष्याकफा मे 2 १७५. 4७७. 3०4 ७-१-8++ आन कमर 


१. ध्वन्वालोंक पर. ५, १, १ तिन ब्रमः सहृदयमनःप्रीतये तत्त्वरूपम्‌ (? 

२. ध्वन्यालीक प्‌. १४ । ३, ध्वन्याकोक पू. १९-१४। 
प्रतीयमानं पुनरन्यदेव, बस्त्वस्ति वाणीपु महाकवीनाम्‌ । 
यत्‌ तत ग्रसिद्धावववातिरिक्त विभाति लावग्यमिवान्ननासु ॥ 


८१७ भध्यकालीन साहित्य में अवतारधाद 


को उद्दोपित करने की क्रियायें चलछती हैं। अभिनव गुप्त ने इस भ्रत्यक्षीकरण 
को अनुकरण, प्रतिब्रिम्ब, चित्र, साइश्य, आरोप, अध्यवसाय, उत्प्रेज्षा, स्वप्न, 
माया और इन्द्रजाल” आदि दस छोकिक प्रतीतियों तथा यथार्थ ज्ञान, मिथ्या 
ज्ञान, संशय, अनवधारण, अनध्यवसायात्मक ज्ञान से भिन्न या विलक्षण साना 
है। उनकी दृष्टि में नाव्य “आस्वाद रूप संवेदन संवेद वस्तु” रस स्वभाव 
से युक्त है ।* इसका मुख्य कारण यह है कि प्राचीन कार्व्यों में लौकिक 
साक्षात्कार साध्य नहीं था अपितु घह् मोक्ष या सुक्ति का साधन था। 
भारतवष में प्रेय के माध्यम से श्रेय की उपासना की विशेष प्रवृत्ति रही दे । 
इसी से “चतुचर्ग फल-प्राप्ति! में अंतिम फल मुक्ति है | प्राचीन काव्य या 
कलाकृतियोँ का रूच्य केवल “इंजन” न होकर रमणीय रसास्वादन रहा है | 
काष्य या कछा में यही रमणीय रसवत्ता अपनी समस्त अलोकिक विशेषताओं 
के साथ व्यंजित या प्रतीयमान होती है । कुन्तक ने यह प्रश्न उठाया है कि 
काव्य को जीवित रखनेवाली कौन सी सत्ता है ? कलाकृति की अक्षुण्ण एवं 
स्थायी रमणीयता की दृष्टि से यह एक महत्त्वपूर्ण प्रक्ष है। थुग-युगान्तर में 
रमणीयता के बदलते हुए प्रतिमान काष्य एवं कछाकृति की रमणीय-चेतना को 
मुमू्षु बना देते हैं। इसी से कर्ता में निहित शक्ति 'वक्रोक्ति' को कुन्तक ने 
काव्य को जीवित रखनेचवाली सत्ता के रूप में प्रतिपादन किया है। निश्चय 
ही वह वक्रोक्ति केवल चक्र उक्ति मात्र नहीं है, अपितु रमणीय बिम्बों की 
उद्धावना करनेवाली अभिव्यक्तिजनित शैछी दै। केवल स्थूछ अंकन और 
कथात्मकता कछा या काव्य को चिरस्थाई बनाने में सत्तम नहीं हैं । कुन्तक 
की दृष्टि में निरन्तर रस को प्रवाद्वित करनेवाले संदर्भों से परिषूर्ण कवियों की 
वाणी कलछामान्न के आश्रय से जीवित नहीं रहती है ।' बहुत से जड़ पदार्थों 
का भी 'रसोद्दीपन-सामथ्य” के कारण सुन्दर वर्णन हो जाता है ।*१ कुम्तक ने 
वस्तु से अधिक अभिव्यक्ति-सापेक्ष रूप-विधान की रमणीयता को प्रतिपादित 
किया है। पाश्ास्य सौन्दर्य-शास्तरियों सें पाकर ने रमणीय रूप-विधान पर 
विस्तृत प्रकाश डाछा है। पाकर के अनुसार रसणीय रूप-विधान ६ सुत्नीय 





१, अभि. भा, प्‌. २६ | २, वक्रोक्ति. पृ, ४९५-४।११ । 
निरन्तरसरसोहारगर्म सन्दर्म निर्भर: । 
* गिरः कवांनां जीवन्ति न कथामात्रभाश्रिता: ॥ 
३, वक्रोक्ति प. ३३२-१॥८ । 
रसोद्दीपनस|मथ्य॑ विनिवन्धनबन्घुरम्‌ । 
चेतनानाममुख्यानां जडानां चापि भूयसा ॥ 


आधुनिक ज्ञान के आलोक में <१५ 


सिंद्धान्तों पर' निर्भर करता है ।* इनमें प्रथम है--आंगिक एकता या अनेकतता 
में एकता ( (0:.9870 प्रशांपए ०07 प7॥0ए 0 ए४०७४७०४ए ) यह रमणीय 
रूप-विधान का वह पक्त है, जिसमें विभिन्न अंग जुटकर एक शरीर का निर्माण 
करते हैं । कलाक्ृति इस दशा में केवछ कलाकार की ही कल्पना की मूर्ति 
नहीं रहती, अपितु सहृदय या द्रष्ट की मानस-कल्पना का रमणीय-बिम्ब बन 
जाती है। सुन्दर क्ृति के लिए सर्वाशता अत्यन्त आवश्यक है। कुन्तक भी 
'वक्रोक्ति जीवित” में रमणीय काव्य के स्वरूप-विधान के छिए ६ प्रकार के" 
वाक्य ( १--रूढ़िवक़््ता, २--पर्यायवक़््ता, ३--उपचार वक्रता, ४--- 
विशेषणवक्रता, ५--संबूतिवक्रता, ६--बशृत्तिवेचितज्यवक्रता ) तथा इनके भेदों 
की संघटनात्मक एकता के प्रति कद्दते हैं कि 'कद्दी-कहीं एक दूसरे की शोभा 
के लिए बहुत से “बक्रता-प्रकारू इकट्ठे होकर इस “शोभा? को अनेक 
( रंगों से युक्त रंगीन ) चित्र की छाया के सदृश मनोहर बना देते हैं ।१ 
इस प्रकार आवयविक एकता के प्रति दोनों चिन्तकों में बहुत कुछ खाम्य 
लक्षित होता है । पाकर ने दूसरे सिद्धान्त विषयवस्तु ( 77676 ) की संक्षेप 
में चर्चा करते हुए कहा है कि किसी भी कलाकृति की विषय-वस्तु मात्र 
अपने आप मे पर्याप्त नहीं है, अपितु उसे विस्तृत और अर्कृत होना चाहिए। 
इसका एक प्रमुख ढंग हमारे मस्तिष्क में पुनः पुनः ग्रुंजित करना है | परन्तु 
यह पुनराबृत्ति उसे नीरस बना देती है।' कुन्तक ने भी वर्य वस्तु कीं 
चर्चा करते हुए विषय-वस्तु की व्यापकता में चेतत और अचेतन दोनों को 
समाहित किया है|. उनके मतानुसार 'वर्णशनीय वस्तु? ,का रमणीयता से 
परिपृ्ण ( रसोद्दीपन समर्थ )” इस ( चेतन-अचेतन पदार्थ रूप ) शरीर को ही 
( काथ्य में ) उपादेय होने से कविश्वों की वर्णना का विषय समझना चाहिये।* 
इस तरह कुन्तक ने विपय-वस्तु में रमणीयता का होना भी आवश्यक माना 
है। जिस अकार सभी भूमिओं में भ्न्न नहीं उत्प्ष होता वेखे ही सभी 
वस्तुओं में रमणीय रूप-विधान की क्षमता नहीं होती । 





१, प्रो. एस्थे, पृ. १७५ में संकलित पाकर की कृति "0४8 40७४5 0० 377 का 
दूसरा अध्याय । 
२. वक्रोक्ति पृ. ६४-१, १८ । ४. वक्रोक्ति ए. २८९-२॥।११ । 
परस्परस्य शोमाये बहवः पतिताः कचित्‌ । 
प्रकाराजनयन्त्येतां चित्रच्छाया मनोहराम्‌॥ * 
३, प्री एस्थे, ए. १७७। ५, वक्रोक्ति ( अनु. ) पू. ३३४-३१॥९ । 
शरीरमिदअर्थस्य रामणीयक निर्भरम्‌ ! 
उपादेयता शेयं कवीनां वर्णनास्पदम ॥ 


<१ मध्यकालीन साहित्य में अवतारबवाद 


पाकर का तीसरा सिद्धान्त है--प्रसंगवेविध्य” ( ००६४० 
५७७७४०॥ ) कछाभिब्यक्ति में एक ही वस्तु का बार-बार प्राकव्य या एक ही 
प्रसंग की अवतारणा ममज्ञों के मन में एकस्वरता या अरुचि उत्पन्न करती 
है। अतएव प्रसंग-वेविध्य के चछते कलाकृति सदूहृद्य या पारखी के मनमें 
पुनः पुनः अतिध्वनित होती है; जिसके परिणामस्वरूप प्रसंग-वेविध्य उसमें 
नचीनता का संचार करता है। .रमणीय रूप-विधान में इस विचारणा का 
सर्वाधिक महत्व रहा है। 'राम-चरितः के एक होते हुए भी प्रसंगवेविध्य 
से कवियों ने अपने राम-काव्यों में नवीन सौन्दर्य-सृष्टि की है। 
कुन्तक की 'प्रकरणवक्रता! का '्रसंग-वेविध्य/ से बहुत कुछ साम्य 
प्रतीत होता है । कुन्तक ने 'प्रकरण-वक्रता! के इन भेदों १--पान्नों की प्रचुत्ति- 
वक्रता, ३--उत्पाद्यकथावक्रता, ३--उपकार्योपकारकभाववक्रता, ४--आदृत्ति- 
चक्रता, ५--आसंगिकप्रकरणवक्रता, ६--प्रकरणरसवक्रता, ७--अवान्तर- 
वस्त॒वक्रता, <--चाटकान्तगंतनाटकवक्रता,_ ९---सुखसन्ध्यादि-विनिवेश- 
वक्ता के द्वारा प्रायः 'प्रसंग-वेविध्यः के ही विभिज्ञ उपादानों पर 
विस्तृत प्रकाश डाला है।* “पाकर ने प्रसंग वेविध्य में जिसे “(8४]77प70 
0 58770688 णा09 $96 शांणरए ० #0०/७7००७' बताया है, 
कुन्तक ने भी वेसे ही प्रकरण-वक्रता का प्रतिपादन करते हुए कहा है कि 
प्रत्येक प्रकरण में “कवि की? प्रीढ प्रतिभा के प्रभाव से आयोजित एक ही 
अर्थ बार-बार निबद्ध होता हुआ भी सर्वथा नवीन चमत्कार उत्पन्न करता है।* 


पाकर का चौथा सिद्धान्त ट39]800? संस्कृत समीक्षकों के “औचित्य' के 
समकक्ष विदित होता है। क्योंकि दोनों करा एवं काब्य-क्ृतियों में विभिन्न 
लि्मायक तत्वों की सौन्दय-परक एकता के परिचायक हैं । कछा-क्ृतियों में 
चर्ण, अलंकरण, छुटाई, बढ़ाई, विरोधी, सदश आदि सभी पर्ों का समतुकन 
निहित रहता है। ज्षेमेन्द्र के अनुसार पद, वाक्य, प्रबन्धार्थ, गुण, भरूकार, 
रख, क्रिया, कारक, छिक्न, वचन, विशेषण, उपसर्ग, निपात, काछ, देश, 
कुछ, त्रत, तत्त्व, सत्त, अभिप्राय, स्वभाव, सार-संग्रह, प्रतिभा, अवस्था, 
विचार, नाम, जाशीर्वाद, आदि का उचित निर्बाह मर्म स्थानों के समान 
काव्य-दरीर में व्याप्त प्राणों के समान ओऔचित्य की स्थापना करना दे ।ह 
अतः काव्य एवं कछा दोनों के रूप-विधान में समस्त तस्‍्वों के समुचित 


(५००३०७ कक: करा ७९५७५... पीकय वामपक-3 3य ० ७.3 >पेनम»म+ मम झाइपा#०फअनको..९2 33 का भरकर. कक. चहक-क+»+ना पक ७०. >पलक-मम 2 





१. वक्रोक्ति ( हि. अनु. ) ४१-१५ । 

२. वक्रोक्ति ( हि. अनु. ) पु, ५०३-४७ | प्रतिप्रकरणं प्रौढप्रतिभाभोगयों जितः । 
एक एवापिधेयात्मा बध्यमानः पुनः पुनः । 

१, भा. का. शा. पृ. ३४० । 


आधुनिक ज्ञान के आलोक में ८१७ 


स्थापना के द्वारा ही रमणीय बनाया जा सकता है। कुन्तक ने भी वक्रत्ता के 
समस्त रूपों में किसी न किसी प्रकार के औचित्य का आधार माना है। 
काव्य-विवेचन के चेन्न में रमणीयता की दृष्टि से सुकुमार, विचित्र और मध्यम 
तीन मार्गों की स्थापना की थी। इन तीनों में सामान्य ग्रुणों को उन्होंने 
ओऔचित्य में तथा विशिष्ट गुणों को सौभाग्य! में अन्तभुक्त किया है । 

पाकर के शेष दो सिद्धान्तों में (7678700ए? और 'ए०प्र/००/ वस्तु 
की रूढ़िबद्धता और क्रसिक विकास से अधिक सम्बद्ध हैं। विशेषकर पाकर 
ने 60/87/०००१! का तात्पय '5000068 ण॑ 6ए0प्ररो०ा? तथा ज्ञाति 
था गोत्र-विकास से लिया है, जो कुन्तक की रूढ़ि चक्रता के समानान्तर प्रवीत 
होता है । उपयुक्त अध्ययन से मेरा मतरूब दोनों का तुछनात्मक अध्ययन 
प्रस्तुत करना नहीं है, भपितु यह संकेत करना है कि कछा एवं काव्य क्षेत्र 
में रूप-विधान की दृष्टि से जो सीमांसा होती रही है, वह चस्तुतः रमणीय 
रूप विधान की है। पूर्व मध्यकाछीन युग के समीक्षक कुन्तक की चक्रोक्ति के 
रूप में की गई स्थापनाएं विशुद्ध रूप से सौन्दर्य-शाख्रीय और रमणीय प्रकृति 
की हैँ। यह केवक विवेचन के क्रम में प्रयोग किए गए--कछावण्य, सोन्दर्थ, 
रमणीय, मनोहर, सौभाग्य, साधुर्य, सुकुमार, शोभा आदि सौन्दर्यपरक 
शब्दों से ही इंगित नहीं होता, अपितु उनके विवेचन की सम्पूर्ण प्रणाली 
काव्य एवं कछा ( नायास रूप से ) दोनों को समाविष्ट करनेवाली सौन्द्ये- 
शास्त्रीय प्रणाली है। उनका रूप विधान वस्तुत्त;ः रमणीय रूप-विधान है । 
यन्ध-सौन्दर्य के द्वारा छावण्य का विधान करने वाले सुकुमार, विचित्र और 
मध्यस मार्ग रमणीय रूप-विधान ही नहीं अपितु रमणीय बिभ्ब-सष्टि का भी 
अप्रस्यक्ष रूप से उपस्थापन करते हैं। कुन्तक के द्वारा अयुक्त छाया! चित्र 
छाया? और “चित्र? जेसे पद या शब्द परोक्ष रूप से रमणीय जालम्बन बिम्ब 
की भी पुष्टि करते हैं | 


कतिपय शछोकों में कुन्तक ने सम्भववः रमणीय बिस्व के समानान्तर 
“ित्रच्छाया' का प्रयोग किया है। इनके मतानुसार 'कहीं-कहीं एक दूसरे 
की शोभा के छिए बहुत से चक्तताप्रकार इकट्ठे होकर इस शोभा को अनेक 
रंगों से थरुक्त रंगीन चित्रों की छाया के समान मनोहर बना देते हैं ।! इसी 
7,+$%, बल्कीक्ति १।३१ 'मस्णच्छाया), १४४३८ 'कोमरू च्छाया/, १५० 'बन्धच्छाया! . « 
२१० 'रम्बब्छाया', २५ 'बर्णच्छाया? तथा रशे४ चिंत्रच्छाया मनोहरम? ३४ 
मनोहर चित्र' का प्रयोग किया है।. २० हि. वक्रीक्ति ५. २८५-२३४ । 
परस्परत्य शोभाये बहबः पतिताः कचित्‌ । 
प्रकार जनयन्त्येतां चित्रच्छायामनोहरम ॥ 


८१८ मध्यकालीन साहित्य में अवतारवाद 


कु 


प्रकार वाक्य-वक्रता के प्रसंग में इन्होंने चित्रकार के कोशछ को उदाह्नत 
करते हुए कहा है कि 'सुन्दर आधार भित्ति पर अक्लिव चित्र के रंगों के 
सौन्दय से भिन्न चित्रकार की मन हरण करनेवाली अआर्निवंचनीय निपुणता 
के समान काव्य-निर्माता का कुछ और अनिवेचनीय कौशल वाक्यवक्रता है ।* 
इनकी दृष्टि में अथ और वण्य वस्तु का रसणीयता से परिपूर्ण शरीर ही 
कवियों का वण्य विषय है ।* उपयुक्त कथनों में “चित्रच्छायाः मनोहर चित्र 
और रमणीय शरीर से रमणीय रस के आलूम्बन 'रभणीय बिग्ब? की पुष्टि 
होती है । यही नहीं वाणी रूपछता के पद-पश्चवों में रहने वाी, सरसत्व 
सम्पत्ति के अनुरूप और वक्रता से उद्धासित होने वाली, जो अपूर्च उज्ज्वल 
शोभा प्रकाशित्त हो रही है, उसको देखकर चतुर ( विद्वान ) अमर गणों को 
वाक्य रूप फूकों में रहनेवाले, सुगन्ध फेलाने वाले जिस मनोहर मधु की 
नवीन उत्कंठा से युक्त होकर पान करने?) का परामश इन्हों ने दिया है-- 
चह “मनोहर मधु! के रूप में 'रमणीय रस! की ही व्यंजना करता है। 
कविराज विश्वनाथ ने रस एवं उसके आलूम्बन का उन्नयन कर दिया है। उनकी 
इष्टि में रस” “ब्रह्मास्वाद्सहोंद्र! है। प्रारम्स से ही भारतीय साधना पुक 
अंग साहित्य भी रहा था | दृश्य और श्रव्य दोनों का एक प्रयोजन मोक्ष था । 

इसीसे भारतीय काव्य केवछ मनोर॑जन के साधन न होकर लोकोत्तर 
आनन्द की सृष्टि करनेवाले काव्य समझे जाते थे । फछतः छी किक में अलौकिक 
के और छोक में छोकोत्तर चमत्कार दर्शन की जो प्रवृत्ति महाकाव्यों एवं उनकी 
परम्परा में आनेवाले साहित्य में विकसित हुईं, इसके लिए उपयुक्त आलूम्बन 
की आवश्यकता थी; और इस अभाव को अवतारवाद ने पूर्ण किया, क्योंकि 
छौकिक चरितनायक में छोकोत्तर या अलौकिक बह्म का दशन भवतारवादी 
प्रणाली के द्वारा ही सम्भव था । अतः चरितनायकों और विभिन्न उपास्य रूपों में 





१. हि, वक्नोक्ति पु. ३१४-३।४ | 
मनोशफलकोश्लेखवर्णच्छायाश्रियः प्रथक । 
चित्रस्येत्र मनोहारि कठुंः किमपि कोशलूम्‌ ॥ 

२, हि. वक्रोक्ति पृ. ३१३४-१९ | 

शरीरमिदमर्थस्थ -रामणीयकनिभेरम्‌ । 
उपादेयतया ज्ैेयं कवीनां वर्णनास्पदम्‌ ॥ 

३. हि. वक्रोक्ति एप २५०-२।३१५ | 

वाग्वह्ृयाः पदपछवास्पदतया या वक्रतोद्धा सिनी 
विच्छित्तिः सरसत्वसम्पदुचिता काप्युज्ज्वला जुम्भते । 
तामालोच्य विदग्धपट्पदगणेवाक्यप्रसूनाश्रयं 
स्फारामोदमनोहर॑ मधु नवोत्काण्ठाकुरं पीयताम्‌ ॥ 


आधुनिक ज्ञान के आलोक में ८१९, 


अनन्त एवं असीम बहा का अवतरित रमणीय आहूम्बन बिम्ब काव्य में गृहीत 
हुआ। उसका सतोगुणी सगुणसाकार रूप सास्विक रसोडद्“ेक का निभित्त 
कारण बन गया। इस प्रकार छौकिक जाल्म्बन में अछीकिक का उपस्थापन 
यदि अवतारवादी रमणोय बिस्ब में चरम सीमा का स्पर्श करता है, तो उससे 
उद्दी्त होने चाछा रभणीय रस “ब्रह्मास्वाद्सहोदर”' के रूप में रसास्वाद की 
चरस परिणति को ही चरितार्थ करता है। मध्यकालोन साधना में भक्ति के 
लिए भक्ति और लीछा के लिए. लीछा का रूचय प्रचलित हो जाने पर लीला 
और चरित के अजस्र खोत अवतार उपास्य रमणीय बिम्ब के रूप में आराध्य 
हो गए । पू्ववर्ती काछ में भारतीय इतिहास एवं कछा का रूचय प्रेय के माध्यम 
से श्रेय की सिद्धि प्राप्त करना था। उत्तरवर्ती 'भक्ति के लिए भक्ति युग में 
आकर प्रेम स्वयं साधन और साध्य दोनों बन गया। यह प्रेम इस युग में 
अत्यन्त उन्नयनी-भूत ( >िपरशीणां०त ) प्रियत्व! के रूप में साध्य हुआ | 
जो रमणीय उपास्य आलम्बन के योग से 'रमणीय रस” होकर आस्वाद्य होता 
रहा है । 


स्थायी भाव प्रियत्व 


रमणीय रस का स्थायी भाव “प्रियत्व! अनेक रूपों में श्राचीन वाडसय में 
छक्षित होता है । विशेषकर 'बृहदारण्यक उपनिषद्‌” में आत्मा के प्रियव्व की 
विस्तारपूर्वक चर्चा की गई है। उसी क्रम में कहा गया है--'सबके प्रयोजन के 
लिए सब प्रिय नहीं होते, अपने ही प्रयोजन के लिए सब प्रिय होते हैं ।* “कठो- 
पनिपद' में श्रेय के साथ ग्रेय का भी उल्लेख हुआ है। वहां प्रेय मनुष्य की 
सामान्य भोग वृत्ति का हेतु रहा है।) आलकारिकों में भामद्द ने “चतुवंग- 
फलप्राप्ति' के अतिरिक्त प्रिय को स्री काव्य का रलच्य माना है।ं ढुंडी ने 
प्रीतिकर भाव-कथन? के छिए 'प्रेयः अकुंकार की चर्चा की है ।/ और उद्धट 
के अनुसार रति भादि भावों के सूचक अनुभाव भ्रादि के द्वारा की गयी 
काव्य-रचना में 'प्रेय” अलंकार का अस्तित्व है # किन्तु भामदह के अनन्तर 
१२, सा. दे. ६. ४८-१।२। 
२, छू, उ, २, ४, ५ “न वा अरे स्वस्य कामाय सर्वे प्रियं भवत्यात्मनस्तु कामाय स्व 
प्रिये भवति ।! '१, कठ, १, है, २। 
अ्रेयश्व प्रेयश्व मनुष्यमैतस्ती सम्परीत्य विविनक्ति धीरः। 
श्रेयों हि धीरोषमिप्रेयसतो वृणीते प्रेयो मनन्‍्दो योगक्षेमाद बृणीत्ते ॥ 
४, काव्या. ( भामह ) १, २ प्रीति करोति कीर्ति च साधुकाव्यनिवन्धनम्‌? । 
५, क्ाव्या, ( दण्डी ) २, २७५ | ६, काव्य सा. सं. ४।२ । 





८२० मध्यकालीन साहित्य में अवतारवाद 


वामन ने घुनः प्रीति! को काव्य का प्रयोजन माना है।* आनन्दवर्द्धन से 
'सहृदयों के मन में श्रीति! ( सहृदयमनःप्रीतये ) की चर्चा सहृदय के मन 
में निद्दित आनन्द के लिये किया है।'* कुब्तक का 'हृदयाह्ादकारक! एक 
प्रकार से प्रीति! या 'प्रियत्व! की प्रक्रिया का द्योतन करता है।? विश्वनाथ 
कविराज ने 'प्रियस्व” को 'प्रेयल अछंकार में प्रतिष्ठित किया है । उनके मता- 
नुसार 'भाव यदि किसी का अंग हो तो ग्रेयस अलंकार होता दै । अत्यन्त 
प्रिय होने के कारण इसे प्रेयस कद्दा जाता है ।” इसकी धघुष्टि में उन्होंने जिस 
सुगनयनी! का उदाहरण दिया है--वह 'स्मरणाख्यः रमणीय आलूम्वन 
बिस्ब है, जो प्रेयस के उद्दीपन का कारण है । इसके अतिरिक्त 'साहित्यद्पंण! 
के प्रारम्भ में ही विश्वनाथ ने भामह का अनुमोदन करते हुए “प्रीति! को 
काव्य का फल भाना है | “प्रीति? के पर्याय या निकटवर्ती शब्द “स्नेह! की 
चर्चा अभिनवगुप्त ने 'स्नेह रस! के रूप में की है। ऐसा लगता है कि “स्नेह 
रस” का उस काल में अस्तित्व था जिसके चछते अभिनव गुप्त को उसका 
खंडन करना पड़ा । उनकी दृष्टि में 'स्नेह” आसक्ति या आकषंण का नाम है, 
जो रति या उत्साह में ही अन्तभ्ुक्त हो जाता दे । यों भाजकक 'स्नेहः अपने 
से छोटे के प्रति प्रेम या 'श्रीति! के निमित्त ही प्रचलित रहा है। किन्तु 
अभिनव गुप्त ने स्नेह-व्यापार के जितने उदारण दिये हैं---बाछक का माता- 
पिता के प्रति, युवक का मित्रजन के प्रति, रच्रमणादि का भाई के प्रति, वृद्ध 
का पुत्र के श्रति--ये सब मिल कर 'प्रियत्वः की परिपुष्टि करते हैं। अभिनव 
गुप्त ने 'स्नेह” का रति, उत्साह जेसे स्थायी भावों में अन्तमुंक्त होना माना है । 
इससे हम “स्नेह” को रस की अपेक्षा स्थायी भावों के ही समानानतर अधिक 
मान सकते हैं । स्नेह “आकर्षण” और “आसक्ति' जेसे रमणीय रस के अनुभावों 
का पर्याय होकर 'प्रियत्व” का ही बोध कराता है। भोज ने 'रसोक्ति! की 
'वोबीस विभूतियों में जिन द्वादक्ष महा ऋद्धियों वाले प्रेम और प्रेम-पुष्टियों को 


ग्रहण किया है,” वे प्रियत्व के उद्दीपक अतीत द्वोते हैं। यों भोज ने रस के 





१. का. सूृ. ( वामन ) १, १, ५ 'काव्यं सद्‌ इष्टादृष्टा्थ प्रीतिकीतिहेतुत्वातः । 
२. हि. ध्वन्यालोक १. १, १ तिन ब्रूमः सहदयमनः््रीतये तत्स्वरूपम? और पृ. १४। 
३. हि. बक्रोक्ति. १. ९-१३ काव्यबन्धीईमिजातानां हृदयाह्मादकारकः” । 
५. सा. द. ( विश्वनाथ ) पर. ३६६ । ४. सा. द. ( विश्वनाथ ) ए. १०। 
६. अभि. भा ( अनु. ) ए. ६४१। 
आद्रतास्थायिकः खेहो रस इति त्वसत्‌। 

/ खेहो धमिषज्ञ,, स च॒ सर्वों रत्युत्साहदावेव पर्यवस्यति ॥ 

७. सर, कण्ठा: ५-९५७।१०० । 


आधुनिक ज्ञान के आलोक में ८२१ 


द्वादश मेदों में 'प्रेयान! नामक एक रस माना है, जिसके आश्रय और आलूम्बन 
प्रिय और प्रिया होते हैं ।! किन्तु इनके पूर्व के धर्नजय भट्ट ने “प्रीति! को 
भावों में परिगणित किए जाने की चर्चा की है। इनका कथन है कि 'कुछ 
छोग प्रीति, भक्ति भादि को भ्थायी भाव मानते हैं तथा झुगया, जुआ भादि 
को रस-रूप में स्वीकार करते हैं। इनका समावेश हष, उत्साह आदि स्थायी 
भावों में ही हो जाता है ।* इससे एक सत्य का स्पष्टीकरण हो जाता है कि 
धनंजय भह के युग ( १० वीं शती उत्तरार््ध ) पूर्व मध्यकाछीन युग में 
प्रीति! भोर 'सक्ति! को स्थायी भाव के रूप में मान्यता मिल चुकी थी । 
विशेषकर भरत मत की परम्परा में आने वाले अभिनव गुप्त और धरनंजय ने 
इनको प्रमुखता न देकर प्रचलित रति, हं, उत्साह भादि भावों में अन्तमझुक्त 
करने का प्रयास किया । किन्तु घाद में चलकर भक्ति का तो स्वतंत्र काव्य- 
शास्त्र विकसित हुआ, पर “प्रीति! का उतना विस्तार नहीं हो सका। 


फिर भी वास्तविकता तो यह है कि 'प्रीति! था 'ग्रियत्व” को रति, हर्ष या 
उत्साह में से किसी में पूर्णतः आव्मसात्‌ नहीं किया जा सकता । 'रति! और 
अड्ार! दोनों नायक-नायिकाओं से आबद् होने के कारण किसी सम्पूर्ण 
कछाकृति या काव्य की समस्त सौन्द्र्य-संगिमा को आत्मसात्‌ नहीं कर सकते । 
यही नहीं हमारी अभिरुचि की नानात्मकता, और वविध्य को रति या 
श््गार में समाहित नहीं किया जा सकता । इस दृष्टि से प्रियव्व ओर रमणीयता 
का क्षेत्र विशाल है। सगुण मूर्तियों से छेकर सृष्टि की समस्त मूर्त या 
अमूर्त अनन्तता रमणीयता का आलूम्बन हो सकती है। 


न्‍य रसों की तरह रमणीय रस भी छ्वेत सापेक्ष है । आश्रय और आल- 
ग्वन का अस्तित्व इसमें भी अनिवार्य है। रमणीय रस की विशेषता यह है 
कि कभी आश्रय अआलम्बन पर पूर्ण रूप से निर्भर करता है. अर्थात्‌ आलूम्बन 
वस्तु की अपेक्षा उसमें अधिक रहती है । किन्तु आश्रय में रमणीयता के 
स्थाई भाव “प्रियत्व” से अनुप्राणित 'रमणीय जालम्बन-विम्ब' का सनन 
और चिंतन जितना ही बढ़ता जाता है, आलसम्बन वस्तु अधिक आहत्मनिष्ठ 
होती जाती है। एक ऐसी स्थिति आती है जब आश्रय की दृष्टि में मांसल 
एवं वस्तुगत आलूम्बनत्व क्षीण हो जाता है, और उसकी भ्पेत्षा आलम्बन 
वस्तु का बिम्ब आश्रय के मन में अत्यन्त सघन होकर उद्दीध्त हो जाता है। 





१. सर. कण्ठा, ५-१६४ | २. दशरूपकस्‌ ४-८३ 
प्रीतिभकत्यादयी भावा सृगयाक्षादयों रसाः । 
हर्पोत्साह्मदिषु स्पष्टमन्तर्भावान्न कीतिता: ॥ 


ज३ मर० अ० 
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यही उद्दीघ्र आलूम्बन बिम्ब आश्रय की आत्मनिष्ठ रमणीयानुभूति का कन्द्र 
है। इस प्रक्रिया में उद्दीत आल्म्बन विम्ब के साथ आश्रय का आत्सिक 
साहचय॑ स्थापित हो जाता है। आश्रय और आहूम्बन के बीच में यह 
साहचर्य बृत्ति उन्हें तादात्मीकरण की ओर भ्रद्ृच्त करती दै । अन्त में रमणीय 
रस से आप्छुत आश्रय भौंर आलम्बन बिस्थ अभिन्न से हो जाते हैं; उनकी 
अभिन्नता के कारण आहुम्ब्रन वस्तु का अभाव-सा दीख पड़ता है; क्योंकि 
यदि आारुम्बन रमणीय भूर्ति है, तो वह अत्यधिक जात्मनिष्ठ हो जाता है, 
या वह अनन्तता पर प्रज्षेपित जागतिक एवं नानात्मक प्रतिबिम्बित सत्ता के 
रूप में छक्षित होता है। अतः रमणीय रस में दृश्य और अदृश्य, मूर्ते ओर 
अमूर्त, गोचर और रहस्य लौन्दर्य-भावन! की केवछ दो अवस्थाएं हैं। 
इश्य, मूर्त और गोचर अवस्था में, आलूस्वन वस्तु स्वयं प्रतीकात्मक, 
प्रतिमातव्मक या भाव-प्रतिमात्मक स्थिति में विद्यमान रहती है, जिसे 
रमणीय रस का ह्वूत पक्ष माना जा सकता है। परन्तु जब आलूम्बन वस्तु 
अदृश्य, अमूतत, अगोचर रहस्य की स्थिति में हो जाती है, तो आत्मीभूत 
आश्रय और बिम्बीभूत आलूस्त्रन की भिन्नाभिन्न अवस्था, छत की अपेक्षा 
अद्वेत के अधिक निकट एक प्रकार की रहस्याचस्था होती है । 

रमणीय रख प्रतिक्रियात्मकता से संचलित रस है। अतएवं इसके उही- 
पक संवेगों में केवक प्रिय, रुचि, सुन्दर और आकर्षण नहीं हैं, अपितु अभ्रिय, 
अरुचि और अनाकर्षण भी हैं । इसके अतिरिक्त शड्रार, वीर, द्वास्प ऑर 
अद्भुत इत्यादि रस जो रमणीयता की दृष्टि से प्रियत्व, रुचित्व और भआक्र्पण 
की वृद्धि करने वाले नेसर्गिक प्रेरक हैं-ये रमणीय रस के ग्राप्न पक्त 
( ?09/796 077 ) को परिषुष्ट करते हैं । 
निषेधात्मकता ( /४०९७४४०० ) 

ग्राद्म पक्त के विपरीत रमणीय रस का एक प्रतिक्रियात्मक पक्ष भी ह, 
जहाँ रमणीय आलूम्बन बिम्ब का निषेध पक्ष अधिक प्रबल रहता है! यह 
रमसणीयता का कुरूप या विकृृत पक्ष है, जो रमणीय रस निष्पत्ति का निपेध 
करता है। विकृति और मिथ्या एवं आमक चरित्रांकन कुरूपता के प्राण हैं । 
रमणीय रस के ये निषेध पक्ष ( ९०९०४०ए७ ६007 ) हैं, जो आकरम्वन बस्तु 
के प्रति कौरूप्य, अग्रियत्व, भरुचित्व, अनाकर्षण जैसे संचारक संवेगों के द्वारा 
उप्चके नकारात्मक मूल्य या अग्राह्मता को द्योतित करते हैं--रौड, भयानक 
बीमत्ख, करुण आदि संवेगों के उद्दीपन में भी रमणीयता का निपेध दीख 
मु मा आज 2 


१. एस्थे. ३०९ हावेट्‌ ने सौन्दर्य की सुखान्त और दुखान्त जैसी विपम स्थिति 
मानी है । 


 शआाधुनिक ज्ञान के आलोक में ८२३ 


पढ़ता है,' जब कि 'शान्त” में संवेगात्मक उदासीनता या तटस्थता निहित है। 
उपयुक्त संबेगों के ह्वारा रमणीय रस की उद्दीपन अवस्था के तीन पक्ष हो 
जाते हें--ग्राह्य, अग्राह्म या तटस्थ । विभिन्न संवेग आलूम्बन वस्तु को झ्राश्न, 
अग्राह्म या तटस्थ रूर्पो में बिम्बीकरण की क्रियाओं को श्रचारित करते रहते 
हैं। जिसके फलस्वरूप आलस्वन के ग्राह्म, अग्नाह्म और तटदस्थ रूप, रसमणीय 
रस-सावन के तीन आयामों की ओर निर्देश करते हैं। ग्राह्म जारम्बन वस्तु के 
प्रति आश्रय में आकर्षण रुचि, प्रियतव्व, स्थायी साहचयत्व और अन्त में 
( रहस्यवादी श्रवस्था में ) तादाम्य का विकास होता है; और अग्नाह्य के प्रति 
अरुचि, उपेक्षा इत्यादि क्रियायें मनोविश्लेषण की भाषा में सक्रिय होकर 
अचेतन में ढक्रेकने का प्रयास करती हैं। इस तरह अचेतन में सेजने का कार्य 
भी प्रायः रसणीय रस का नकारात्मक पक्ष ही करता है । 
पंडितराज जगन्नाथ ने रस के अतिरिक्त उन वस्तु व्यंजनात्मक काब्यों 
को रस से बाहर रमणीय माना है ।* वर्ण, रूप शब्द भादि सौन्दर्य से केकर 
सधुमति भूमिका! के मध्य में रसास्वाद की भी अनेक सरणियाँ मात्रात्मक 
इृष्टि से सानी जा सझृती हैं । यद्यपि पंडितराज जगन्नाथ के अनुसतार जिनके 
ज्ञान से लोकोत्तर ( अछकौकिक ) ज्ञान उपलब्ध हो, वह भर्थ रमणीय दे ।3 
किन्तु आधुनिक सौन्दर्यंशाख रसणीयता को सेन्द्रिय अनुभूति के धरातल 
पर भी ग्रहण करता है ।* या रमणीयता विशुद्ध धारणा या ज्ञानात्मक बोध 
की प्रक्रिया नहीं है, अपितु धारणा और भाव से समन्वित्र होने के कारण 
उसमें आस्वाद्य तत्व भी विद्यमान है। काँट के अनुसार रमणीय रस अभिलाषा 
और ज्ञान की विशेषताओं को वेसे ही समन्वित कर छेता है, जिस प्रकार 
मूल्यांकन की प्रकृति सांकरप्य की भावना का प्रत्यय (६069), हेतु (४७७४०), 
एकता और बोध ( प्70678870079 ) ( अनेकता 9) को समाहित 
कर केती है।* ऐसा छगता है कि रसणीय मूल्यांकन ही प्रकृति और 
स्वच्छुन्द्ता, बोध और हेतु, ऐन्द्रिक और अनिवचनीय के संगम स्थरू की 
ओर प्रवृत्त करने के लिए चुना जाता है। कांट ने रमणीय आस्वाद को विभिन्न 
कोटियों में विभाजित किया है। गुर्णों की इष्टि से अभिरुचि ( 7७४६8 ) 
हो रमणीय है। यों आनन्द जिस भोक्ता का निर्माण करता है, वह अन्य 
१. एस्थे, पृ. ३५१ ॥। (98 97658 75 उ९8०४०४ 0 वां5 5ए009960600 0९७&ए४५) 


२. सौ, त. ए. ६७ | ३. रस गं.एर १०। 
४, हि. एस्थे ६. १८४ बडमगादेन “क्ा6 2&ए०४ 0० ४76 ए98ए४००९४०७ 0[ 8९४5० 
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ए९४परए, 88 (6 7087॥/९8080४07 2 ६९९)४४.? 
७५, हि, एस्थे. पृ. २७३ । 
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सभी अभिरुचियों से परे है। जद्दाँ आलम्बन के भस्तित्व का विद्यमान रहने 
का भाव है, उस आनन्द को अभिरुचि के रूप में ग्रहण किया जाता है। रस 
( 7?]088776 ) से इसका पार्थकय केवक उपस्थापन अथवा आहलम्बन के 
ऐन्द्रिक भाव या प्रत्यय को छेकर होता है। इस प्रकार सौन्दय ततक्षण रस 
और शिव ( 20००० ) से बिल्कुछ विच्छिन्न हो जाता है, वह प्रायः निम्न 
या उच्च रुचिवद्धक क्षमता ( [०४४०० £9०पय४ए ) के रूपों से अधिक 
साम्य रखता हैं। क्योंकि इसके दोनों ( रस और शिव ) रूपों में रुचिचरद्धंक 
चमता विशेषकर अभिरुचि का ही संचार करती है ।* 

परिसाण और रुचि-निर्णय की वस्तुमत्ता ( 77000!6ए ) में सौन्दर्य वस्तु- 
गत आनन्द के रूप में ग़हीत होता है, जो प्रतिबिम्बित अत्यथ के अवरोध के 
बिना सी जागतिक और आवश्यक है । इंस कारण जागतिकता और आव- 
श्यकता ये दोनों आत्मनिष्ठ हैं वस्तुनिष्ठ नहीं, सौन्दर्य के परिमाणात्मक् भुल्याँ- 
कन में सौन्दर्य के आनन्द और शिव में पार्थलय किया जाता है। आनन्द की 
सावंभौमिकता के कारण हम, आनन्द और सौन्दय के मूल्यांकन में समन्वय 
की अपेक्षा रखते हैं। यद्यपि प्रकाशक प्रत्यय के अभाव में भी भोजन-पान के 
आस्वादन का शिवर्व ( ७000 ) से कोई वेपम्य नहीं है। खासकर वस्तु- 
मत्ता में इस प्रकार की विषमताओं की कोई सम्भावना नहीं ।' 


सम्बन्ध की दृष्टि से जहाँ रुचि के मूल्यांकन का पग्रोग द्वोता है, 
वहाँ आलूम्बनवस्तु में सौन्दर्य प्रयोजनात्मकता ( ?7पा]0088५67688 ) 
के रूप में अवस्थित रहता है और यह स्थिति तब तक रहती हैं, जब 
तक प्रत्यक्षीकरण के द्वारा उसमें समाप्ति का भाव नहीं आता । फरूतः पुनः 
एक बार सौन्दर्य आनन्द है और शिव से प्थक्‌ किया जाता है क्योंकि 
उसमें एक विशिष्ट प्रयोजन निहित रहता है। क्योंकि वस्तु की बाह्य उपयो- 
गिता था उसकी आन्तरिक पूर्णता में ( तृप्तिननित ) समाप्ति के भाव का 
प्रश्न छृगा रहता है |) अतः लूच्यवस्तु और सौन्दर्य भोक्ता में था तो विशुद्ध 
सोन्द्यंपरक सम्बन्ध होता है या प्रयोजनात्मक उपयोगिताबादी । शिलर के 
अनुसार 'सौन्दय सचमुच हम लोगों के लिए. एक रूच्य दे, क्योंकि उसका 
प्रतिबिम्ब-व्यापार एक ऐसी दशा है, जिसके अन्तगंत हमारे मनमें अनुभूति 
उत्पन्न होती है, उसी क्षण वह अवस्था हमारे आत्मनिष्ठ मन की भी पक 
अवस्था द्वो जाती है, क्योंकि वह भावानुभूति एक ऐसी दशा दै जिसके अन्तर्गत 
हम प्रत्यक्ष-बोध का अनुभव करते हैं। इसीलिए चह ( सौन्दय ) एक रूप है, 
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क्योंकि हम उसका मनन यथा चिन्तन करते हैं, वह एक जीवन हैं; 
क्योंकि हम उसका सावन करते हैं । पुक शब्द में एक ही समय 
चह हमारी दशा भी है. और हमारी क्रिया भी । रमणीय रख और 
आनन्द-मनोयैज्ञानिक आस्वादन की दृष्टि से देखने पर रस और आननद्‌ में 
तात्विक अन्तर प्रतीत होता है ।* रस अपने सूछ में विविधात्मक है और 
आनन्द एकात्मक । पेन्द्रिय स्वाद की दृष्टि से मीठा, खट्ठा, तीता, कछुआ, 
नमकीन, कसेछा इन सभी में अन्तर है। सभी हमारी आस्वादन क्रिया में 
रस-वेविध्य की सृष्टि करते हैं । राजशेखर ने इन रखों के ही समानानन्‍्तर 
काच्य में भी नौ प्रकार का पाक माना है। पाक! की व्याख्या करते हुए 
वे कहते हैं कि (अर्थ और शब्द इन सभी के रहने पर भी जिसके बिना 
वाडमथु का परिखचण नहीं होता, वही अनिदंचनीय वस्तु पाक है, जो 
सहृद्यजन द्वारा आस्वाद्य है। राजशेखर के अनुसार काव्य के ये परिपाक--- 
पिचुमन्द्‌ ( नीम ), बदर ( बेर ), झद्दीका, वार्ताक (बेंगन ), तिन्विडीक 
( इमली ), सहकार ( आम ), क्रसुक ( सुपारी ), त्रपुस ( कऊड़ी ), 
नारिकेल पाक--ये नौ प्रकार के पाक हैं ।* काव्य के साथ इनकी संगति 
कहाँ तक युक्ति संगत है यह कहना सहज सम्भव नहीं है, किन्तु इन भेदों से 
इतना स्पष्ट है कि ये काव्य-रस को भी छोकोत्तरत्व से खींच कर ऐन्द्रिक 
त्ेत्न में छा देते हैं। अन्‍य रसों की तरह स्वाद की दृष्टि से वेषम्य होते हुए भी 
इन सभी के आस्वादन में रुचि का अपेक्षित योग है; जिससे स्वाद रूचि 
अनुकूलित हो जाता है। आस्वादक व्यक्ति सभी रसों का आस्वादन करते 
हुए भी कोई मीठा, कोई खट्टा, कोई तीता, कोई कद्धुआ और कोई नमकीन 
अधिक पसन्द करते हैं, जिसले उनमें खाद्य वस्तु के प्रति स्वादास्वाद भाव 
उत्पञ्न हो जाता है। वह तीखे का तीखापन अनुभव करते हुए भी तीखेपन 
में ही स्वाद लेने छगता है। उसके छिए तीखेपन में कोई आनन्द है, तो 
वह उसकी रूचि से अनुकूकित स्वाद-जनित आनन्द है। यह भी कहा जा 
सकता है कि उसमें वास्तविक स्वाद से अधिक रुचि भनुकूकछित ( जो 
उसके उपचेतन का विषय हो गया है ) स्वादानन्द हैं। इस प्रकृति का 
सौन्दर्यास्वादन के क्षेत्र में भी चेसा ही अभुत्व है। हम जिस सौन्द्य का 
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भावन करते हैं, वह चाहे सुन्दर हो या कुरूप, रुचि अनुकूलित सौन्दर्य है । 
विद्रुप एवं भयानक देवताओं की चर्चा करते हुए हेगेल ने कहा है कि भार- 
तीय देवों में, भयानकता, विद्रपता और विकृृति है, जिससे वे सुन्दर नहीं 
कहे जा सकते, किन्तु अपूर्ण रूपों के द्वारा जो ब्रह्म को व्यक्त करने का अयास्त 
किया गया है, इसलिए उदात्त से उनकी कुछ समानता है ।* परन्तु वास्त- 
विकता यह है कि भारत की धर्मप्राण मनोभावना में रुद्र, दुर्गा, काली, 
गणेश जेसे स्यानक और विद्वुप देवता भी भक्त की भावन-क्षमता में रुचि 
अनुकूलन की सृष्टि करने के कारण, सुन्दर, आकर्षक भर ग्राह्म छगते हैं । 
अतः रुचि अनुकूलित रस जो समस्त रमणीय रस ( सुन्द्र या कुरूप, थाश् 
या अग्माह्मय ) पर अपना प्रशुत्व रखता है, प्राचीन या आधुनिक, सुन्दर था 
कुरूप, भादुर्श या यथार्थ, देवी या मानवी, दिव्य या प्राकृतिक समस्त कला- 
कृतियों को रुचि के अनुकूल समान रुप से संवेद्य और आस्वाद्य बनाने की 
क्षमता रखता है । 


मैंने आनन्द के स्थान में रस का प्रयोग इसी से अधिक वेज्ञानिक समभ्षा 
है क्योंकि आनन्द प्राचीन कार से इन्द्रियेतर, आध्यात्मिक ब्रह्मानन्द और 
आत्मानन्द्‌ का वाचक या उनके समानान्तर गुहीत होता रहा है । निश्चय ही 
उस प्रकार का आनन्द भावक व्यक्ति की आध्यात्मिकता सौर सात्विक 
भावकता पर निर्भर करता है, जो कछा या साहित्य कृति में किसी अलौकिक 
उपास्य की क्रीड़ा या छीछा का भावन कराता है। इस कोटि के रस का 
आनन्द अवतारचादी विषय-वस्तु से अधिक सम्भव जान पड़ता है। छौकि- 
कता की भाव-सूमि पर स्थित अचताएों में अलौकिकता का अभ्यासजनित 
संस्कार भावक के मनमें बन जाता है। उस भाव दशा में वह अपने संवेग्य 
या आस्वाद्य रसों का उन्नयनीकरण या उदात्तीकरण कर देता है। रमणीय 
चेतना की दृष्टि से भी बेसी स्थिति में उसकी रमणीय मनोवृत्ति का उदात्ती- 
करण हो जाता है। इसी से अचतार-भक्त राधा-कृष्ण की समस्त मधुर 
रसात्मकता का उन्नयनीकृत रव्यास्वाद के रूप में भावन करता है। इस 
उपक्रम में राधा-कृष्ण की विम्बोद्धावचना के जआाधार पर अपनी कदपना से 
उसका बृहत-विस्तार करता दे । यह स्थिति तभी सम्भव है, जब्र उसे केंचछ 
वःहपना और जनुभूति के योग से काल्पनिक आस्वादन की चरम सीमा पर 
पहुँचा दिया जाय । 


परन्तु सामान्य कछा या साहित्य के रस-भावन में वस्तुतः आनन्द एकास्मक 
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नहीं होता है। बढ्क मात्रा या रसों की प्रकृति के अनुरूप प्रेच्षक या भावक 
में विशिष्ट मनोगत दशायें और मनोगत क्रिया-व्यापार परिलक्षित होते हैं । 
धनजय भह ने रसों की दृष्टि स्रे मन की चार अवस्थाएं भानी हैं, जिनका 
विभिन्न रसेों के उद्दीपन क्रम में भान होता है। जैसे शडगर और हास्य में 
विकास, वीरता और अद्भुत में विस्तार, बीभत्स और भय में ज्ञोम, तथा 
रोड और करुण में विक्ञोभ की अवस्था मानी है।'* परन्तु यदि ध्यान से 
देखा जाय तो मानसिक स्तर पर सभी रसों में विविध मानस-व्यापार सक्रिय 
प्रतीत होते हैं, जिन्हें मान्य रसें के अनुसार मनोरंजन ( भद्भुत ), मनोभेदन 
( भयानक ), मनआह्दादुन ( वात्सल्य ), सनोविनोदन ( हास्य ), मनउत्पीडन 
( रोड ), मनोजम्भण (बीभत्स ), मनोहरण या मनोरमण ( श्द्भार ), 
मनउत्तेजन ( चीर ), मनशमन ( शान्त ), मनोद्ववण ( करुण ) इत्यदि रूपों 
में विभाजित किया जा सकता है । भरत स्रुनि के नाट्यशाख्र-सम्बन्धी 
स्थापनाओं के प्रभाववश सम्भवतः आहुूम्बन और आश्रय से सम्बद्ध भाव; 
विभाव, संचारी भाव ओर अनुभावों पर बहुत विचार किया गया । सहृदय 
की दृष्टि से उत्पत्ति, अनुमिति, अनुकृति, अभिव्यक्ति इत्यादि इश्टिकोण भी 
उपस्थित किए गए, फिर भी भावक में होनेवाले भावन-व्यापारों के क्रम में 
जो मनोवेज्ञानिक कार्य-व्यापार दीख पड़ते हैं, उनकी नितान्त उपेक्षा नहीं 
की जा सकती । क्योंकि आस्वादन-काल में दर्शक का ताली बजाना; हियर- 
हियर, (07006-)(076! कहना, आँसू गिराना, चिल्लाना, बस-बस की अरुचि 
प्रदर्शित करना, शरीर में सिदरन होना, रोमांच होना, पसीना होना, पुस्तक 
पढ़ना छोड़ देना, या दृश्य को छोड़ कर चल देना, कामोत्तेज्ञित होना, तश्लीन 
होना, मनोयोगपूर्वक सुनना, चिन्तन करना, बार-बार पढ़ना, चिरकाल तक 
स्मरण रखना, अनजाने किसी गीत को गुनगुनाना, क्रिसी दृश्य का अनुभव 
करना; बार-बार पढ़ना, देखना या सुनना, आलोचना या कट्क्ति कहना, उपंहास 
करना, अनुमोदन करना, उत्तेजित होना, भयन्नस्त होना आदि व्यापारों को 
किसी एक आनन्द का अभिव्यंजक नहीं कहा जा सकता । अतः ऐसा लगता 
है कि भावन व्यापार की साधारणीकृत आस्वादन की स्थिति में सभी उद्दीछ 
संवेगों के प्रभाववश सनोगत या शारीरिक एथक-प्थक काय-ब्यापार होते हैं, 
जो सहृदय की प्रभावानुरूपता के अनुरूप कम था अधिक होते रहते हैं । 

मनो विज्ञान की दृष्टि से थे समस्त व्यापार आलूम्बन के प्रति होने वाले 
प्रतिक्रियात्मक मनोव्यापार हैं । यह प्रतिक्रिया अनुकूछ, प्रतिकूल या उदासीन 
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तीन प्रकार की होती है । यद्यपि मनःसंवेगों के प्रतिक्रियात्सक सम्बन्ध सुख्नकर, 
दुःखकर, उदास, उद्विग्न, गतिशील, हतोत्साह, तनाव इत्यादि भी माने जाते 
हैं, किन्तु अनुकूल, प्रतिकूछ और उदासीव इनमें प्रमुख जान पढ़ते हैं अतः 
आलम्बन का अनुकूछ होना, भ्तिकूल होना या उदासीन होना भादि समस्त 
अतिक्रियायें विशेष भाव दुझ्ला में रसविशेष के आस्वादन के अनुरूप भति- 
क्रियात्मक व्यापार को उद्बुद्ध करती हैं ।* प्रत्यक्ष-बोध पर आधारित 
पेन्द्रिय सहानुभूति अलौकिक या इन्द्रियातीत न होकर मनोगत सेन्द्रिय-बोधच 
के भावात्मक ( 80807800 ) पक्ष को ही उपस्थापित करती है ।* इस पकार 
साहित्य एवं कछा में “आनन्द! से जिसे अभिहित किया जाता है--वह 
वस्तुतः भाव-रस का आस्वादन नहीं है। भास्वाद्य वस्तु के अनुरूप आस्वादन 
की आस्वाद्यता भी होती है। अतः संस्कार, वातावरण, अध्ययन, चिन्तन, 
या निरन्तर स्मरण के प्रभाववश हमारे मन में विभिन्न भावानुभूतियों द्वारा 
संचित अमूर्त भावों के जो भाव-बिस्त्र बने रहते हैं वे अपने अनुरूप आलम्बन 
के द्वारा उत्तेजित होकर आाह्य, निषेध या उदासीन रूप में विविध भावात्मक 
या विचारात्मक धारणाओं की भूमिका पर रमणीय रस का आस्वादन कराते 
हैं। अत्यन्त कुरूप विकृत आलम्बन के प्रति भी रमणीय रस का भास्वादन 
क्रिया, प्रतिक्रिया एवं तटस्थ सभी दक्षाओं में चलता रहता है। जब हम 
किसी कृति में नायक और ग्रतिनायक के परस्पर विरोधी चरित-विधान का 
अध्ययन करते हैं, हमारा मन नायक के प्रति सहानुभूतिक रहता है और 
प्रतिनायक या खलनाथक के प्रति प्रतिरोधात्मक था निपेधात्मक दो 
जाता दे । यह द्विविध भावात्मक स्थिति का आरस्वादन सहृदय में सबदा 
चलता रहता है । 


भाव ओर संवेदना 

यों किसी भी कलाक्ृति या साहित्य-विधा में उद्दीपित स्थायी भाव रमणीय 
रस का उद्दीपक हो सकता है। भाव और संवेदना दोनों इन्द्रियसापेक्ष हैं, 
किन्तु भाव में सर्वेन्द्रियत्व है पर संवेदन में नहीं। संवेदना घस्तुगत है और 
भाव आत्मगत । मिश्रित भाव जेसा मनोविज्ञान में कोई भाव नहीं माना 
जाता क्योंकि भाव आस्वाद्य दशा में एक स्थिति तक पुक-ही भाव से 
निहित रहता है। संबेदनाओं को बिम्ब या प्रतिमा में उपस्थित किया जा 
सकता है किन्तु भाव को नहीं । भाव में सबवंदा नवीनता होती है; पुराना भाव 


कमन्कक 0 +कजपओ> रु »०+.. >> भा 


२. रक्तात्मक व्यापार का शानन्‍्त, उद्दाप्त ओर शमित, इन त्तीन दशा्ों का र्मणीय 
रसमें भो विनियोग होता है | २. साइको. रस, ५. ९० | 
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उसी रूप में व्यक्त नहीं हो सकता है; क्योंकि आलूस्बन वस्तु के प्रत्यक्ष-बोध 
के अनन्तर “नव नवोन्सेषशालिनी! शक्ति से युक्त भाव-तरंग अवाहित होने 
छगता है। अतएव नव्य-नूतन भाव तरंगों का अविरर प्रवाह ही रमणीय 
रसास्वादन का मूल-भूत निमित्त कारण है।* इसीसे रमणीय बिम्ब की 
भावानुभूति स्वदा नयी द्ोत्री है। मनोवेज्ञानिकों सें मेंकडूगल ने जिन 
मूलप्रवृत्तियों के साथ संवेगों की सम्बन्ध-स्थापना की है उनमें से अधिकांश 
का अनुकूल, प्रतिकूल और उदासीन सम्बन्ध रसणीय भाव-व्यापार से 
देखा जा सकता है। अनुकूछ वृत्तियों में यद्यपि आजकर मनोवेज्ञानिक 
प्2०', ।)एं४०, प७७, आदि का अधिक प्रयोगकरने छगे हैं, फिर भी 
मेकडूगछ ने वृत्तियों और संघेगों का तुलनात्मक क्रम जिन रूपों में प्रस्तुत 
किया है, उनको अनुकूछ, प्रतिकूह और उदासीन तीन भागों में विभक्त 
किया जा सकता है। 


अनुकूल. बृत्ति ( [78070 ) संचेग ०७7000007 
(90782 कामेच्छा [,080 
जिज्ञासा (०प770४+%ए अद्भुत ४४०7९०7 
निर्माण एगर४एप्र०ां०7 (6७४0९ ० ७४६४ ए०7688 
रचनात्मकता का भाव 
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अधिकार अधिकार की भावना 
प्रतिकूल 

भागना -808[06 भय 687 

इन्द्नू (०0700080 क्रोध 30267 

प्रतिरोध +७०परॉड07 4282 प४ 

समर्पण 5प्रौण्8४०07 0०2०४४6 50७ 6०४7४ 
उदासीन ३-० 

50७ &886607 70896 50 66९॥78 
भाव ओर संबेग 


इसी प्रसंग में यह भी देख छेना आवश्यक है कि भाव ओर संवेग में 
क्या अन्तर है ? क्योंकि कुछ वेज्ञानिकों ने भाव और सवेग को एक ही समझा 
है, जब कि दोनों मे जचश्य ही कुछु विशेष अन्तर विदित होता है। भाव 


(अमर आप आती सी 20000 25 निकाह मर शक अत 4 2९६ सी जय आम 
१. भारतीय सौन्दर्यशास्रियों ने भी कहा ह--'क्षणे क्षणे यन्नवतामुपेति तदेव रूप॑ 
रमणीयताया: | , 
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एक सरल एवं प्राथमिक सानसिक क्रिया है, परन्तु संवेश को जटिक सानसिक 
क्रिया कहा जा सकता है। जिस प्रकार स्थायी भाव से रस के रूपान्तर की 
प्रवृत्ति साहित्य में ग्रचलित है, उसी तरह मनोविज्ञान में संवेग की पूरे भाव- 
दशा मानी जाती है। प्रत्येक संवेग के खाथध किसी न किसी भाव का 
सम्बन्ध रहता है। बिना भाव के संवेग सम्भव नहीं है, किन्तु बिना संवेग के 
के भाव की स्थिति बनी रह सकती है। जब साव की अभिव्यक्ति किसी न 
किसी रूप में आंतरिक ' एवं बाह्य व्यवहारों में होती है, तो यह भाव ही 
संबेग के रूप में परिवर्तित हो जाता दै। भाव सदेव आव्मगत होता है, 
किन्तु संवेग आात्मतत्त और वचस्तुगत दोनों होता दै। व्यक्ति का भाव 
जितना स्पष्ट नहीं होता उससे अधिक संघेग होता दे । संवेगात्मक भनुभूति 
आन्तरिक कार्य-व्यापार है, किन्तु संवेगात्सक व्यवहार सें हस बाह्य अति- 
क्रियाओं को देख सकते हैं । 


उपर्युक्त विवेचऩ से यह प्रतीत होता है कि मनोवेज्ञानिकों का भाव 
( 660॥7९ ) साहित्यिक परम्परा से जाता हुआ स्थायी भाव (-700078/ 
809/6 ) है; तथा उसका पच्ुद्ध रूप जिसे उन्होंने संवेग कहा हे, वस्तुतः वह्द 
'एसदशा”ः की अवस्था है । संवेग के मानसिक कौर बाह्य व्यवहार 
( #70४078) 0०४४ए४०पर ) लक्षित होते हैं, उन्हें अनुभावों के समाना- 
न्‍्तर देखा जा सकता है। संचवेग की वस्तुमत्ता उसका आलूम्बन विभाव दे 
तथा देश-काछू-परिस्थिति या वातावरण उसके उद्दीपन विभाव हैँ । फिर भी 
प्राचीन सान्यताओं और मनोवैज्ञानिक धारणाओं में किंचित्‌ अन्तर यद्दी दै 
कि वे जिसे संवेगाव्मक अनुभूति ( 000078/| िर0००७7०6 ) कहते 
हैं--वह सहृदय की दृष्टि प्रे 'निर्वेबक्तिक साधारणीकृत भनुभूति ( 08677.00एॉं- 
078॥0880 2०7679/860 6:50677070७ ) श्रत्तीत होती है, किन्तु रमणीय 
रसानुभूति में निर्वेबक्तिक साधारणीकृत अनुभूति की दा संवेगास्मक अनु- 
भूति की हुआ करती है। 


रमणीय रख के उद्दीपक पौराणिक तत्व 


भारतीय काव्य-शार्ों में रसास्वाद्‌ की दृष्टि से नायक और नाब्रिकाओं 
का विवेचन अधिक महत्त्वपूर्ण माना जाता रहा है। इतर वस्तुएं शालम्बन 
के रूप में कम ग्रहीत होती थीं। फलतः पौराणिक आहूंकारिकों ने जहाँ 
भर्कृत सौन्दर्य की चर्चा की है वहां प्रकृति और नाम के हर वस्तु-वर्णन 
के वेशिष्टयों के प्रति विचार नहीं किया गया है। उन्होंने केबछ नाथक 
और नायिकाओं सें ही रमणीय रस को उद्दी्त करने वारे' तश्वों का विचार 
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किया है। अश्निपुराणकार के अनुसार मानसिक व्यापारों! के आधिक्य को 
'मन आरम्भ! कहा जाता है।? पुरुष में निद्चित शोभा, विछास, साधु, 
गास्भीयं, छालित्य, औदाय और तेज तथा स्त्रियों में अवस्थित भाव, हाव, हेला, 
शोभा, कान्ति, दीछि, माघुये, शौय॑, प्रागहभ्य, उदारता, स्थिरता, गम्भीरता 
इत्यादि अनुभाव चस्तुतः रमणीय रस को ही उद्दी्त करने वाले अनुभाव जान 
पढ़ते हैं। क्योंकि प्रयोग एवं व्यवहार सें भी उनका सम्बन्ध रसणीय सौन्दुये- 
सृष्टि से रहा करता है ।* इनमें शोभा! उस प्रकार का मनोव्यापार कहा 
गया है जिसमें सौन्दय के निषेध और आकर्षण दोनों गुण विद्यमाल हैं, 
क्योंकि शोभा का लक्षण बसकाते हुए कहा गया है कि शूरता घोर दक्तता 
कआादि के कारण नीचों की निन्‍दा और उत्तम जनों के प्रति स्पर्धा को शोभा 
कहते हैं । इससे व्यक्ति की शोसा इस प्रकार होती है, जेसे भ्साधनों से भवन 
की ॥१ इस कथन से ऐसा स्पष्ट प्रतीत होता है कि पौराणिक अछंकार शास्त्री 
रसणीय रस के आकर्षण और विकर्षण तथा स्वीकृति और निषेध इन द्विधा- 
त्मक पत्तों से पूर्णरूपेण परिचित थे । रमणीय रस के इन्हीं पक्षों का विकास 
अवत्तारवादी काव्य पुव कलाकृतियों में चिस्तारपूर्वक होता है। चायक जोर 
प्रतिनायक॒ तक इन “मनआरसम्भों' का परिसीमन रमणीय बिम्बीकरण की 
क्रिया को पुष्ट करता है। परम्परा से जडीभूत कर्ता और सहृदय में नायक और 
नायिकाओं या नायक और प्रतिनायक के अनुकूलित बिम्ब ( (४00009008 
77826 ) निर्माण की ओर स्वाभाविक रुचि रही है, जिसके विकास में दिव्य, 
रमणीय एवं उदात्त प्रकृतियों से सकन्निविष्ट अवतार-नाथक और प्रतिनायक का 
विशेष हाथ रहा है । । 
रमणीय चेतना 

रमणीय रस के उपयुक्त समस्त तत्तों के भतिरितक्त एक ऐसे तरव पर 
भी विचार करना होप रद्द जाता दै। जो रमणीयता की मुरू-चेतना का प्रति- 
निधित्व करता है। रमणीयता की दृष्टि से हमारे मन में एक ऐसी मुरू-चेतना 
अवश्य रहती है, जो जीवन और जगत में जआानेवाले पदार्थों की परख किया 
करती है । उस चेतना की व्याप्ति हमारी सामान्य आकांचा से जडीभूत य, 
अनुकूलित होकर चेतन, उपचेतन, अचेतन या अहं, इदं और नेतिक अहं मे 
क्षणवा जाम्मतू, स्वप्त, सुषुप्ति और तुरीय ( अनाहत नादु ), अनिवेचनी: 
रमणीय दर्शन तथा 'मूकास्वादूनवत्‌--ब्रह्मानन्द! इन सभी में व्याप्त रहती है । 

१. अश्नि. पु. का. भा, पृ, ४५ । २, अप्नि, पु. का. भा. पृ. ४५-४६ | 

३. अर्भि, पु. का. भा. पृ. ४६ । | ' 
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वह चेतना ही ज्ञात या अज्ञात रूप में हमारी रुचि, कुरुचि, अभिरुचि, 
आकर्षण, विकर्षण, विमुग्धता, मनोज्ञता सभी की श्रेरिका या संचालिका 
बनी रहती है। उसकी अभिव्यंजनात्मकता ही काव्य या कछा की सृष्टि का 
मूछ कारण है । कलाकार उसी चेतना के बल पर सृष्टि करते हैं भौर सहृदय 
पान करते हैं। कोरी सावुकता या भाव-चेतना व्यक्तिक या सामाजिक 
भावात्मक व्यापारों या सम्बन्धों का संचाछठक या संरक्षक हो सकती हैं; 
परन्तु केवल भावुकता काव्य या कछा की सृष्टि या भावन में भक्रेले सहायक 
नहीं हो सकती अपितु कछा-कृति के निर्माण में भाव, और तक के साथ-साथ 
सौन्दर्य-चेतना से भी अधिक रमणीय चेतना का होना आवश्यक है। 


सौन्द्य-चेतना और रसणीय चेतना--इन दोनों में मान्ना, परिसाण 
और कुछ उद्धोधक उपादानों की दृष्टि से अन्तर विदित होता है। सौन्द्य- 
चेतना हमारे सामान्य जीवन के कार्य-व्यापारों और व्यवहारों से सम्बन्ध 
रखने वाछी वह चेतना है जिसने मनुष्य को जंगली से सभ्य, शिक्षित, सुखी, 
सम्पन्न, व्यवहार-कुशल, व्यवस्था -प्रेमी और शान्तिप्रिय बना दिया है । उसकी 
नझ्ता को दूर भगाकर तथा चर्म जौर वह्कल वरस्तरों से आगे बढ़ाकर रूई, 
ऊनी रेशमी और नायलन जैसे पारदर्शी वर्त्रों तक पहुँचा दिया है । उसे गुफा 
ओर झोपड़ी से निकाल कर अत्याधुनिक गगनचुम्बी बातानुकूलित भवर्नों में 
चसा दिया है । निष्कष यह कि मलुप्य ने अपने उपयोग और सुविधा के 
लिये सभ्यता-सम्बन्धी जिन उपयोगी साधनों का विकास किया, उसका 
सम्बन्ध उसकी सामान्य सोन्दर्य-चेतना से है यह सौन्द्य-चेतना मनुष्य 
के आहार-विहार और भोजन में ही नहीं अपितु मनुष्य के वेयक्तिक, सामा- 
जिक संगठन और सांस्कृतिक व्यापारों में भी विकास की क्षमता भरती 
रही है, जिप्ते सांस्कृतिक सौन्दर्य-चेतना कहा जा सकता है। यद्यपि यह 
रमणीय-चेतना की जननी है, किन्तु फिर भी यह सर्वाशतः रमर्णीय-चेतना 
नहीं है, क्योंकि सौन्दर्य-चेतना देश-काकू और संस्क्ृति भेद से न्‍्यूनाधिक 
मान्ना में सभी सत्री-पुरुष में व्याप रहती है। उसे हम सॉसस्‍्क्ृतिक सॉन्द्र्य 
का मानदुंड कह सकते हैं । 

किन्तु रमणीय-चेतना आदिम पुरुष के मनमें गुफाया झोपड़ी का निर्माण 
करनवार्ढी नहीं अपितु शुफार्थो के चित्रों शब्दों ओर आदि काब्यों की मूल- 
चेतना है, जो तात्काछीन सहृदयों और ग्राहकों के मुख से यह कह्दछाने 
की क्षमता रखती है-- 

'पपश्य देवस्य काव्यस्य न ममार न जीय॑ति ।” 
निश्चय ही प्रथम झोपड़ी का आदि-निर्माता अपनी मौलिकता के चलते 
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 श्मणीयचेता हो सकता है, किन्तु उसके बाद उपयोग के लिए निर्माण करनेवाले 
समस्त निर्माता सौन्दर्य-चेतना से ही अधिक युक्त कहे जा सकते हैं। रमणीय- 
चेतना में सामान्य-सौन्द्य, भावुकता, तके, ( ज्ञान शास्तरीय और सहज ज्ञान ) 
ओर मौलिकता इन सभी का अपूर्व या अपेक्षानुपातिक समन्वय रहता है । 
क्योंकि रमणीयता में निहित मौलिकता ही कवि या कछाकार को प्रजापति या 
विश्वकर्मा की संज्ञा से विभूषित करती है । 
अपारे काव्यसंसारे कविरेव प्रजापति: । 

पश्चिमी विचारकों ने रमणीय चेतना को संवेदन और तक ( 7९8807 ) 
का मिलनबिन्दु साना है।? परन्तु रमणीय-चेतना की मुख्य विशेषता यह है 
कि वह ख्रष्टा पक्ष की अपेक्षा ग्राहक पत्चष में अधिक स्थित रहती है। कला 
स्रष्टा में भी जो रमणीय चेतना विद्यमान रहती है, वह उसके आहक पक्ष को 
ही अधिक संवलित करती है; क्योंकि कलास्रष्टा रमणीय चेतना के चलते 
सर्वप्रथम स्वयं ग्राहक या द्रश होता है और बाद में वह कल्पना, प्रतिभा 
और प्रातिभ ज्ञान के योग से सफल ख्रष्टा बन जाता है । पर रमणीय चेतना 
की दृष्टि से वह स्वयं पहले ग्राहक है । कछा-स्रष्टा न होने पर भी इसो रमणीय 
चेतना के चलते ग्राहक कलाव्यसनी, कलछापारखी, कलाद्ृष्टा या रमणीय- 
चेता हो जाता है । व्यक्तिगत समता के अनुरूप रमणीय चेतना भी समस्त 
विश्व के प्रबुद्ध प्राणियों में मिकती है । रमणीय चेतना की न्यूनाधिक माज्ना के 
अनुरूप कलापारखी भी विशिष्ट या सामान्य विभिन्न भ्रकार के दीख पड़ते 
हैं। इस प्रकार रमणीय चेतना कछाकार की कछा-सृष्टि को प्रेरित करनेवाली 
तथा कलछाकृति की आत्मा के रूप में उपस्थित रहने वाली वह मूल सौन्द्य- 
चेतना है, जो ग्राहक के अचेतन मन को भी अपूर्व रमणोय उद्भधावनाओं से 
परिपूर्ण किए. रहती है । रमणीय चेतना अमर कलछा-कृतियों की प्राणवत्ता 
के रूप में उपस्थित दोख पड़ती है । अनेक युगों में साहित्य एवं करा के 
प्रतिमान निश्चय ही अपने आन्दोकित चक्र से उसे कंपित कर देते हैं; किन्तु 
फिर भी रमणीय चेतना प्रबुद्ध होकर कभी भी कलूाकृति के रसमणीय रसास्वाद 
को अजस््र रूप से प्रवाहित करने में पूर्ण सक्षम रहती है । 


रमणीय समानुभूति 
रमणीय रस का सापेक्ष सम्बन्ध कर्त्ता, कृति ओर सहृदय से रहा है । 
देखना यह है कि वह कौन सा तत्व है, जो इन तीनों के पारस्परिक 
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सम्बन्ध में एकरूपता स्थापित करता है, जब हम ऐन्द्रिय रत का अनुभव 
करते हैं, उसी समय अपनी भाकांक्षाओं द्वारा संमूर्तित प्रयोजन की 
भावना का भी अजुभव करते हैं। ऐन्द्रिक रस अकस्मात्‌ विभाजित और 
बिखरे हुए नहीं होते, बल्कि प्रशिक्षण और अभ्यास के द्वारा वे हम में पत्यक्षी- 
करण की योग्यता उत्पन्न करते हैं। हम केवर एकसान्र रसात्मक रूप के 
प्रति सचेतन नहीं होते, प्रव्युत प्रकृति के समस्त औपचारिक क्रम के प्रति 
होते हैं। औपचारिक क्रम ( /0777%/ 07067 ) की यह अनुभूति उस 
अत्यन्त तीच्र इन्द्रिय ( ॥067786 86786 ) शक्ति से समाविष्ट रहती है, 
जिसने उसे अबुद्ध किया है ।* रस्किन के मतानुसार प्राकृतिक क्रम का 
अध्ययन ईश्वरत्व की ओर उन्मरुख करता है। इसी से उसकी दृष्टि में प्रकृति 
इश्देव था व्यक्तिगत ईश्वर का पत्यक्ष प्रतिनिधि है। सम्भवतः प्रकृति एक 
चैलन कलाकार है, जिसका लच॒य विचारपूर्वचक रूप-सौन्दर्य को चयोतित करना 
है।* ऐसा छगता है कि रस्किन ने ऐन्द्रिय सौन्दय-बोध और ईश्वरीय 
सोन्दर्यानुभूति दोनों का सामंजस्य कछानुभूति में करने का प्रयास किया है। 
परन्तु रोजर फ्रे ने ( 77988ए 77 .3०४76008 में ) ऐन्द्रिय सौन्दर्य के 
रूप में सौन्दर्य-बोध और संवेगात्मक तुष्टि की दृष्टि से सौन्दर्य-बोध के पार्थक्य 
पर विचार किया है। उसके मतानुसार पहले जर्थ में सौन्दु्य कलाकृतियों में 
अनुभूत होता है, जहाँ पहले केवल कह्पनात्मक जीवन के प्रव्यक्षीकृत रूप ही 
च्यवहत होते हैं। दूसरे अर्थ में सौन्दर्य कुछ जअतीन्द्रिय हो जाता है जौर 
उसका सम्बन्ध संवेग के रसात्मक औचित्य और तीघचता से हो जाता है ।? 
यों रमणीय सहानुभूति कर्ता, कृति और ग्राहक में समवाय सम्बन्ध स्थापित 
करती है। इसीसे तेदोरलिप्स कछात्मक सौन्दर्य को समालुभूतिक मानता है । 
उसके मतानुसार समानुभूति का विपय हमारा विषयीभूत मन है, जो 
परस्पर आरोपित होने के कारण विषयों में अपने को खोज केता है। हम 
प्रायः दूसरों में अपने को अनुभव करते हैं और अपने में दूसरों को अनुभव 
करते हैं। दूसरों के चकछते हम असन्न, उन्मुक्त, व्यापक, उच्चतर या इन सभी 
के विपरीत अनुभव करते हैं । रमणीय सहृदयात्मक अनुभूति ( 7))9 
-3-९४५686 ०९७०४ ० 8एए08४ए ) था रमणीय समानुभुति रभणीय 
आनन्द का केवछ एक प्रकार ही नहीं है। अपितु अपने आप में स्वयं आनन्द 
हैं। अनुभूति की चरम सीमा पर समस्त रमणीय रसास्वादन व्यष्टि या 
समष्टि ( सस्भवतः साधारणीकृत ) दोनों रूपों से समानुभूतिक हो जाता है । 

१, श्मैज एक्सपी. पृ. १६५। २, इमेज एक्सपी. १६६ । | 

३, इमेज एक्सपी, प्‌. १६४ । 
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यहाँ तक कि ज्यामितिक, वास्तुकछात्मक ( 370॥+$९0607० ), स्थाप- 
त्यात्मक ( 4.९९४०770 ), झत्तिकापरक ( (/९१७०४० ) या रूप और रेखा में 
भी निहित है । जब भी हम किसी कछा में व्यक्तित्व का दुर्शन करते हैं ( मनुष्य 
के दोषों का नहीं अपितु कुछ ठोस मानवीयता का ), तो वह हमारे अपने 
जीवन की सम्भावना ओर प्रश्बत्तियों तथा महत्त्वपूर्ण व्यापारों में सांगत्य लाती 
और गुझ्न या कुहुक उत्पन्न करती है ।* इस प्रकार तेदोरलिप्स ने रमणीय 
समानुभूति को विशुद्धू रमणीय परिवेश में ग्रहण किया दै। क्योंकि वह 
कला को मानवीयता की दृष्टि से विशुद्ध ओर स्वतंत्र देखने का पक्षपाती है ।* 
जब कि हायम जेसे पूव॑वर्ती विचारक रमणीयाजुभूति में उपयोगिता को 
अधिक महस्व देते थे ।3 यद्यपि विशुद्ध रमणीय समानुभूति के क्षेत्र में नेतिकता 
या उपयोगिता को ही एक मात्र निकष नहीं माना जा सकता, क्‍योंकि 
रमणीय रसास्वादन इनसे किंचित्‌ सम्बद्ध होता हुआ इनसे परे का भी 
आस्वादन है । जिसे हम अधुना मनोव॑ज्ञानिक सौन्द््यवेत्ताओं की भाषा में 
'रसणीय बिम्ब” की समसानुभूति कह सकते हैं। कालूंझूस ने रमणीय व्यापार 
( 3०४४०४० 8०४ ४१४४7 ) के सेद्धान्तिक पहलू पर विचार करते हुए 
बताया है कि धारणा और संवेदून के मध्य में चुद्धि, प्रातिभज्ञान, कल्पना 
इत्यादि के योग से विभिन्न स्तरों के बिम्बों का निर्माण होता है। यह बिस्ब 
संवेदन की तरह पूण है, किन्तु धारणा की तरह क्रमबद्ध है । इनमें न तो 
प्रथम की अक्षय मखणता है न दूसरे का सूखा कंकाल ।* अतः काछग्रूस इन 
दोनों के मध्य में उस बिम्ब का कोई रूप मानता है। निश्चय ही कर्ता एुवं 
भावक में निहित वह रमणीय समानुभूति है, जो इनकी क्षमता के अनुरूप 
बिसव निर्माण करती है। रमणीय समानुभूति कर्त्ता कृति और सावक में 
जिसके द्वारा सम्बन्ध-स्थापना करती है--वह रमणीय बिम्ब है। क्‍योंकि वस्तु 
की संवेदना के द्वारा सर्वप्रथम कर्ता में बिम्ब का निर्माण होता है, जो कछा- 
कृति में बिस्ब-प्रतिमा का रूप ग्रहण कर लेता है। यहाँ बिम्ब-प्रतिमा से मेरा 
तात्पय स्थायी बिम्बों के निर्माण से है; क्‍योंकि कलाकृति में भी बिम्ब का 
प्रतिबिम्ब स्थाई विग्ब का स्वरूप धारण कर लेता है। जब वही बिम्ब आहक 
में प्रतिबिम्बित होता है, तो प्रारम्भ में प्रतिबिम्बित होने पर भी बिम्ब की 
रमणीयता या अभिरामता के अनुरूप एक स्थायी विग्ब का रूप धारण 


१, एस्थे, प्‌. ४०७। २, एस्थे. पृ. ४०७ । 


३, हि. एस्थे. पृ. १७९ 'यथ्पि ह्युम की वह उपयोगिता भी एक प्रकार कौ रमणीय 
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कर छेता है। यही अवस्था रमणीय समाचुभूति की अवस्था है, जो कर्ता, 
कृति और ग्राहक को समानान्तर भावभूमि पर उपस्थित करती है। भावक: 
की क्षमता के अनुरूप रमणीय समानुभूति के भी कतिपय सोपान होते हैं । 
उनके भ्रभाववश बिग्बीकरण की प्रक्रिया बिम्बों को कभी तदवत्‌, कभी आंशिक, 
कभी आभासात्मक और कभी केवछ महत्वपूर्ण अंशों को ही--चिरकालछ तक 
या क्षणस्थायी मानस-पट पर अवस्थित रख पाती है। जिसके फलस्वरूप बाद 
में चकछकर बिम्ब की स्थिति उस पराग या गंध की तरह हो जाती है, जो 
क्रमशः उड़्ता-जाता है, वेसे ही बिम्ब की बिम्बवत्ता भी अन्य विचारों के 
थपेड़े खाकर क्रमदः क्षीण होती जाती है; ओर भनन्‍्त में आलूम्बन विम्ब का 
केवक धारणा बिम्ब मात्र ही रह जाता है। कभी-कभी तो वह घारणा- 
प्रतीक का रूप धारण कर लेता है और उस्तकी बिम्बवत्ता ग्रायः समाप्त सी ही 
जाती है। ऐसा लगता है कि रमणीय समानुभूति की प्रक्रिया निरन्तर 
परिवर्तित होने वाली संवेग, संवेदन और चिन्तन मिश्नित प्रक्रिया है, जिससे 
बिम्बानुभूति में क्षण-च्षण परिवर्तन नवनवोन्मेष दोनों सन्निद्दित रहते हैं। 
किसी रमणीय वस्तु का बिम्ब धारणा बिम्ब से लेकर रमणीय बिम्ब तक के 
निर्माण-काल में, क्षण-क्षण परिवर्तित नवनवोन्मेष क्रिया पर ही आधारित 
रहती है, जो उसे रमणीय आलूम्बन-विम्ब के रूप में ढाल देती है । 

उपयुक्त विवेचन से स्पष्ट है कि ( महिमभद्ट की भाषा में ) सद्ददयत्य 
रसणीय समानुभूति का मू कारण है ।* रहस्यानुभूनि की तरह यह 
सहृदय के मन में होने वाली वह आत्मनिष्ठ प्रक्रिया दे, जिसमें भावना और 
चर्वेणा जेसे अभ्यासगत व्यापारों का प्राधान्य होता है ।* 


रमणीय समालुभूति ओर प्रत्यभिज्ञान 

परन्तु हेगेल और अभिनव गुप्त दोनों ने रमणीय समानुभूति को प्रत्यमि 
ज्ञानाव्मक माना है। हेगेल के कथनानुसार मन, जो आंतरिक ढंग से 
अपनी सावभौमिकता को जानता है, वह बाह्य आकारों में आच्छादित 
कलाकृतियों में पुन अपने को पहचानता है। किन्तु यह प्रत्यमिन्नान 
परम सत्य का बोध नहीं कराता बल्कि कलाक्ृति के रूप में मूछ रूप का 
उपस्थापक एक अनुकृति मूछक क्रिया व्यापार का चोतन करता है। नाटकों 
के प्रदर्शन में भी रमणीयाजुभूति प्रदर्शनात्मक होती है, क्योंकि प्रेज्षक 
'नाव्यकर्ता? में मूछ पेतिहासिक चरित का प्रत्यभिज्ञान करता है । जहाँ 
हेगेल यह मानता है कि कछाकृति अपने आप से कुछ परे की ओर संकेत 
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करती है, इस कथन को हम भारतीय विचारकों द्वारा मान्य अलौकिक 
अनुभूति के समानान्तर स्वीकार कर सकते हैं। हेगेक और अभिनवगुप्त 
दोनों के अनुसार रमणीयानुभूति में विषय और चिषयी दोनों का साधारणी- 
करण हो जाता है ।* यों प्लेटो की तरह रमणीयामुभूति में हेगेल भी कछा 
को बीच का आधार सानता है, जिसमें एक ओर तो करछावस्तु का 
प्रव्यक्ष-बोघ है और दूसरी ओर उसका विशुद्ध विचारात्मक आदर्श ज्ञान ।* 
हेगेक के अनुसार सासान्य मानवता के जागतिक भाव ही कला के ज्ाश्वत 
विषय हो सकते हैं । सावंभौमिक होने के कारण थे परम के ही व्यक्त रुप हैं । 
अत्तः उसकी दृष्टि में कछा परम सत्य की ऐन्द्रिय उपस्थापना है ।* अवतार- 
वादी विचार-धारा भी इसी सत्य का परिद्योततन करती है। भारतीय अबतार 
चस्तुतः ब्रह्म की ही कलात्मक अभिव्यक्ति हैं, जिनके कलात्मक रूपों का 
विकास्न भारतीय साहित्य और कला में प्रचुर मात्रा में हुआ है। हेगेल ने 
उच्चतस त्र॒यी ( कछा, धम, दर्शन ) के अत्यक्ष रूप को वाद ( 76४3 ) कहा 
है जिसका धर्म में समन्वय ( 59700688 ) होता है, और दर्शन में प्रतिवाद 
( 8700629 ) हो जाता है ।* हेगेल की कलाजुभूति और अवतारबादी 
अनुभूति में भी बहुत कुछ नेकव्य है; क्योंकि वह यह मानता है कि भावक 
आत्मभावन का आत्मनिष्ठ पक्ष है। यह उपादानों को ग्रहण करता है 
ओर इस प्रकार अनुभव करता है, जेसे वे उसके अपने हों। भक्त भावक भी 
आविभूत सत्ता में बल्यानुभूति का भावन अपनत्व भाव से ही करता है। 
अतः हेगेल और अभिनवशुप्त के विचारों से यह निष्कर्ष, अवतारानुभूति के 
समानान्‍्तर स्पष्ट निकलता है कि रमणीय भनुभूति वस्तुतः जीव या कला में 
ब्रह्म का प्रत्यभिज्षान है । 
आलग्र्बन वस्तु को रमणीय रस का उपजीव्य बनाने सें प्रव्यक्षीकरण 

था चस्तुबोध के अतिरिक्त अनुभूति और प्रत्यभिज्ञान का भी विशेष हाथ 
रहता है । क्योंकि नयी बस्तु और नए्‌ पान्न की अपेक्षा, ख्यातवृत्त-इतिहास- 
सिद्ध पान्न रमणीय समसानुभूति सें अधिक ग्राह्य सिद्ध होते हैं । इसका मूल 
कारण यह दे कि ख्यातवस्तु जब आलूम्बन वस्तु के रूप में गृहीत होती है, 
उसको रमणीय बिस्व-रूप में प्रस्तुत करने में संस्कारगत ज्ञान के अतिरिक्त 
स्घृस्यनुसोदित भव्यभिज्ञान का योग रहता दे । स्मृत्यनुमोद्त प्रत्यभिज्ञान 
आलम्बन वस्तु के पूर्वाचुभूत घारणा-बिग्ब को नई कछपनारओं तथा उद्दीपन 
२, कलाकृति के लौकिक और अलौकिक दो प्रकार के ज्ञान माने जाते हैं । 
2. कम्प. एस्थे, पृ. ३१६२। ४. कम्प. एस्थे. ए. ३१६२ । 
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उपादान हो सकते हैं। इसी से जआालुूम्बन वस्तु की अनुभूति जो वस्तुतः 
उसके धारणा-बिस्ब की अनुभूति है, केवक बोधात्मक या धारणात्मक 
अनुभूति तक ही सक्षम हो सकती है; जब कि आलूम्बन-बिम्ब की अनुभूति 
आहम्बन विम्ब की गुणात्मक ओर मान्नात्मक पूर्णता के अनुरूप कछा-पारखी 
अथवा काव्य-मर्मज्ञ भी सौन्दर्य वृत्ति या रमण बक्रत्ति की ऋमता के अनुसार 
सोन्दर्यानुभूति या रमणीयानुभूति है । 

गुणात्मक या मात्रात्मक परिपू्णवा था सौन्दर्यत्रत्ति था रमणबृत्ति की 
तीतच्र संक्रणशीछता के अभाव में अनुभूति के स्थान में वह केवल सौन्दर्य- 
बोध मात्र ( नयी कविता के सदश ) ही करा सकती है। अनुभूति की इस 
दया! में सहदय व्यापार का नितान्त अभाव-सा बना रहता है। इस कोटि के 
पाठकों सें भावात्मक संवेगों के स्थान में केवछ विचारोत्तेजनन का प्राधान्य 
हो जाता है। इस प्रकार रमणीय समानुभूति कृति एवं ग्राहक के अनुरूप 
कभी भावात्मक संवेगों से अनुप्राणित रहती है ओर कभी विचारोत्तेजना से । 
विश्वातीत रमणीय समानुभूति :--- 

समाजुभूति की उपयुक्त प्रद्नत्तियों के अतिरिक्त एक अवस्था विश्वातीत 
या सर्वातिशायी अनुभूति की भी दृष्टिगोचर होती है। भारतीय विचारक 
रमणीय अनुभूति को स्थायी मनोदशा भानते हैं ।* किन्तु श्ञापेन हावर ने 
रमणीय अनुभूति को प्रत्यय की अनुभूति कहा है--वह सभी सम्बन्धों से 
मुक्त इच्छा की तात्कालिक अभिव्यक्ति है ।* यह अवस्था तब आती है, जब 
ज्ञान इच्छा की सेवा से मुक्त हो और सहृदय सभी प्रकार के वेयक्तिक तत्वों 
से मुक्त हो । इसलिए यह - विश्वातीत अनुभव है । दिक्‌ , काल ओर कारण 
मानव चुद्धि के रूप हैं, जिनके बल पर प्रत्येक प्रकार ( प्रत्यय ) की एक 
सत्ता, जो सचमुच एकमान्न सत्ता है, अनेक समान सत्तायुक्त रूपों में स्वयं 
व्यक्त होती है, भौर लगातार क्रमशः असंख्य बार प्रकट ओर अप्रकट होती 
रहती है । प्रज्ञाव्मक रूपों के हवारा आकम्बन वस्तु का सहज् बोध अन्तरस्थ 
ज्ञान है, किन्तु चस्तु का वह सद्दज बोध, जो इन रूपों को बहिरस्थ कर देता 
है, वह विश्वातीत ज्ञान है । अतएवं शापेनह्ावर के मतानुसार यह विश्वातीत 
ज्ञान तब उपलब्ध होता है, जब कछा-पारखी स्वयंप्रकाशज्ञान के 
द्वारा किसी सुन्दर कछाकृति का चिन्तन करता है । इस प्रकार कलाक्ृति 
के प्रति जो धारणा बनती है, वह वस्तुतः कलाकृति के श्रति बनने वाली 
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धारणा है, जिसकी श्मणीय समानुभूति की भरक्रियाकाछ में सहृदय का 
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निर्वेचक्तिकरण हो जाता है । शापेनहावर के इन कथर्नों से स्पष्ट ह॑ कि 
उसने जिसे विश्वातीत अनुभूति कहा है वह वस्तुतः अपने पेन्द्रिय संवेदग 
से परे उन्मु"क्तावस्था की रमणीय समानुभूति ही है । 


ब्रह्मानन्द ओर समालुभूति 

चेदान्तियों के अनुसार अविश्वामाया के आवरण के चछाे ब्राप्म या आत्म- 
स्वरूप का दर्शन नहीं होता, जीव रजोगुणी अवस्था में भोगासक्त अर्थात 
ऐेन्द्रिक बना रद्दता है। अविद्या साया के आवरण का भेदन द्वोने पर सत्- 
गुणी अवस्था में द्रष्टा आत्म-स्वरूप का दर्शन करता है-या अपने कावरण- 
हीन आत्म-स्वरूप को पुनः पहचान लेता है, जो बह्मानन्‍्द्‌ या आात्मिक आानन्द 
का कारण है। यह भानन्दावस्था भी वस्तुतः अतीन्द्रिय आनन्दावस्था ही 
है इसकी भावन-प्रक्रिया में उद्दीपन विभावों, संचारी भावों और अनुभावों 
का योग नहीं होता, सम्भवदः इसी से यह समाधि या तुरीयावस्था का भी 
कारण है ।* आत्म-स्वरूप जब तक अविद्यामाया के आवरण में है, तभी दक 
वह आलूम्बन वस्तु ( (00]९००४४७ ) है, किन्तु विद्यामाया के द्वारा उम्रका 
प्रत्यभिज्ञान या पुनः पहचान, उसके आलसम्बनत्व को दूर कर उसके आश्रवन्व 
को ( आत्मनिष्ठ बनाकर ) प्रतिष्ठित करता है । इस प्रक्रिया में आलम्बन 
( आत्मा ) का आश्रय-रूप में गृहीत होना और ज्ञाता आश्रय का उत्तरोत्तर 
अपने अहं को विसर्जित कर दोनों का एकात्म हो जाना ही बल्मानन्द का मुन्द 
रूप समझा जाता रहा है; जेसा कि शेवों के 'जहमिदम! या 'अहं ब्रह्मारिमः, 
'ब्रह्य-वेद्‌ ब्रद्देव भवति! 'तत््वमसि? 'जानहि तुमहि तुमहि होह जाई! में 
जालस्बन आश्रय ( 0)]००४४० 8परशुं४०७ ) और ज्ञाता जाश्रय ( )200 907 
8पॉ.०० ) की ही एकता कक्तित होती है । ऐसा छगता हैं कि इस स्थिति में 
समानुभूतिक प्रक्रिया जैसी कोई वस्तु नहीं रह जाती, बल्कि वह केंचक दार्शनिक 
प्रत्यभिज्ञान की क्रिया को चरितार्थ करती है जहाँ जीव अपने सत्यस्व॒रूप शिव 
' को जान कर शिव हो जाता है । 


रसानन्द ओर समाजुभूति 
परस्तु रसानन्द्‌ में आश्रय और आलरूग्बन एक दूसरे में छय नहीं होते ।* 
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१. रस ग॑. ए. ९० । रसगल्ाधर कार के अनुसार श्री ब्रक्षानन्दास्थाद आलूमखन 
विषय-विहीन छुद्ध आत्मानन्द जिसमें अवण, मनन, भिदिध्यासान आदि 
व्यापार निद्वित हैं । 

२, इन एस्थे प्‌. १०८ यों आश्रय का निवेगक्तिकरण पाश्षात्य और पौर्बात्य दोनों 
विचारक मानते हैं । 
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आश्रय और जालम्बन के बीच में प्रायः उद्दीपन शनिर्वाय ही होता है।* 
यथ्रपि आल्म्बन और आश्रय में अविनाभाव सम्बन्ध रहता है। ब्ह्मानन्द में 
आश्रय, आलम्बन आत्मस्वरूप या ब्ह्मस्वरूप का दृष्टा होता है भोक्ता 
नहीं। परन्तु रलानन्द में जआाश्रय आलम्बन का द्रष्टा नहीं भोक्ता होता है । 
क्योंकि साधारणीकृत अवस्था में रख-चर्वणा-ब्यापार भारतीय विचारक मानते 
हैं १ इस दशा में जालम्बन के प्रत्यभिज्ञान की क्रिया मुख्य न होकर गौण 
रहती है, क्योंकि आलस्बन द्वितीय व्यक्ति के रूप में केवछ दृश्य नहीं अपितु 
आस्वाद्य रहता है। इस प्रक्रिया का काव्याव्मक वर्णन उपनिषदों में देखा 
जा सकता है। जहाँ यह कहा गया दे कि 'प्रारम्भ में में एक ही था; आनन्द 
के छिए एक से दो (पुरुष और खत्री) हो गया!?--उसमें आश्रय और 
आकम्बन की हुत सत्ता की अनिवायता का रहस्य रखानन्द की दृष्टि से 
' स्पष्ट प्रतिबिम्बित होता है। सम्भवत्ः इसी से उपनिषदों में 'में ही रस हूँ? 
ऐसा नहीं मिलता । उसका रसस्वरूप सदेव तृतीय पुरुष में ( रसो वे सः ) 
आता है। एतएव रसाननद्‌ में रसस्वरूप आलूम्बन ब्रह्म सदेव वह! ही 
रहता है। वह कभी 'में? नहीं होता ॥ इस परम्परा में आने वाला रखानन्द का 
चातक भक्त अपने भगवान को सदेव आहम्बन के रूप में ही देखने का 
अभिलाघुक रहता है; जो गोस्वामी तुल्लीदास की “जन्म जन्म सियराम पद 
मोहि वरदान न आन” जेसी अभिलाषाओं में व्यक्त होता रहा है । यद्यपि 
अभिनव गुप्त रमणीयानुभूति में आश्रय और आलम्बन की एकता के अ्तिपत्षी 
हैं;” किन्तु साहित्य एवं कछा की अपेक्षा ऐसा दर्शन में ही अधिक सम्भव है । 
अवतारवादी साहित्य एवं कछा की अभिव्यक्ति जिस भक्ति को रसवत्ता से 
अनुप्राणित होती रही है, वह भक्ति अपने भक्त में अजल्न स्रोत अचछुण 
रखने के लिए आर्विभूत या अभिव्यक्त भगवान्‌ को स्ंदा आलूम्बन रूप में ही 
पाने की अपेक्षा रखती रही है। इस प्रकार ब्रह्माननद में आश्रय का आलूम्बन 
में विसर्जन और रसाननद में आलूम्बन का सदेव प्रथक्‌ अस्तित्व में होना--- 
इन दोनों में स्पष्ट अन्तर दोतित होता है । 


विशुद्ध आत्मा या बहा, त्रह्मानन्द के रूच्य हो सकते हैं, रसानन्द के 
नहीं । रसानन्द में उनका आर्विभूत रूप ही जो सेन्द्रिय और संवेद्य है, जो 
हइृश्य और भाष्य है, ग्रहीत हो सकता है। अतएव साहित्य और कछा जो 
आश्रय और आलूम्बन की अभिव्यक्ति की अपेक्षा रखते हैं---आविभूंत, व्यक्त 





१. रस. गं, पृ. ९३ | २. रस, ग॑. पृ. ९० । ३. बृ, उ, १, ४, ३ । 
४, इन, एस्थे, पृ, १०८ में विशेष द्वष्टव्य । 
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और प्रकट आलूम्बन ही उनका उपजीष्य हो सकता है। किसी भी कलात्मक 
अभिव्यक्ति में विल्कुछ अचित्य का रूपांकन और कल्पनातीत की कढ्पना 
दुरूह ही नहीं असम्भव जेसी छगती है। यदि उसके अस्तित्व को स्वीकार भी 
कर लिया जाय तो साहित्य पुर कला की रसवत्ता, भावुकता ओर रमसणीयता 
की दृष्टि से अभिव्यक्तिगत गुर्णों और मात्राओं से युक्त होकर तथा सेंद्रिय 
और संवेय होकर ही वे आाह्य हो सकते हैं। मात्रा, शुण और वंशिष्व्य के 
बिना कल्लाभिव्यक्ति में उनकी धारणा ( (/0700[00 ) का निर्माण कठिन हैं; 
और साधारण प्रतीक के अभाव में याँ तो दर्शन में भी किसी प्रकार का 
चिन्तन सम्भव नहीं है, किन्तु साहित्य एवं कछा में तो उनकी चिन्तना, 
कल्पना और सृष्टि ही नितान्त दुरूह है । 


सामान्य अनुभूति और रमणीय कल्लाजुभूति 

सामान्य अनुभूति देनिक वातावरण की प्रतिक्रियाओं से प्रभावित होती 
रहती है। उसमें ऐन्द्रिक, सुखात्मक या दुःखात्मक जीवन के बोध अनुस्युत 
रहा करते हैं, किन्तु रमणीय कछानुभूति वह निर्वेषक्तिक ( ->०ंगपएं 
0प७7860 ) अज्लुभूति है, जहाँ भोक्ता अपनी वेयक्तिक सीमाओं से मुफ्त 
होकर किसी कछा कृति विशेष का अनुभव करता है। सामान्य अनुभूति में 
प्रत्यक्ष-बोध का प्राधान्य होता है, जबकि रमणीय अनुभूति में प्रत्यक्ष-योंध 
ओर उससे प्रेरित अन्य कलात्मक बोधों का विशेष योग होता हैं। रमणीश्र 
अनुभूति को हस कछा के माध्यम से आत्मगत साक्षात्कार कद सकते हैं । 
धार्मिक चिंतन में भी जब एक पूजक विष्णु की मूर्ति का आलम्बन वस्तु के 
रूप में चिंतन करता है, उस स्थिति में वह आहम्बन मूर्ति केंवछ स्थूछमूर्ति 
सातन्न नहीं होती, अपितु उसके भावों की मूर्ति हो जाती हैं। अपितु वह 
मूर्ति के स्वरूप का नहीं अपितु भाव-मूर्ति ( इमेगोडेयी ) का बिम्बग्रहण 
करता है। वह मूर्ति केवल विष्णु की अनुकृति मान्न नहीं है, अपितु प्रेत्चक की 
समस्त रमणीय वचासनाओं से अलुप्राणित उसकी रमणीय कलछानुभूति फो 
इतरलोक में पहुँचाने वाली साधन-वस्तु है। इस दृष्टि से रमणीय कछानुभूति 
की दो सीमाएं दृष्टिगत होती हैं--एक तो वह, जहाँ उपास्यवादी ज्ैन्न में 
कलछानुभूति भक्ति-लाधना का साधनमान्न है। इस क्षेत्र में जिन अचतारों 
की मूर्तियाँ ग्रहीत होती हैं वे सक्त की व्यक्तिगत साधना के केन्द्र बैयक्तिक 
उपास्य होते हैं। इस साधना में वेयक्तिक उपास्य-रूप का इतना क्षधिक 
प्रभुत्व होता है, कि भक्त प्रायः अपने इष्ट के रूपों को केन्द्र मानकर उसके 
रूप को ( आत्मरूप के रूप में ) समस्त विभिन्न रूपों में देखता है। यह 
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उपास्यवादी क्षेत्र की वह कछानुभूति है जो विशुद्ध 'स्वान्तःसुखाय” है। इसके 
अतिरिक्त अचतारवादी कछानुभूति का एक दूसरा चेत्र भी है, जहाँ वह 
विशुद्ध साहित्य एवं कला के रुप में स्वयं साध्य है। जहाँ अवतार-मूर्तियों 
को कलानुभूति विभिन्न भारषों और रसों से आपूरित द्ोकर की जाती है। 
इस दृष्टि से दशावतारों की मूर्तियाँ विभिन्न भावाचुभूतियों के विशिष्ट आलूग्बन 
रूपों में दृष्टिगत होती हैं । विभिन्न रसात्मक रूपों में उनको निम्न प्रकार से 
उपस्थित किया जा सकता है-- 


प्राचीन रस रमणीय अवतार बिम्ब 
आंगार कृष्ण 

वीर राम, कठिक 

रोड परशुराम, नुसिंद 
द्वास्य वामन 

अद्भुत मत्स्य, कूर्म 

भयानक वराह 

शान्त बुद्ध 


अवतारवादी सौन्द्य-चेतना उपास्यवादी अधिक होने के कारण अबतार- 
मूर्तियों के बीभत्स रूप का बहिष्कार करती रही है। अतपएृव उनकी कोई भी 
मूर्ति बीभत्स का भाव नहीं उत्पन्न करती । इसके अतिरिक्त सवंशक्तिमान 
ब्रह्म का आ्बिभूत रूप होने के कारण अचतारों के जीवन में करुण प्रसंगों 
के होते हुए भी उनके समस्त अवतारपरक व्यक्तित्व की परिचायिका कोई 
करुण मूर्ति नहीं दृष्टिगत होती। इसका मुख्य कारण यह है कि समस्त 
अवतार-रूपों का प्रयोजन करुण-स्थिति का विनाश कर जन-जीवन में नए 
उत्साह और नयी चेतना का संचार करना रहा दै। अवत्तारवादी उपास्यों 
का 'करुणायतन” रूप भी करुणानुभूति का ग्योतक नहीं अपितु करुण-दुशा को 
द्रवित कर नयी-स्फूर्ति-प्रदान करने वाली स्थिति का सूचक है। महाकरुणा से 
युक्त बुद्ध भी दूयनीय अचस्था के विनाशक रहे हैं, जेसा कि प्रायः अवछोकि- 
तेश्वर जैसे से महाबोधिसत्वों के संकल्पों से दिदित होता है। इस प्रकार 
अवतारों की विविध मूर्तियों ओर उनके छीछा-आख्यानों में हम विविधात्मक 
रमणीय कछानुभूति का दर्शन करते हैं, जो स्वयमेव साध्य है। 


रमणीय बिम्बोद्भावना 


साहित्य एवं कला की अन्य निर्मितियोँ की तरह अवतारबवादी कछानुभूति 
विविध अवतारों एवं अवतार-रूप में मान्य पुरुषों की कलात्मक अभिव्यक्ति पर 
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मुख्य रूप से आधारित रही है। यों सामान्य कला-कृति के निर्माण में 
कवि या ककाकार जिन गुर्णो की अपेक्षा रखते हैं, उन्तें रमणीय बिस्वोंदू- 
भावना का सर्वप्रसुख स्थान है । संवेदनशीर एवं म्ंग्राही कलाकार 
प्रायः सभी दिशाओं से बटोर कर अनेकशः छुवियों एवं विम्बों का कोश 
अचेतन में संचित रखता है । अनेक वस्तुओं ओर पदार्थों मे सजी हुयी दूकान 
की तरह या विविध प्रकार की मूर्तियों, चित्रों, मरे हुए पश्च-पक्षी, पौधों के 
संग्रहालय के सदश उसके पश्चवग्राही मन में लघु या बृहत्‌ , चतुंछ था लम्प्रे, 
सुखद या दुखद अनेक रूपों वाले बिस्बों का कोश उप्तके मन में ज्ञान या 
अज्ञात या किंचित्‌ ज्ञात रूपों में विद्यमान रहता है। इन मार्मिक छवियों 
के एकन्रीकरण के निमित्त मानसिक और शारीरिक दोनों अकार पे उसे प्रायः 
एकोन्मुख होकर अमण करना पड़ता है। वह अनेक गावों, नगरों, घहरों 
और देश-विदेशों में तथा जंगू, समुद्र, नदी, पर्वत, प्रपात या ऐतिहासिक 
स्मारकों और भपञ्नावशेपों में घूम कर प्राकृतिक, प्रादेशिक, आदिसज्ातीय, 
चैयक्तिक और सामाजिक दृश्यों और छुवियों के पिस्व अचतवय भानसकोश 
में संचित किए. रहता है । दूसरी ओर सानसिकर दृष्टि से स्थानांथ, 
राष्ट्रीय, विदेशी, धार्मिक, पौराणिक, आख्यानात्मक, इतिवृत्तात्मक, राष्ट्राय 
या जातीय महाकाव्य, काव्य, नाटक या कथा-कृतियों के अध्ययन द्वारा, 
उनमें रूपांकित घटनात्मक, ( युद्ध, संघ, प्रकृति-वर्णन, महाप्रलुथ, महामारी, 
अकाल, अश्निकांड इत्यादि का ) या पान्नात्मक कछातत्वों के बिस्व भी एकत्रित 
करता रहता है । इस प्रकार मानस-शब्द-कोश की तरह उसका चिरसंचित 
बिस्बकोश भी अलुकृृव या मौलिक कछाक्ृतियों की सृष्टि में विशिष्ट थोगदान 
करता रहता है। जिस प्रकार चिन्तक और दार्शनिक अपने भावों और 
विचारों को व्यक्त करने के लिए अपने संचित विचारणा-कोश के शब्दकोशों 
के माध्यम से व्यक्त करते हैं तथा आकलन, विश्लेषण, संछेपण, सम्मिश्रण, 
समन्वय था विवेचन के द्वारा सावोद्धावना या बिचारोद्धावना करते हैं, उम्री 
धकार कलाकार भी अपने बिग्बकोशों की एकत्रित राशि से मौछिक कलाकृति 
की सर्जना के लिए नूतन विग्बोद्धावना करते हैं । 


यहाँ प्रश्न यह उठता है कि उसकी विस्वोद्धावचना का भूल आलम्यन 
क्या है ? निश्रय ही जिस कलछाकृति की रचना का वह संकल्प करता है. वह 
किसी विशिष्ट आलम्बन वस्तु के आलूम्बन विम्ब की तदूबत्‌ लनुकृषनि होती 
है या उससे उस्मेरित होकर नवोद्धावित होती है। कछाकार उद्मेरित 
अनुक्ृतिमूछक रचनाओं में भी विशिष्ट जारूम्बन बिम्व को मुख्य आधार 
रख कर अनेक नए संचित बिग्बों के रमणीय तत्वों को उस पर आरोपित करने 
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का प्रयास करता है। उसकी कृति मूल आलम्बन बिस्ब का जालूम्बनत्व 
ग्रहण करते हुए भी अनेक बिस्‍्बों की सौन्द्य-राशि से अरूकृत हो जाती 
है। परिणामस्वरूप बिम्ब-निर्माण की प्रक्रिया एक प्रकार से सौन्दर्य-निर्माण 
की प्रक्रिया बन जाती है। इसी से बिम्ब-निर्माण की प्रक्रिया में उसे सम्मान्ना, 
एकरूपता, सुव्यवस्था, ओऔचित्य, विविधता, जटिछता, संगति, आनुगुण्य, 
संयम, व्यंजना, स्पष्ठता, मसणता, कोमछता, वर्ण-प्रदीध्ति' इत्यादि का मन 
ही मन अनुचिंतन करना पड़ता है | प्रजापति भपनी सृष्टि ( सरस्वती ) 
पर जैसे स्वयं मुग्ध हो गए थे चेसे ही कछाकार भी अपनी नव्य नूतन 
विम्बोद्धावनाओं पर सुम्ध हुआ करता है । बिस्बोज्भचावना की प्रस्तुत 
प्रक्रिया में बिग्बकोश का रमणीय अंश ही संन्निविष्ट होता है, इसी से इस 
प्रक्रिया को रमगीय बिम्बोकहूवना कहना अधिक युक्तिसंगत प्रतीत होता है। 


भक्त कवियों की रमणीय बविम्बोह्लावना पुराणों से ग्रहीत अवतारवादी 
विम्बों की सश्चित राशि से निर्मित समथुगीन अवतार-कृतियों के रूप में 
वस्तुतः रमणीय बिम्बोद्धावना की क्रिया है । पुराणों में इस प्रक्रिया को बड़े 
अनोखे ढंग से व्यज्जित किया गया दे । पुराणों में वर्णित 'विक्ोत्तमा! नाम की 
सुन्दरी अप्सरा की कथा में कहा गया है कि उसका निर्माण संसार की सुन्द्रतम 
चस्तुओं के तिलू-तिछ भर उत्तम अंशों से हुआ था । इसी से तिलोत्तमा 
अत्यन्त सुन्द्री थी । यदि इस कथा का विश्लेषण किया जाय तो स्पष्ट 
प्रतीत होगा कि कलाकारों या साहित्यकारों द्वारा रमणीय बिम्बकोश की 
सर्वोत्तम राशि से निर्मित होने वाली यह रमणीय बिम्बोकर्धावना की विशेष 
प्रक्रिया है। भयाचित या अनायास ढड् से व्यक्त होने वाले रमणीय बिश्बों में 
अचेतन मनमें पू्र॑सब्चित राशि का सर्वोत्तम अंश परिकत्पनात्मक प्रक्रिया 
द्वारा मिलकर नये बिग्ब की उद्धावना किया करता है। मध्यकालीन भरक्तों में 
अचतारों की भाव-प्रतिमा्ों के द्वारा उन्हें कलात्मक बिम्ब रूप में प्रस्तुत 
करने की विशेष भ्रकृति रही है। उपास्य-उपासक सम्बन्ध भाव से भ्रक्त 
कवियों एवं कलाकारों मे अवतारी उपास्यों को राजा, सम्राट, दानी, आश्रयदाता 
रक्षक जेसी बिग्ब-प्रतिमाओं में व्यक्त किया । वहाँ स्वयं उनके बिम्ब भी उनके 
प्ैयक्तिक आत्मविवेदनपरक व्यक्तित्व में व्यञ्ञित होते रहे हैं। इसके अति- 
रिक्त भक्त कवियों ने अवतारों की अवतार-लीकार्ओों को अपना उपजीब्य 
बनाकर नव्य-नूतन बिश्यों से भर दिया है। हेगेल कलाकृति का उद्बम मानव 
आत्मशक्ति में मानता है। उसकी दृष्टि में ककाकृति आध्यात्मिक व्यापार का 





१. सौ. त. भू. ४-६ । 
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प्रतिफल है । यह केव् बाह्य प्रकृति का स्वाभाविक विकास नहीं है, प्रस्युत 
कछाकृति कछाकार की खूजनात्मक बृत्तियों के द्वारा स्वरूप ग्रहण करती है ।* 
बिम्बोद्धावना की क्रिया किपघ्ती न किसी रूप में प्राचीन आचार्यों द्वारा 
भी न्यूनाधिक चर्चा का विषय रही है। अभिनवयुप्त ने नाटक की अली किक 
रसात्मकता का स्थापन करते हुये जिन अनुकरण, प्रतित्रिस्ब, चित्र, साइश्य, 
आरोप, अध्यवसाथ, उद्रेक्षा, स्वप्न, माया और इन्द्रजाल' आदि का उल्लेग्य किया 
है, उन सभी का परोक्ष था प्रत्यक्ष सम्बन्ध कला-निर्मिति में बिम्बोद्धावना की 
विभिन्न प्रक्रियाओं से दीख पड़ता है । इनके पूवंवर्ती भरत ने रलोस्पत्ति के 
क्रम में उनसे सम्बद्ध जिन वर्णों और देवताओं का उद्चेख किया है, थे एक 
प्रकार से रस के ही बिम्बीकरण या बिम्बोद्धाचना में आधारभूत उपादान का 
कार्य करते हैं ।? क्‍योंकि चर्णों के साथ मिश्रित विभिन्न देवताओं को थे 'भाव- 
प्रतिमायें? जो भारतीय संस्कृति, सूर्ति-कछा एवं पूजा की विधियों में और कोक- 
प्रिय पौराणिक साहित्य द्वारा जन-मन-मानस में व्याप्त रही हैँ। उनके माध्यम 
से विभिन्न अदृश्य रसों की बिन्बोद्धाचना अधिक सहज ढड़ः से साकार हो सकी 
है। प्राचीन आचाय देव-सृष्टि को संकल्प की देन मानते थे और मानव-सृष्टि 
को प्रयत्न की ।” इस उद्ति में देवसष्टि का सांकरूप्य मनुष्य की उस दिव्य 
ओर मानसिक धारणा की ओर संकेत करता है, जो संकर्पात्मक ज्ञान से 
“धारणा बिम्बर! का त्षिर्माण करती है। कछाकार या साहित्य-स्रश इन्हीं घारणा- 
बिस्बों को मूल आधार बनाकर रेखांकित, स्वरांकित या झाब्दांक्रित प्यक्नों के 
द्वारा नवीन बिम्बों की उद्धावना में सक्षम होते हैं। रमणीय बविम्बीकरण की 
प्रक्रिया का एक विशेष उपलछक्षण है--सामान्य की अपेक्षा विशिष्ट का मद्ृत्व- 
स्थापन । इस विचारणा की किश्चित्‌ झलक अभिनवगुप्त की इन पंक्तियों में 
दृष्टिगत होती है । उनके कथनानुसार विशेष छक्षण, साम्रान्‍न्य लक्षण के उदा- 
हरण होते हैं, क्योंकि उनमें सामान्य छक्तण का निर्देश क्रिया जाता है । 
विशेष लक्षण के ब्रिना सामान्य लक्षण को दिखाया नहीं जा सकता। 
(निर्विशेष॑ न सामान्यस) ।" अवतारत्व स्वतः सामान्य परमात्मतत्व के विश्शिष्टी- 
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करण की प्रक्रिया है | क्योंकि अवतारों की रमणीय बिस्बोद्धावना( जो सामान्य 
परमात्म तत्व का विशिष्ट रूप है ) सामान्य एवं सर्वव्यापी ईश्वर का भी बोध 
कराने की क्षमता प्रस्तुत करती है। अतएव अवतारवादी अभिव्यक्ति अनेक 
दृष्टियों से साहित्य एवं कलामिध्यक्ति के समानान्तर दीख पढ़ती है । भक्त 
कवियों एवं कलाकारों ने सर्व-सामान्य प्रतीत होने वाले सर्वेश्वरवादी ईश्वर को 
विशिष्ट अवतार-रूप में देखने का प्रयास किया। विशिष्ट बिम्बोक्धावना ही 
वस्तुतः अवतारवत्‌ बिश्बोद्धावना है, क्योंकि पुराणकारों के अनुसार अवतारवत्‌ 
उद्धावना से अक्षर, सनातन, विभ्ु, चेतन्य, उ्योतिःस्वरूप वेदान्तियों के 
परमत्रह्म की ही नेमितिक उत्पत्ति रसरूप में ( सम्भवतः रसो वे सः ) के रूप 
में बतायी गयी है। उसका आनन्द स्वाभाविक है पर उसकी उत्पत्ति कभी- 
कभी होती है । उसी अभिव्यक्ति का नाम चैतन्य-चमत्कार अथवा रस है । 
जरह्य का आदिम विकार अहंकार कहा जाता है। उसी अहंकार से अभिमान 
ओर अभिमान से तीनों छोक की उत्पत्ति मानी जाती है। अभिमान से रति 
का जन्म होता है ( सोइकामयत ), वह रति व्यभिचारी आदि भावों से 
परिपृष्ट होकर शशज्ञार हुआ ।* यहाँ बरह्मसत्ता को अहं और अभिमान में प्रस्तुत 
करने का अयास-कलात्मक अभिव्यक्ति के क्षेत्र में ब्रह्म को सामान्य से विशिष्ट 
रूप में उपस्थित करना प्रतीत होता है | इसे ब्रह्म की ही रमणीय बिम्बोद्धा- 
चना की एक प्रक्रिया कहा जा सकता है। इस प्रकार कलाभिव्यक्ति की दृष्टि से 
कलाकार और साहित्यकार दोनों का मुख्य कार्य रमणीय बिम्बोद्धाचना दे । 
किसी भी कछाकृृति के स्थूछ निर्माण के पूर्व उसके मन में कतिपय क्रात्मनिष्ठ 
कारय-व्यापार चलते रहते हैं, प्राचीन था अर्वाचीन चिन्तक उन्हें साहित्यकार 
या कछाकार की मनोणशत शक्ति या क्षमता के रूप में स्वीकार करते हैं। इस 
प्रसद़' में देखना यह है कि रमणीय बिम्बोद्धावना में वे कौनसी झाक्तियाँ है जो 
प्रत्यक्ष या परोक्ष रूप से सहायक होती हैं ।* 


प्रतिभा 


कवि था कछाकार की अभिव्यक्ति में रमणीयता-विधान जिन शक्तियों के 

द्वारा सम्भव है। उनमें प्रतिभा का विशिष्ट स्थान है। क्योंकि उसके महत्व की 

पूर्वी और पश्चिमी, प्राचीन एवं अर्वाचीन सभी ने किसी न किसी रूप में चर्चा 

की है। भारतीय विचारकों में कविराज जगन्नाथ प्रतिभा को ही काव्य का 

मुख्य कारण मानते हैं, जो काव्योपदान के रूप में अब्ुकूछ शब्द और अर्थ 

जुटा सके । इस सन्दर्भ में शब्द, भाव इत्यादि की संयोजना में उनके मता- 
ह १२. अप्नि, पु. का. शा. ९. १७। २, रस. गं. प्‌. २५-२७ । 
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नुसार नव नवोन्मेषशालिनी छुद्धि का कार्य रहता है । यह प्रतिभा किसी-क्स्री 
देवता अथवा किसी महात्मा पुरुष की प्रसन्नता था झाख, काच्य, हतिहाल 


अन्तृति के पर्यालोचन तथा व्युत्पत्ति, निषुणता और अभ्यास ने सम्बद्ध ह है 
व्युप्पत्ति, अभ्यास और अदृश्ट ये तीनों मिरूकर प्रतिभा को उत्पन्न करते 


हैं ।! इनसे पूर्च रूहूट और चामन भी केवछ प्रतिभा को ही काव्य का कारण 
मानते थे। दंडी, वाग्भट और पीथूषवर्ण ने प्रतिभा च्युत्पत्ति, और अभ्यास 
तीनों का योग काव्यनिर्मिति में माना है। इनमें दण्डी ने प्रतिभा को नेस- 
गिक बताया है। रुद्वट ने सहजा और उत्पादा शक्तियों की चर्चा की है। उनकी 
इृष्टि में जिसकी प्राप्ति होने पर समाधिस्थ मन में अनेक अर्थ स्फुरित होने 
लगते हैं, कोमछ कान्‍्त पदावली इशष्टिगोचर होने कगती ह--उसे शक्ति कहते 
हैं। वामन के अनुसार कवित्व का बीज 'प्रतिभान' है। मम्मद ने छोक-व्यवहार 
शाखाध्यायन, अभ्यास आदि के साथ प्रतिभा को ही सम्भवतः शाक्ति के रूप 
में उन्लेख किया दहै। वाग्भट के भन्लुसार प्रतिभा कारण है, ब्युत्पत्ति स्रूषण हैं, 
अभ्यास काव्य-रचना सें प्रगति है। प्रतिभा उत्पन्न करती है, च्युत्पत्ति खो ल्द्यं 
छाती है। अभ्यास से शीघ्र मिर्माण होता है। ये भी प्रतिभा का अर्थ नय्री- 
नयी सूझ मानते हैं । राजशेखर के जनुसार समाधि, मानस और अभ्यास 
बाह्य प्रयास हैं--ये दोनों मिलकर काध्य-शक्ति प्रकट करते हैं। इनकी दृष्टि में 
प्रतिभा कारयिन्नी ( सहजा-आहार्या-औपदेशिकी ) भोर भावयिश्री दो प्रकार 
की होती है | उपर्युक्त उदाहरणों से स्पष्ट है कि भारतीय प्राचीन आलोचर्को 
ने प्रतिभा को काव्य की शक्ति के रूप में अहण किया है। पश्चिमी धिचार- 
धारा के विपरीत पूर्व में काव्य कौर कछा को एथक्‌-प्थक्‌ स्थान मिछा था 
इसीसे भारतीय विचारकों ने काव्यमात्र के ही कारणों में भ्रतिभा का स्थान 
माना है। परन्तु प्रतिमा की जो विशिष्ट स्थापनायें उनके द्वारा की गयी हैं 
उनसे यद्द स्पष्ट अतीत होता है कि काव्य के साथ अन्यान्य कछा भीर' साहित्य 
की अभिव्यक्ति के छिये भी प्रतिभा जावश्यक होती है जेसा कि पश्चिमी 
विचारक मानते रहे हैं अतः सौन्दर्य-विधान या कलछाकृति के निर्माण में 
प्रतिभा बुद्धि की वह क्षमता है, जो नये शब्द, नये भाव और नये बिम्ब का 
सद्यः स्फुरण कराती है। पाश्चात्य विचारकों की दृष्टि में प्रागनुभविक ज्ञान 
( & 27000 4६70ण9)6026 ) जो स्वयंप्रकाश ज्ञान या प्रातिभ ज्ान का 
आदि तत्व है, सूचम पर्यवेज्षिणी शक्ति ( साहित्य, संसार और समाज तीनों को 
सूचम दृष्टि से संवेदनशीक होकर देखने की शाक्ति ) और उद्धाचना वाक्ति 
१२. कम्प. एस्थ, प्‌. ४५० । हेगेल न सजन (त्मक काये-कछापों के कदपन |; प्रांतमभा 
और प्रेरणा तीन रूप माने हैं। मेरी दृष्टि में प्रतिभा का स्थान सर्वप्रमुख 
विदित होता है । 


आधुनिक ज्ञान के आलोक में ८४९, 


( किसी तथ्य को पूर्वापर सम्बन्ध बनाकर नूतन परिकल्पना करना--जिसमें 
अन्तःस्थ और बहिःस्थ करपना के उड़ान की पूर्ण स्वतन्त्रता रहती है) 
तथा अभ्यास---जो कर्ता में मादक द्वव्य के व्यसनी की तरह एक ऐसी आदत 
डाल देता है, जिससे कर्ता और कृति में समवाय सम्बन्ध हो जाता है--ये 
चार तत्त्व भ्रतिभा के अभिन्न अड्न समझे जाते रहे हैं । 
रचनात्मक खूझ ( (/०९६४४ए४७ 7702297 ) 
आधुनिक मनोविज्ञान ने पशु, मजुष्य या अन्य प्राणियों में नई सूझ 
की सत्ता सानी है, जो प्रतिभा का अधुनावन स्वरूप जान पढ़ती है। निश्चय 
ही वेज्ञानिक एवं कछाकार में क्रमशः एक ऐसी सूझ का विकास होता है, डिसे 
विज्ञान और कछा दोनों दृष्टियों से 'रचनात्मक सूझ' कह सकते हैं। रचनात्मक 
सूझ मूछ प्रवृत्यात्मक सूझ्ष का ही एक विकसित और परिमार्जित रूप है। 
सूझ की शक्ति सभी आाणियों ओर व्यक्ति में समान मात्रा में नहीं होती, बढ्कि 
हु प्राणी या व्यक्ति सापेक्ष होती है। मेधावी वेज्ञानिक और मर्मग्राही 
कछाकारों में चह प्रायः अधिक इृष्टिगोचर हो दी है। प्रतिभा की तरह रचनाध्ष्मक 
सूझ में भी पूव ज्ञान के साथ-साथ अकस्मात्‌ ज्ञान-स्फुरण का अपू् योग 
रहता है। रचनात्मक सूझ वस्तु-चयन और शेली या विषय और रूप दोनों 
की नव्यता में श्रतिबिम्बित होती हैं । नयी सूझ के “प्रागनुभविक ज्ञान होने 
का अ्रम हो सकता है, किन्तु यह प्रागनुभविक ज्ञान नहीं है अपितु प्रागनुभविक 
ज्ञान और अरजिंद ज्ञान ( संस्कारगत या अन्य ) दोनों की संयुक्त पीठिका 
पर स्फुरित होने वाली आशु क्षमता है। कलाकृतियों की रचनास्मकता को 
अधिकाधिक विशिष्ट बनाने में इसका योग अपरिहाय है ) रमणीय बिम्बोद्धावना 
को साकार करने चालछी अतिभा का प्राण नई सूझ को ही माना जा सकता 
है।योंतो प्रतिभा की सीमा केवल नई सूझ तक सीमित नहीं, अपितु स्वयमेव 
चह एक ऐसी जटिल प्रक्रिया है, जिसका विकास अनेक मनोगत प्रक्रियाओं 
के योगदान से हुआ है । खामान्यतः खाधारण व्यक्ति में वस्तु या वातावरण 
के प्रति कुछ न कुछ प्रतिक्रियात्मक मनोब्ृत्ति रहती है, किन्तु प्रतिभावान्‌ 
व्यक्ति में वस्तु या वातावरण के प्रति होने वाली अतिक्रिया अधिक भिन्न 
और विशिष्ट कोटि की प्रतीत होती है । यदि यह कहा जाय कि वह शभ्रत्येक 
वस्तु और वातावरण को भी अपनी विशिष्ट पर्यवेज्षिणी इृष्टि से देखता है तो 
कोई अत्युक्ति नहीं होगी । स्रामान्य व्यक्ति को अपेज्ञा उसकी ग्राहकेन्द्रिय 
अधिक सूच्म और व्यक्तिनिष्ट वेशिष्टयों से संचलित द्ोती रहती है । वस्तु 
या वातावरण के प्रति होने वाली प्रतिक्रियाओं में जो सहज क्रियाये' होती 


१. कोलिन्स और ड्रेपर ने जिन्हें (3९१०5 2.०7078? कहा है । 


८७० मध्यकालीन साहित्य में भवतारवाद 


हैं, उनको देखकर ऐसा छगता है कि जेले उनमें कोई विशेष उद्देश्य नहीं 
है। परन्तु वास्तविक्रता तो यद्द है. कि प्रतिभाशाली व्यक्ति की सहज क्रियाओं 
में भी महान्‌ उद्देश्य छिपा रहता है; जो उसकी महत्तर रचनात्मकता का मूछ- 
भूत कारण होता है । सामान्य व्यक्ति की सहन क्रिया में सम्बन्ध-प्रत्यावतंन या 
वस्तु-अनुकूछन ( (20700ं०णं४४ ) जैसी क्रिया सहज रूप से छक्षित 
होती है; किन्तु प्रतिभाशाली व्यक्ति में वस्तु-अनुकूलछन-क्रिया अपने ढंग की 
या विशिष्ट श्रकार की हुआ करती है। प्रायः ऐसा देखा जाता है कि जिस वस्तु 
के प्रति उसकी रुक्षान होती है--चवही उसकी प्रतिभा के वर पर विज्ञान, 
करा एवं साहित्य की अमर कृति बन जाती है। अतः प्रतिभा में निहित 
चस्तु-अनुकूछन को हम अधिक रचनात्मक था सजनात्मक कह सकते हैं । 


प्रतिभा विल्कुछ अनजान और अपरिचित ज्षेत्र में अभिव्यक्तिगत अभाव 
नहीं दिखछा सकती । वआशुक्विर्थों और कछाकारों में भी न्यूनाधिक 
अनुवांशिक या संस्कारगत प्रभाव का प्राबल्य रहता है। किन्तु साधारण 
स्थिति में प्रतिभा का विकास आदतों और अभ्यासजन्य क्रियाओं ( 7868 
#गते शपथ 8070708 ) से भी पूर्णरूप में प्रभावित रहता है। 
सामान्य अच्छी या बुरी आदतों की तरह प्रतिभावान्‌ व्यक्ति में भी अच्छी या 
बुरी असामाजिक आदतें होती हैं, जिनका अचेतन प्रभाव उनकी रचनात्मक 
प्रक्रि] पर भी पड़ता है। फिर भी जहाँ तक रचनात्मक प्रतिभा का प्रश्न है-- 
प्रतिभाशाली व्यक्ति अभ्यासजन्य क्रियाओं के द्वारा अपनी प्रत्येक रचनास्मक 
प्रक्रिया में शेछी और रूप-विधान की वेसी क्षमता अर्जित कर लेता है, जो 
उसकी मौछिकता और विशिष्टता का कारण हुआ करती है । 

अचतारवाद की दृष्टि से प्रतिभा के उपयुक्त जितने उपादान हैं, सहज नहीं 
हैं, अपितु अचतरित या आविभूत हैं । मनुष्य अपनी रुचि के अनुरूप अपने 
मानसिक और शारीरिक दोनों प्रकार के भोजनों से शक्ति अ्रहयण करता है | 
मानसिक भोजन के द्वारा ही अनेक प्रकार की सानस-शक्तियाँ ( 7?8ए०४0- 
80०70898 ) आविभूत होती हैं । अतिभा भी उसी प्रकार की एक अवत्तरित 
शक्ति है | प्रतिभा का स्फुरण कवि या कछाकार में वातावरण या परिस्थिनि के 
प्रति अनुकूल क्रिया और प्रतिक्रिया दोनों से होता है। यदि पेतिहासिक दृष्टि 
से सत्य का मुल्यांकन किया जाय तो अनुकूछ क्रिया की भपेज्ञा प्रतिक्रिया ने 
अमर कार्यों और कछा-कृतियों की सृष्टि करने की प्रेरणा दी ठ5॥ बवियोग, 
दु/ले, कष्ट, अवसाद, पीड़ा, अभाव, करुणा, अपमान भादि प्रतिक्रियाध्मक 
मानवीय अनुभूतियों ने ही वाल्मीकि, कालिदास, भवभूत्ति, तुछ़लीदास, सूरदास, 
पंत, भसाद, निराछा, तथा होमर, दांते, गेंटे, मिक्टन, छियनादो, डी, चिंचची, 


आधुनिक ज्ञान के आलोक में ८५१ 


इत्यादि की प्रतिभा को उत्प्रेरित किया है। इनके साहित्य एवं कला का 
अध्ययन करने पर स्पष्ट पता चल जाता है कि क्रिया की अपेक्षा प्रतिक्रिया में 
प्रतिभा के विकास की क्षमता अधिक है। चाहे वह कृति आदर्श का निरूपण 
करती हो या यथार्थ की या उपदेश का उपस्थापन करती हो या विशुद्ध 'कला 
के लिए कला! की । दोनों स्थितियों में वह अपनी प्रतिक्रियात्मक प्रतिभा के 
बल पर अमर कृति बन सकी है । 


प्रतिभा में आाहकता ओर रचनातव्मकता दोनों विशेषताएं विद्यमान हैं । 
किसी व्यक्ति में दोनों समान मान्ना में पायी जाती हैं। परन्तु थों सहृदय 
व्यक्ति में ग्राहक क्षमता अपेक्षाकृत अधिक टद्वोती है और कलाकार या कृतिकार 
में ग्राहकता की अपेक्षा रचनात्मकता अधिक प्रबल रहती है। प्रतिभा की 
सचेष्टता मन के अचेतन, उपचेतन और चेतन तीनों भागों में दीख पड़ती है, 
फिर भी विशेषकर चेतन में यह अधिक प्रचुछझ जीर सक्रिय बन जाती ह्े। 
प्रतिभा को हम ऐन्द्रिक व्यापार से अधिक आत्मनिष्ठ व्यापार कह सकते हैं; 
क्योंकि चह सामान्य धारणा को प्रतीर्कों या बिम्बों के माध्यम से तथा अमूते या 
मूर्त धारणाओं को रचनात्मक प्रक्रिया के द्वारा रमणीय बिम्बोदूमावना 
करती है | चिंतन की तरद्द प्रतिभा द्वारा सम्पन्न रचनात्मक प्रक्रिया से भी 
धारणा-बिस्ब के निर्माण द्वारा मूल बिम्बों का एकन्नीकरण (8 8४॥77/86000), 
गर्भीकरण ( 70प/08४४०॥ ), स्फुरण ( ॥]प्रातं80070 ) और प्रमापन 
( ए७४०७४४०॥ ) इत्यादि क्रियाओं का समान्ुपातिक योग होता है। 
मूल धारणा प्रतीकों या बिम्बों के उपस्थित होते ह्वी प्रतिभा की रचनात्मक 
प्रक्रिया बिम्बों के गर्भीकरण का कार्य प्रारम्भ करती है; जिसके फलस्वरूप 
घधारणा-बिग्बों में सघनता, तीव्रता और नवीन सौष्ठव का संचार होने छगता 
है । इस उपक्रम में प्रतिभा को विभिन्न रचनात्मक विचारों का योग मिलता 
है | रचनात्मक विचार कभी-तो नितान्त मौछिक स्फुरण के रूप में आते हैं 
और कभी पूर्वाचुभूत विचारधारा भी उद्परेरणा का कार्य करती दै। नए 
आलोक के रूप में आये हुए स्फुरण और उस्पेरणा की विश्वसनीयता और 
सत्यता की परख करने में प्रतिभा सदेव सजग एवं सक्रिय प्रतीत होती है! 
स्वयं प्रकाश शान या सहज ज्ञान ( ॥70एं४०॥ ) 

प्रतिभा ( 0७॥0प७ ) के अतिरिक्त एक ऐसे ज्ञान के विषय में विचार 
होता आ रहा है, जो मनुष्य में होनेवाछे सामान्य बोध के साथ कलात्सक- 
बोध की भी अभिव्यक्ति करता है। प्रतिभा ओर प्रागनुभविक ज्ञान से सम्बद्ध 
होते हुए भी स्वयंप्रकाश ज्ञान या सहज ज्ञान जेसे ज्ञान का अस्तित्व भी 
पूर्वी और पश्चिमी दोनों में किसी न किसी रूप में सान्‍य रहा है। अभी 
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प्रतिभा के प्रसंग में हमने देखा कि भारतीय विचारकों में कुछ ऐसे भो हें, 
जिन्होंने अलौकिक काव्य या कलात्मक क्षमताको देवी शक्ति की देन या उसका 
आविभूत रूप साना है। आधुनिक मनोवेज्ञानिर्कों द्वारा चिन्स्य सूध्य का 
सिद्धान्त ( ॥7 ४2॥5 (४०००9 ) इस संदर्भ में विचारणीय है। क्ोहल्वर, 
काफका जेसे मनोपेज्ञानिकों के भत्तानुसार 'सूझ! ही साहित्यक्रछा, विज्ञान 
इन समस्त ज्ञानों के प्रसार फी जननी है। कोहलर वनमानुर्पों पर प्रयोग 
करने के पश्चात्‌ अहा ! अनुभव! ( 3)8 6५०९०७९०॥०७ ) का निष्कप 
प्रस्तुत किया । उसकी दृष्टि में मनुष्य में भी वही अदा | अनुभव! देखने को 
मिलता है । हगिन्सन, वाट्सन, पावछोव थादि द्वारा पशु््ओों एवं अन्य लघु 
जन्तुओं पर किए गए प्रयोग यद्यपि मिन्न-भिन्न निष्कर्पों के द्योतक थे । किन्तु 
इन सभी निष्कर्पों में एक सामान्य तथ्य अवश्य दृष्टिगत होता है कि समस्त 
प्राणियों में प्रारम्भ से ही ऐसा ज्ञानात्मक बोध अवश्य रहा है, जिनके द्वारा 
वे अपनी आवश्यकताओं की पूर्ति करने में संछम रहे हं । उन्हें ही विचारफ 
सहज ज्ञान या “7(0पएर/ं४07! कहते रहे हैं। निश्चय ही प्रतिभा की तरह 
सहज ज्ञान का सम्बन्ध अचेतन मन से अधिक सम्बद्ध नहीं प्रतीत होता । 
इसे सूस भी कहना अधिक युक्तिसंगत नहीं प्रतीत होता; यद्यपि 
सूझ और सहजज्ञान दोनों का सम्बन्ध चतना से है, फिर भी सूझ में 
अस्वाभाविक स्फुरण या आलोक अधिक है, किन्तु सहज ज्ञान में कम। 
सूक्ष का किसी में पूर्णतः: अभाव भी द्वो सकता है और जआधिक्य भी किन्तु 
सहजज्ञान न्यूनाधिक मात्रा में सभी में विद्यमान रहता है। 'फिर भी सूझ 
और सहजज्ञान दोनों वस्तुनिष्ठ और आात्मनिष्ठ दोनों है। 'सूझ! सहसा 
घटित होने वाला व्यापार है जबकि सहजज्ञान को हम अपेक्षाकृत स्वाभाविक 
अधिक कह सकते हैं । सहजज्ञान  विचारकों में मूधन्य काँ: सहजज्ञान को 
चस्तु-संचेद्नात्मक समझता है । उसके मतानुसार हम जितने प्रकार से 
और जिन साधनों द्वारा वस्तु का ज्ञान प्राप्त कर सकते हैं, उनमें सहजज्ञान 
वह है--जिनके द्वारा वस्तु से (व्यक्ति का ) तत्क्ण सम्बन्ध हो जाता है, 
लोर समस्त विचारधारा उसी ओर प्रवृत्त हो जाती है।* इसीसे सहजज्ञान 
किसी निश्चित या रच्य वस्तु की अपेक्षा रखता है। यों तो वस्तु का प्रत्यक्ष 
बोध वस्तु-संवेदना या पऐन्द्रिक बोध द्वारा सम्भव है; अतः सहमजज्ञान के 
छिए भी ऐन्द्रिय-बोध या संवेदनशीकता की जावश्यकता पड़ती है। काटने 
सहजज्ञान को पुक्र प्रकार का विशुद्ध पेन्द्रिय-संचेदन माना दें। उसके 
मतानुसार हमारा समस्त ज्ञान प्रकट, प्रस्तुत या प्रतीति की उपस्थापना के 
१, क, प्योर, री. पू. ४१ । ४४0४७ 
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अतिरिक्त कुछ नहीं है, क्योंकि जिन वस्तुओं का ज्ञान हम करते हैं--वे पदार्थ 
चस्तुतः वे हो नहीं हैं, जिनका हमें ज्ञान है। वे जैसा प्रतीत होते हैं--वही 
हमारा सहजज्ञान है। वस्तु को हम दिक-काछ सापेक्षता से प्रथक नहीं कर 
सकते । इसीसे हमारा सहजज्ञान भी दिक्‌ ओर काल के भेद से दो प्रकार 
का हो जाता है । और वस्तु के भी विदित रूप और स्वयं रूप दो प्रकार के 
रूप हो जाते हैं | हमें वस्तु के विदित रूप का ही पेन्द्रिक बोध होता है। 
गोचर या ऐन्द्रिक ज्ञान काँट के अनुसार दो प्रकार का होता है--विशुद्ध 
सहजज्ञान और अनुभूत सहजज्ञान" । 

प्रागनुभविक ज्ञान विशुद्ध सहज ज्ञान है और उससे अन्तरवर्ती ज्ञान अनुभूत 
सहज ज्ञान है। पहला हमारी संवेदन में परमावश्यक होकर संस्कारगत रुप 
में अवस्थित है और दूसरा विभिन्न रूपों में गोचर होता है। इस प्रकार काँट 
ने चस्तु-संवेदनात्मकता था गोचरता को सहज ज्ञान माना है। जब कि कोचे 
ने तार्किक बुद्धिगम्य के विपरीत विशेषकर कहपना से उपलब्ध ज्ञान में सहज 
ज्ञान की उपस्थिति बतायी है। दोनों की दृष्टि में सहज ज्ञान चक्षुह्ीन ज्ञान है। 
बुद्धि इसे नेन्न प्रदान करती है । उसकी दृष्टि में सहज ज्ञान किसी पर निरभर 
नहीं हे ।* काट और क्रोचे दोनों ने घारणा ओर सहज ज्ञान का अन्तर स्पष्ट करने 
का प्रयाल किया है ।? कॉट की दृष्टि में धारणा बुद्धिगम्य है और स्वच्छुन्द्‌ 
विचार पर भ्ाश्रित है और सहज ज्ञान इन्द्रियगम्य दे और प्रभाव पर 
आधारित है ४7 क्रोचे के अनुसार एक कलाकृति दाश्शनिक घारणाओं से 
आपूरित हो सकती है, साथ ही उसमें दाशशनिक विमशों की अपेक्षा वर्णना- 
त्मकता और सद्दज ज्ञान का प्राय सम्भव है। परन्तु इन समस्त 
धारणाओं के होते हुये भी क॒छाकृति का सम्पूर्ण प्रभाव सहज ज्ञान है और 
समस्त सहज ज्ञानों के होते हुये भी दाशनिक विमशों का समन्वित प्रभाव 
धारणा 6 ।? यों क्रोचे प्रत्यक्ष बोध को सहज ज्ञान मानता है, किन्तु उसका 
प्रत्यक्ष-बोध प्रत्यक्ष ओर परोक्ष दोनों को भात्मसात्‌ कर लेता है । 
सहजज्ञान यथार्थ के प्रत्यक्षीकरण की अविभाज्य एकता है और सम्भावना 
का सहज बिम्ब है। दिक्‌ और काल सहजज्ञान के स्वरूप हो सकते 
हैं, किन्तु जो सहजज्ञान कछा में रहस्योद्घादित होता है, चह दिकू कार 
का सहजज्ञान नहीं है अपितु चरितन्रगत और व्यक्तिगत आक्ृतिविज्ञान है। 

2. कु. प्योर. री. ए. ५० । २. एस्थे, पृ. २। 

३. कम्प, एस्थे. पृ. ३१०४ | काँट के कथनानुसार--70फ६ुए४ ज्रांग्रिीएए। 00706- 
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सहज ज्ञानाव्मक क्रिया एक समन्वित अभिव्यक्ति की क्रिया है । इस 
अकार प्रत्येक सहजज्ञान और उसकी उपस्थापना अभिव्यक्ति है। सहज 
ज्ञान में सहजज्ञानात्मक क्रिया उस सीमा तक है, जहाँ तक कि वह उसकी 
अभिव्यक्ति कर सकती है ।* अतः सहज ज्ञान और छभिव्यक्ति में क्रोचे 
अविनाभाव सम्बन्ध समानता है। इसी से रमणीय या कछात्मक अभिव्यशञ्ञना भी 
सहज ज्ञानात्मक है ।" क्रोचे की इन मान्यताओं से स्पष्ट है कि वह सहज 
ज्ञान और अभिव्यक्षना को एक मानता है। यद्यपि काँट और क्रोचे सह 
ज्ञान का सनोवेज्ञानिक रूप अधिक स्पष्ट नहीं कर सके हैँ । फिर भी इतना 
स्पष्ट है दिक-काछ सापेक्ष ऐन्द्रिक बोध एवं अभिव्यज्ञना से सम्बद्ध होने के 
कारण सहज ज्ञान भी रमणीय बिम्बोद्धावना के निर्णायक सब्यों में परिगणित 
होने योग्य है। 


स्फुरण हे 

सहज ज्ञान की तरह स्फुरण भी चेतना की ही एक दक्षा है । सहज ज्ञान 
पशु से लेकर मनुष्य तक प्रायः सभी में न्‍्यूनाधिक भात्रा में इष्टिगत होता 
दै, किन्तु स्फुरण विशिष्ट व्यक्ति और विशिष्ट मनोदशा पर निर्भर करता है । 
वह मनोदशा बहुत कुछ रहस्थवादी संतों एवं कवियों की रहस्थ दक्षा से 
मिलती-ज्ुछुती है । अतएव स्फुरण सामान्य मनुष्य के प्रत्यक्ष-बोध था मनो 
दक्शा से भिन्न अवस्था है। आन्तरिक सूझ ओर स्फुरण में भी तात्विक वेपस्प- 
रूज्षित होता है। आन्तरिक सूझ में वस्तुनिष्ठतता अधिक दे। सखं॑वेद् पदार्थ 
वस्तु के प्रत्यक्षीकरण की सामान्य या विपम अवस्था में अकस्मात आलोक 
देने वाली सूझ का स्थान होता है। उसका सम्बन्ध किसी विशेष मनोनिवेश 
या गहन अनुभूति से नहीं है। सूझ सामान्य प्रतिभा में मौजूद रहती है, 
किन्तु स्फुरण वह भआालोक है जिसका दर्शन रहस्यात्मक प्रतिभासम्पन्न कुछ 
ही अवरतंकों, स्वश्नद्नष्टठाओं, भध्ययुगीन भक्तों, सिद्धों, संत्तों ओर कदाचित्‌ 
योगियों में सम्भव है। प्राचीन विचारकों में भरस्तू ने कवियों को भी रहसुय- 
वादी प्रवर्ंकों की श्रेणी में माना है; क्योंकि रहस्य-व्रष्टा संतों की बरह वे 
भी ईश्वरीय विभूति की अभिव्यक्ति करते हैं।? इसमें सन्द्रेह नहीं कि रभगीय 
चेतना की दृष्टि से रहस्थवादी संत कवि और कछाकार प्रायः एक ही भाव- 
भूमि पर स्थित रहे हैं। उन सभी की मनोद्त्ति जगतातीत सत्य के अम्वेपण 
'में निमझ रहा करती है। अतः विश्वेतर छोक में श्रमण करने चाले कलाकार, 
कवि और भक्त अपने अन्तर जगत सें स्ंदा एक विश्वात्तीत सस्य का दर्शन 
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करते हैं, जिसके फरूस्वरूप जगतातोत से ही उनका साहचर्य सम्बन्ध 
स्थापित हो जाता है । उसी रहस्य जगत में वे अनेक अलौकिक सत्ता वाली 
अनुभूृतियों की बिम्बोदूभावना करते है और उन्हीं के साथ उनका मन रमा 
रहता है। रहस्यवादी, दिव्य शक्तियों की बिम्बोदूभावना अनेक प्रतीकों और 
बिम्बों के रूप में करते हैं। इसीसे अन्डरहिल ने रहस्यवादी कवियों और 
संतों के अनेक काव्यात्मक रूपों को स्फुरण या आलोक में ग्रहण किया है ।* 
स्फुर में संवेदन से अधिक संवेग का योग होता है । खाधकों एवं कलाकारों 
के मन में संवेगात्मक या भावोह्ंगात्मक लहरों या तरंगों का प्रवाह नवीन 
स्फुरण या आलोक से प्रेरित होकर अलौकिक गूढ़ बिस्‍्बों की सृष्टि करता है । 
सम्भव है सहज ज्ञान ही संवेगात्मक स्थिति में स्फुरण का रूप घारण कर 
लेता हो, किन्तु उसे हम सहज ज्ञान की चरमावस्था ही कहेंगे । अनेक जगदू- 
विख्यात कछाकृतियाँ या विचारधाराएं जो कछाकार, दाशनिक, कवि, संगीत- 
कार इत्यादि के मन में उत्पन्न होती रही हैं, वे अलौकिक स्फुरण की देन 
कही जा सकती हैं ।* स्फुरण में केवछ चमत्कार ही नहीं होता अपितु रमणीय 
रसास्वाद भी चरमावस्था में पहुँचकर रमणीय सहानुभूति का अनिवार्य अंग 
बन जाता है। सगुणोपासक भक्त अपने उपास्य अवतार का सामीप्य-लाभ 
करते समय प्रायः अछौकिक स्फुरण का अनुभव किया करता है । उपास्य देव 
के अकच्य मादक स्पर्श की भावना करते समय भक्तों के मन में उनकी अनेक 
भावभंगियों के रमणीय बिम्ब स्फुरित होने छगते हैं। इस प्रकार रमणीय 
विम्बोक्धावना की चरमाभिव्यक्ति में स्फुरण का विशिष्ट अवदान रहा है । 


स्फोट 

( ॥07प्रए४07॥ ) मनोवेज्ञानिकों ने सुजनात्मक रूपान्तर के उपक्रम में 
स्फोट ( 7प्र000०॥ ) का अस्तित्व साना है, जो सम्भवतः स्फुरण का ही 
पर्याय है। जर्मन विचारक 'इरिक न्युमेनन! के अनुसार वह रूपान्तर उज्ञलेख- 
नीय है, जो भहं-केन्द्रितव और घनीभूत चेतना पर भीषण जाक्रमण कर 
बेठता है। ऐसे रूपान्तर को बहुत कुछ अचेतन का चेतन में अकस्मात्‌ 'स्फोट? 
कहा जा सकता है। इस स्फोटक प्रकृति का अनुभव, जहं के स्थायिश्व भौर 
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क्रमबद्ध चेतना पर आधारित संस्कृति में एक विशेष जोर के साथ होता है; 
क्योंकि आदिम संस्कृति जिसमें चेतना बिवृत्र या मुखर दे, था वह संस्कृति 
जिसके विधि-निषेधों ने मनुष्य को भाव श्रतिसात्मक शक्तियों के साथ बांध 
रखा हो, वहाँ मनुष्य में स्फोट द्दोना अवश्यम्भावी हैं। स्फोट एक गतिशील 
मानस-व्यापार है, जिसकी सीपणता तभी कम होती है, जब चेतन और 
अचेतन का तनाव अधिक नहीं हो। यों किसी शारीरिक दबाव, अमभात्र 
( भूख-प्यास ), दोष ( मद्यपान इत्यादि ) या बीमारियों के चलते भरी ऐसे 
सस्‍्फोट बहुत सम्भव हैं । इनसे सम्बद्ध रूपान्तर भी अकस्मात्‌ परिवर्तन या 
रफुरण ( [प्राणं08007 ) कहे जाते हैं। परन्तु इन प्रक्रियाओं में भी 
स्फोट का अचानक या विचित्र होना, केंवछ उसी अहं और चेतना से 
सम्बद्ध है, जो उससे प्रभ्नावित होते हैं; परन्तु सम्पूर्ण व्यक्तित्व पर उसका 
कोई असर नहीं होता ।? प्रायः अहं-केन्द्रित चेतना सें र्फोट होने पर सम्पूर्ण 
व्यक्तित्व का एक अंश भी प्रभावित होता है। सामान्यतः चेतना में होनेचाझा 
विस्फोट उस विकास का चरमविन्दु है, जो चिरकाल से व्यक्तित्व के अचेतन 
तरू में परिपक्व होता रहा है, इस दृष्टि से स्फोट वस्तुतः रूपान्तरित प्रक्रिया 
के उस 'स्फोट बिन्दु! को अभिसूचित करता है, जो यों तो बहुत दिनों से 
अवस्थित था, किन्तु पहले अहं से उसका अत्यक्षीकरण नहीं हुआ था। बचद्ध 
मनुष्य के अचेतन मानस में चिरकाल से पुंजीभूत होता हुआ का आ रहा 
था । सम्भव दे सम्पूर्ण व्यक्तित्व के सक्रिय नियमन से उसका पर्याप्त सम्बन्ध 
न रहा हो, किन्तु उसका प्रभावशाली अस्तित्व भहं से प्रत्यक्षीकृत होने के 
पश्चात्‌ अपने पूर्ण वेभच के साथ उपस्थित हो जाता है। इस प्रकार ऐसे स्फोट 
भी सम्पूर्ण व्यक्तित्व को दृष्टिपथ में रखते हुए भिन्न प्रकृतिवाले नहीं माने जा 
सकते । इससे चिरसंचित तत्व भी जो एक उपलब्धि के साथ सन्नद्ध है, या 
सजनात्मक प्रक्रिया भी मनोवेज्ञानिक स्फोट का रूप धारण कर सकती है । 
अतः स्फोट ( 777'प्रू0707 ) बह मनोविस्फोटात्मक व्यापार है, जो रमणीय 
विम्बोद्धावना में नव्य नूतनता का आविर्भाव करता है । 


प्रेरणा 

भक्तों के लिए उनका उपास्य देव केवक साध्य ही नहीं अपितु प्रेरक तध्व 
भी है। उपास्य देव के साथ उनका नित्य साहचर्य उनकी कछाभिध्यक्ति को 
प्रेरणा प्रदान करता रहा है। भ्रीक विचारकों के मतानुसार “आत्मा जब ईश्वर 
का साहचय पाकर उनको देखने के छिए बाध्य रहती है, उस दशा में ईश्वर 
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की स्छृति उसमें निरन्तर बनी रहती है और अपने दृश्य ईश्वर के सदइश ही 
किसी वस्तु को देखकर वह पुनः उभड़ आती है। इस प्रकार “देवी” परियों 
की तरह उससे प्रेरणा अहण कर, चह उसके साथ तादात्म्य स्थापित कर छेती 
है। आहक की दृष्टि से प्रेरणा विश्व की सुन्दर कछा का चिन्तन है, ओर 
कहछाक्ृति ग्त्यक्ष प्रेरणा का प्रभाव है?! ।? इस प्रकार इतिहास के विभिन्न युगों 
में कवियों एवं कछाकारों की प्रेरणा के शनेक स्रोत रहे हैं, जिनमें प्रकृति और 
परमेश्वर को प्रमुख स्थान दिया जा सकता है। 'क्ाखिकः कवियों एवं कलाकारों 
की अपेक्षा रोमांटिक युग के कछाकारों ने प्रायः प्रकृति-पर्यवेक्षण द्वारा प्रेरणा 
अहण की है । जिन्हें विलियम मोरिस जैसे रोमांस विरोधियों ने रोमांस पूर्व अवस्था 
की ओर सुइने में ही कछा की सार्थकता बताना आरम्भ किया था ।* भारतीय 
मध्ययुगीन साहित्य को सबसे अधिक प्रेरणा अवत्तारों और अर्चा मूर्तियों 
से मिलती रही है। प्रायः समस्त सग्रण भक्ति साहित्य एवं रूलित कछाएं 
उनकी प्रेरणा से अनुप्राणित हैं। प्रेरणा चेतन की अपेक्षा उपचेतन व्यापार 
है। थों तो समस्त सूज़नात्मक कछाओं में उपचेतन का सर्वाधिक योग रहा 
है; किन्तु प्रेणा विशेषकर सर्वप्रथम हमारे उपचेतन को ही अधिक झंकृत 
करती दे; वह कछामिव्यक्ति को अपने व्यापक प्रभाव से स्वयं स्फूर्त या 
स्वयंचालित कर दिया करती है। प्रायः छोग मानते हैं कि विज्ञान, धर्म, 
दशन, साहित्य एवं कछा के निर्माण में जो युगान्तरकारी चेतना दीख पड़ती 
है, वह अक्सर बाहर से आया करती है ।* उस चेतना के पूर्व कलाकार जिस 
कृति को पूर्ण बनाने में असम रहता है, मानस में उसका आविर्भात्र होते दी 
तत्काल पूर्ण कर छेता है। इस दृष्टि से विश्लेषण करने पर श्रेरणा सदेव 
कस्तुनिष्ठ श्रतीत होती है । क्योंकि कलाकार प्रायः किसी वस्तु, व्यक्ति, भावना, 
घटना, प्रकृति या परमसत्ता जैसी चेतना से प्रेरणा ग्रहण करता है । रसणीय 
बिम्बोद्धाचना के उपक्रम में सी प्रकृति, समाज और परमसत्ता जेसे तस्व प्रेरक 
हुआ करते हैं। कवि या चिन्तक सा्वशोसिक सत्य था साम्प्रदायिक सिद्धान्तों 
से भी अनुप्राणित रहे हैं। मध्यकालीन सगुणोपासककों की अवतारपरक 
बिम्बोद्धावना इस दृष्टि से उल्लेखनीय है । वेदिक मंत्रद्गष्टा उदात्त प्रकृति को 
'नेसर्तिक छुटा में परमसत्ता की दिव्य छालिमा का दर्शन करते हैं, ऋग्वेदिक 
कवियों के उपः गान की तरह काव्य निश्षरणी स्वतः फूट पड़ती है। उस्री 
तरह मध्य युग में मान्य जवतार अपनी समस्त शाक्तिमता के साथ सभी 
ओर से अकिचनता का क्षनुभव करने वाले भावक के लिए अपूच प्रेरणा खोत 
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सिद्ध हुए । प्रकृति के अतिरिक्त प्रकृति की स्मृति भी प्रेरणा-दायिनी वन जाती 
है। ब्रह्म के अवतार-रूप का स्मृत्यानुचितन समस्त मध्युगीन भक्त कवियों 
को प्रेरणा-पुक्ष की तरह आकोक अदान करता रहा है। विशेषकर उसकी 
अवतार लीलाएं और विराट था विभ्रु रूपों ने अनेक उदात्त विस्वों की उद्भावना 
करायी है। अवतारपरक प्रेरणा वस्तुनिष्ठ और आत्मनिष्ठ दोनों है । क्योंकि 
विभिन्न अवतारों के दर्शन में यदि वस्तुनिष्ठ या आल्म्बननिष्ठ प्रेरणा निहित 
है तो उनकी निराकार सत्ता आत्मस्वरूपया आत्मचेतनात्मक भावना में 
आत्मनिष्ठ प्रेरणा इष्टिगोचर होती है। रहस्यवादियों ने अदृश्य सत्ता का 
आभास तो प्राप्त किया ही; वे अछौलिक ध्वनि और चाछुप दर्शन का भी 
आस्वाद रहस्यानुभति की तीव्रतम अवस्था में करते रहे हैं। सरभवतः उसी 
रहस्य-प्रेरणा से उनकी लेखनी स्वयंचालित यंत्र की तरह चलने लगती है ।* 
तुलना में सगुण अवतारों से प्राप्त प्रेरणा में वस्तुनिएता भधिक है। यों च्श्य 
या अदृश्य, छोंकिक या अलौकिक, सेन्द्रिय या अतीन्द्रिय प्रेरणादायिनी' 
अनुभूतियों की तरह ब्रह्म के सगुण अवतार-रूप भी विभिन्न परिवेशों में 
भारतीय काव्य एवं कला के अजखस्र स्रोत रहे हैं। रहस्यवादी प्रतीकोद्धावना 
की अपेक्षा इन सग़ुण रूपों में रमर्णीय बिम्बोद्धावना की क्षमता अपेक्षाकृत 
अधिक रही है । सगुण अवतारों की लीछा का बार-बार चिंतन और भाषन 
बिम्बोद्धावना की क्षमता को जगाता ही नहीं अपितु विश्वेश्र की समस्त 
विभुता और समृद्धि से सम्पन्न कर उसे चरम सीमा पर भी पहुँचा देता है । 
प्लठाटिनस के मतानुखसार कछाकार भाव-प्रतिमारओं के चिन्तन-द्वारा भी बह 
अलौकिक भ्षात्म-दक्ति ग्रहण करता है, जो आांगिक सौन्दर्य सृष्टि करने में 
सक्तम है ।* हेगेल ने कलाक़ृति के निर्माण में प्रतिभा और कछ्पना के साथ 
प्रेणा को भी अनिवाय तत्व माना है। उसके मतानुसार कला में कण्पना 
और शिल्पिक चातुर्य का घनिष्ठ सम्बन्ध ही ओेरणा है । प्रेरणा गहीत्त वस्तु में 
आत्मसात्‌ हो जाने की क्षमता है। क्षमता केवल इसी अर्थ में नहीं कि उसमें 
उसका पूर्ण दर्शन हो, अपितु बाह्य माध्यम के द्वारा उसको प्रस्तुत भी किया 
जा सके । इस प्रकार हेगेल के अनुसार प्रेरणा का मुख्य तात्पय विषय में 
लीन हो जाना है। न तो आकर्षक प्राकृतिक सौन्दर्य, न शराब, न दृढ़ इच्छा 
ही प्रेरणा के कारण हो सकते हैं। इनके विपरीत वढ्कि यह वह धिपय है, 
जिसकी कह्पना कलात्मक अभिव्यक्ति की ओर अनृत्त करती है। उपयुक्त 





मय 76 2. ध्यका>भक्त 


१, मिस्ट. पृ. २९३. विशेष द्रष्टव्य | १, कभ्प, एस्थे, पृ, १५५। 


आधुनिक शान के आलोक में ८०९, 


विवेचन से स्पष्ट है कि रमणीय बिम्बोज्धावना के मूछ तस्वों में प्रेरणा साध्य 
ओर साधन दोनों दृष्टियों से सहायक होती है । 


कव्पना 


यद्यपि प्राचीन भारतीय विचारकों ने काब्य-निर्मायक तस्वों में 'कह्पना? 
शब्द का प्रयोग नहीं किया है, इससे ऐसा छगवा है मार्नों कल्पना की ओर 
उनका ध्यान आक्ृष्ट नहीं हुआ था । इसका एक मुख्य कारण यह है कि काव्य 
का रूचय रस! होने के कारण कहपना से क्षघ्रिक 'भावना! को स्थान मिल 
जाता है । इसमें संदेह नहीं कि 'भावना' में कक्पना को भी समाविष्ट किया 
जा सकता हैं। कर्ता पक्ष की ओर से भाचीन चिंतकों ने केवछ प्रतिभा को 
ही उसके विभिन्न सेढों एवं प्रभेदों के साथ स्थान दिया था।* यश्मपि जहाँ 
तक क्पना का सम्बन्ध चित्रविधायथिनी क्षमता! या बिम्ब-निर्माण की 
प्रक्रिया से है, भारतीय विचारक सर्वधा इनसे अपरिचित नहीं थे । वक्रो क्तिकार 
कुन्तक ने 'वाक्य-वक्रता? के असंग में सुन्दर चित्र से कवि के अनिव्चनीय 
काव्य-कौशल की तुछया की है।' निश्चय ही उनके तात्पय को कम से कम 
कल्पना की प्रक्रिया में अहण किया जा सकता है। उसी प्रकार कुंतक ने 
प्रकरण-वक्रता' के प्रसंग में प्रयुक्त 'उत्पाध-लव-छावण्याद”' में भी घुन- 
निर्मायक कदपना 'रिश०7/000०7४४४ 708927708007/' (बाद में चककर जिसे 
विचारकों ने सृष्टि विधायिनी कल्पना की संज्ञा प्रदान की ) की व्यंजना होती 
६। इन उदाहरणों से मेरा तात्पर्य यही है कि जाधुनिक कछासिव्यक्ति या 
विस्वोज्धावना के खश ठर्वों में जिस 'कर्पना' का योग माना जाता रहा है, 
उसका किसी न किसी रूप में भारतीय आलोचर्कों में भी दर्शन होता है। 
यों 'करपना' की चिन्तन-घारा का क्रमिक विकास पश्चिमी साहित्य एवं 
दर्शन सें ही अधिक हुआ है। प्रारम्भिक विचारकों में प्लेटे ने कक्पना के. 
लिए “फन्टेसिया! का प्रयोग सम्भवतः यथार्थाभास या असत्य के रिए किया 
है। जरस्तू ने कल्पना शक्ति को विचारकों के सामंजस्य में स्थान दिया । उसकी 
दृष्टि में धारणा के लिए कढपना का होना आवश्यक है। विशेष कर रोमन 


१, वैदान्त में करपना से सम्बद्ध 'कब्पित” का प्रयोग प्रायः मिथ्याज्ञान के लिये होता 
था ( था अमरकोशकार और ओऔहषे ने 'कश्पना! का क्रमशः 'रचना? और 
(सिद्धि? आादि के लिये किया है, बिम्ब या. चित्र-विधान के लिये नहीं । 

२. वक्र. जी. ( हिं. ) ३, ४. पृ. ३१४ | 

मनोशफलको छेखवर्णचछायाश्रिया: एरथक्‌। 
चित्रस्येव मनोहारि-कठतः किमपि कौशछम्‌॥ 

३, वक्र. जी. ( हिं. ) ४, ३. पृ. ४८९ । 


<द७० मध्यकालीन साहित्य में अवतारवा[द 


साहित्य में 'इमेजिनेशन” के भर्थ में प्रयुक्त कल्पना का अधिक विकास हुआ । 
परन्तु प्रीक विचारों में कह्पना के जिस स्वरूप का निर्धारण हुआ था, उसमें 
अधघुनातन करुपना के भी बीज विद्यमान थे । घरस्तू की विचारणा के अनुसार 
वह प्रत्यक्षीकरण जो मन में निरन्तर बहुत काल तक चकता रहता हैं, 
कालान्तर में वह हमारे चेतन का ही नहीं अपितु अचेतन का भी अंश हो 
जाता है। वह समय विशेष में पुनः चेतन अवस्था में भी छाया जा सकता 
है। उसे चेतन अवस्था में छानेवाली दामता ही कक्पना है। इस क्षमता के 
अन्तर्गत स्वप्त, स्खृति और स्मरण भी आते हैं।* पर प्छाटिनस ने कल्पना 
को ऐन्द्रिक ( 5070० ) और प्रज्ञात्मक ( 706)|॥62८7००|। ) दो रूपों में 
विभक्त क्रिया। उसके अनुसार एक का सम्बन्ध बाहर की ओर से अवोद्धिक 
आत्सा से है और दूसरे का बौद्धिक भात्मा से। इस प्रकार कल्पना को वह् 
अ्रत्यक्षीकरण की चरमावस्था मानता है।* पश्चिमी विचारकों में डेकाई़ ने 
कर्पना का सम्बन्ध बिम्ब से स्थापित किया । उसकी दृष्टि में कल्पना मस्तिष्क 
का एक अंश है, जो सामान्य इन्द्रिय से प्रभाव ग्रहण करती दे । डेक्ार्ट के 
अनन्तर एडिप्तन ने विशद्‌ विचार भ्रस्तुत किए हैं। उसके मतानुसार मानव 
अनुभूति के किए यह सत्य है कि जब चिन्तन की अक्रिया में पूर्वानुभत 
इृश्य का कोई विशेष प्रतिबिम्ब हमारे मन में उदित होता है; वह रस्म्तियों 
में सोये हुए असंख्य भावों को वैसे ही जगा देता है, जेसे एक धृक्ष को देखने 
पर समस्त बगीचे का रूप कदपना में भर जाता है। पुडिसन की यह धारणा 
अवतार वादी कल्पना के प्रमानान्तर प्रतीत होतो है; क्योंक्रि अचतारवादी 
कल्पना में भी भक्त पक ही अवतार मूर्ति के द्वारा असीम, अनन्त भौर 
सर्वेब्यापी, विभु ब्रह्म के आविभूंत विम्ब का साक्षात्कार कर लेता ड् [ हमे 
अतिरिक्त पुडिसन ने आनन्द की दृष्टि से कक्पना पर विचार करते हुए बताग्रा 
है, कि दुखद कल्पनाओं की अपक्ता सुत्चद्‌ कर्पनाओं के बिम्ब अधिक गहरे 
और स्थायी होते हैं। यों कल्पना का आनन्द प्रकृति और कछा दोनों से 
भ्राप्त हो सकता है, इसलिए दोनों के आनन्द दो श्रकार के हैं । इस दृष्टि से 
उसने कल्पना के आनन्द को मुख्य और गौण (7? ए्॥०ए 870 860०- 
70077 ) मुख्य-प्रकृति से और गौण-क़छा से, माना है। इस कद्पना के 
आनन्द के तीन स्रोत हैं--महानता, नवीनता और सौन्दर्य । एडिसन की अपेक्षा 
चर्क' ने कल्पना को कुछ अधिक परिप्कृत रूप दिया है। उसके अनुसार कहपना 
मानस की एक रचनात्मक शक्ति है, जो बिम्बों को क्रमबद्ध या विशेष ढंग से 


अमल औह ममरटमजल ड टन कीट शक मल लक कि कर अब वि न 
२. कम्प, एस्थे. पू. ५०। २. कम्प, एस्ये, पृ, १४३४ । 





(अमर है. डर कर. झजएजलाऑन्क अरंकत १इं#पमक, 


आधुनिक ज्ञान के आलोक में <६१ 


प्रस्तुत्त करने सें स्वतंत्र है। वह संवेद्य पदार्थों को ही पुनः बिग्बित कर सकती 
है, किन्तु किसी नयी चीज़ को बिल्कुछ नहीं उत्पन्न कर सकती। इस कथन में 
आगे चलकर कॉँट द्वारा विचारित पुनर्निसायक्र कल्पना की झलक मिलती है। 
कोट के अनुसार कहपना-पुनर्निर्मायक, निर्मायक और स्वतंत्र यथा रमणीय तीन 
प्रकार की होती है । जिनमें पुनर्निर्मायक और निर्मायक ये दोनों कहपनाएं बोध 
के प्रागनुभविक सिद्धान्तों पर आश्रित रहने के कारण उन्समुक्त नहीं हैं । केवल 
रमणीय कल्पना ही बोध के सिद्धान्तों से परे होने के कारण स्वतंत्र है। कॉँट 
की रसणीय या स्वतंत्र कल्पना स्ननात्मक कहपना जान पड़ती है, क्योंकि 
वह उस करपना को सूजनात्मक प्रतिभा का एक पहलू मानता है। हेगेल ने 
कल्पना को अपनी "त्रयी” में समाहित करने का प्रयास किया है ।* अतः हेगेल 
की कढपना सेद्वान्तिक मस्तिष्क के उपस्थापन का एक भेद है। वह 
कल्पना को उपस्थापन का एक दूसरा रूप मानता है। उसकी दृष्टि सें 
करपना में उपचेतन से केवछ एक ही बिम्ब का उदय नहीं होता, अपितु 
बिस्बों का एक अनवरत प्रवाह चकता है, जिसका कोई अत्यक्त सम्बन्ध 
किसी मान्य बाह्य ूच्य से नहीं होता, अपितु बिम्ब पारस्परिक सहयोग 
द्वारा भनुस्थूत रहते हैं। हेगेल ने सजनात्मक और पुनर्निर्मायक कव्पना में 
भी तात्विक अन्तर बताया है । 


पुनर्निर्मायक कहपना केवछ उन्हीं बिम्बों को चेतना में उपस्थित करती है, 
जो निश्चित अभिज्ञान के साधारीकृत रूप हैं; तथा जिसे कल्पना करने वाले 
व्यक्ति ने यथार्थतः ग्रहण किया है और इसलिए भो ये पुनर्निर्मायक हैं; क्योंकि 
थे केवल उन्हीं बिम्बों को पुनः स्थापित कर सकते हैं, जो पहले से ही 


2. कम्प, ऐसथ प्र ३८४-३८७ | 
मस्तिष्क 


| 


| | | 
सैद्धान्तिक मस्तिष्क व्यावहारिक मस्तिष्क स्वतन्त्र मस्तिष्क 
| 


ह। | | 
सहज शान उपस्थापन विचारणा 


पे 





अकाल कमाफपाय >>» आओ उमा. 


| | 
स्मरण ५ स्मृति 


| हा 
सूननात्मक पुननिर्मायक 


८६२ मध्यकालीन साहित्य में अवतारबाद्‌ 


वास्तविक जनुभूति के अंग हो चुके हैं । किन्तु हेगेल के अजुसार सुजनात्मक 
कल्पना उपचेतन के साधारीकृत बिम्बों पर पूर्णतः: निभर नहीं रहती । 
वल्कि सूजनाव्सक करपना की सृष्टि उन विचारों का सुष्ठु समन्वित रूप हू, 
जो बाहर से आये हुए हैं और उपचेतन में एकत्रित साधारीक्षतर रूपों के साथ 
मस्तिष्क सें स्वतंत्र रूप से स्फुरित होते हैं। इस कार के बि्बों को हेगेल 
ने बिलकुछ भात्मनिष्ठ माना है ।* 


कल्पना की बिग्ब विधायिनी व्याख्याओं के अतिरिक्त ड्राइडन ने करपना 
का अर्थ आविष्कार' के कर्थ में किया है। पेटरस्टेरी के अनुसार कहपना 
संवेदनशील आत्मा का प्रथम और उच्चतम गुण है, जहाँ वह अपनी पूर्णता में 
मौजूद है। वह ऐन्द्रिक आलम्बन की सा्वभीमिकता या स्थूछ विश्व को 
तरह अपने आप में पर्याप्त है। पऐेन्द्रिक वस्तुएं इस रस के अनुसार मिलती 
ओर प्रथक होती रहती हैं |) कॉलरिज ने ऐन्द्रिक जीवन की वस्तुम्ता का 
प्राथमिक कहपना, के अन्तर्गत झहण किया है। तथा कछा, काच्य इृस्यादि 
विषय सष्टिविधायिनी या खुजनात्मक कल्पना में गृहीत हुए हैं । कॉलरिज 
ने 'फेंसी! और 'इमेजिनेशन? में अन्तर बतछाते हुए कहा दे कि 'फेंसी' एकत्रित 
करती है, भौर बिना पुनर्निर्माण के पुनः क्रमबद्ध कर देती है और उससे 
नवीन अर्थ का उद्धव करती है। कद्पना में मन उबर होता है, किन्तु फंसी! 
भूत सृष्टि के उत्पन्न तन्‍त्रों को पुनः एकन्रनित कर उन्हें एक निश्चित रूप 


देती हैं ।* 


इन विचार धाराओं से स्पष्ट है कि जितने छोगों ने कर्पना पर विचार 
प्रस्तुत किए हैं, अकारान्तर से करपना के मूक को स्थागा नहीं है। कछपना 
का झुख्य व्यापार है बिग्ब-निर्माण या बिस्वोद्धावना इस प्रक्रिया की चर्चा 
प्रायः अधिकांश ने किसी न किसी रूप में की है। इसर्म संदेह नहीं कि 
कल्पना मन की एक ऐसी प्रक्रिया है, जो विगत अनुभूतियों का सर्वथा नवीन 
रूप में बिम्बीकरण करती है । कल्पना यों तो भूत पर श्आश्नित रहता है किन्तु 
उसकी गक्ृति भ्रविष्योन्मुख होती है। कह्पना की भात्मनिष्ठता को भी इनकार 
नहीं किया जा सकता । इसमें मुख्यतः वेयक्तिक अनुभूतियों और आन्तरिक 
सूझों को भी आत्मसात्‌ कर छेने की णपूर्व झमता है। सेन्द्रिय जनुभूतियाँ 
ओर स्घृतियों का इसके निर्माण में सर्वाधिक हाथ है। स्मृति पक मनो- 


कप के 

वेज्ञानिक क्रिया है। यों मनोवेज्ञानिक दृष्टि से कष्पना की रचना प्रक्रिया सें 

कप पटक कक नल एक लक कवि ते हक कफ कि कमल पक # 
१. कूम्प, एस्थे. ३८८-८५। २. कौछि. इम. पृ, २७ | 


३. कोलि, शम. ९, २८। ४, कौलि, इम. पृ, ५८। ५, कौलि, श्म, पृ. ५८ | 
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विम्तारण, ( जस जस सुरसा बदन बढ़ावा ), छघुकरण ( मसक समान रूप 
कपि धरेउ ), परस्थापन ( नृर्सिह ), संयोगीकरण ( दृशानन ), एथकीकरण 
( सगर के साठ सहस्र पुत्र या रक्तबीज ) आदि उपक्रियाएं विद्त होती हैं । 
इन उपक्रियाओं का सर्वाधिक योग सूजनात्मक करपना में दीख पड़ता है । 


रूजनात्मक कटपना 


पुनर्निमायक कल्पना केवक नए ढंग से रूपायित ही नहीं करती अपितु 
नयी शली में उसकी सृष्टि भी करती है। सृजनात्मक कल्पना के मूल में 
उसका यतकिंचित्‌ योग होता है। इसी से सुजनात्मक कल्पना का अस्तित्व 
वैज्ञानिक, शिहपी, कछाकार और साहित्य-ख्रष्टा प्रायः सभी में बद्धमृल है । इनमें 
साहित्य एवं कछा से जिस करुपना का विशिष्ट सम्बन्ध रहता है, उसे रमणीय 
रचनात्मक कढ्पना भी कहा जा सकता है, क्योंक्रि कछाकार रमणीय 
रचनात्मक कढपना के द्वारा युग की मनोनुकूलता तथा अपने स्कूछ का 
ध्यान रखते हुए कलाक्ृतियों में रमणीय चमत्कार की सृष्टि करता है। 
सूजनात्मक कहपना कवि या कछाकार को नया स्फुरण या आछोक भी प्रदान 
किया करती है । 


अवतारवचादी कब्पना का वेशिष्टय 

अवतारवादी कल्पना अधिकांशतः विधायक और विश्वातीव रमणीय 
रचनात्मकता की परिचायिका मानी जा सक्रती है । भक्त कवि अपने आविभूत 
उपास्यदेव की चरित-गाथा और छीछा में ही बंध कर, अपूर्व कल्पनाओं की 
सृष्टि करता है। कहपना के विकास में ज्ञिस साहचय की मद्दत्ता अधिक मानी 
जाती है, उसका स्पष्ट रूप तो भक्तों में ही देखा जा सकता है, क्योंकि भक्त 
का एकमात्र सहचर भगवान है। उनकी भगवत्ता की एक छोर पर हार्दिक 
मानवता है, और दूसरी छोर पर भसीम और अनन्त बह्मत्व । अतएव 'भणो- 
रणीयान! और “महतो महीयान! दो ध्र॒ुवान्तों पर स्थित भक्त की खुजनात्मक 
कछपना एक रमणीय बिम्ब की सृष्टि करती है; जिसमें समस्त जड़ और जंगम 
तथा गोचर और अगोचर विश्व समाहित हो जाते हैं। कभी भक्त उपास्य 
शिशु रूप के स्वाभाविक क्रीढ़ा-व्यापार में दिव्यता से अनुप्राणित स्वभावोक्ति 
की कहपना करता है और कभी समासोक्तिपरक कल्पना के द्वारा अपने प्रियतम 
के कपोर्लों की छाछी में ही समस्त विश्व को लाऊ देखता दै । 

इस प्रकार अवतारबादी कल्पना विशुद्ध करात्मक ( कछा के लिए. 
कला ) से कुछ भिन्न दीख पढ़ती है । विशुद्ध कल्पना में ऐहििक वासना 
निरपेक्ष रूप से कछाकार की अचेतन मानसिकता में मूलबिन्दुबत्‌ होकर 
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स्थित रहती रही है । वह भपने मानसिक जगत्‌ में अतृप्त इच्छाओं, कामनाओं, 
उत्कंठाओं और उद्दाम वासनाव्मक भावनाओं को अचेतन के गर्भ से निकाल 
कर, नयी सृष्टि में छाकर विम्बित पात्रों और घटनाओं की संयोजना के द्वारा 
मन को तृप्त करने चाछी क्रीड़ात्मक कल्पनाएँ किया करता हैं। उसका 
एकमान्न व्यक्तिव सहखाधार होकर सहर्सों काव्पनिक एवं ऐन्द्रिक व्यक्तित्वों 
के द्वारा काल्पनिक क्रीड़ा-ष्यापार का भावन करता है! इस व्यापार में उसकी 
आत्मनिष्ठ पेन्द्रियता सहजरूप से सतत प्रयत्नशीक रहती है। कभी-कसी 
पूर्वाचुभूत कहपनाएँ निरन्तर उसकी रचनात्मक सक्रियता को नवोत्तजना 
प्रदान करती रहती है। नवीन चमत्कारों के विस्फोट, निर्माण-प्रक्रिया और 
विषय-उपादान दोनों में नवीन उनन्‍्मेष की सृष्टि करते हैं । कछाकार के इस 
कह्पना व्यापार के दो रूप यथार्थ और आदर्श दो घुवान्तरों पर उपस्थित 
प्रतीत होते हैं, यद्यपि उनका भावास्मक चुम्बकीय क्षेत्र प्रायः एक ही होता 
है; क्‍योंकि कछाकार की भतृप्ति एक ऐसे व्यामोह की खुष्टि कर छेती है, जो 
छुझ-भसाव से समस्त कछा-उपादानों को प्रक्षेपित किया करती है। यथार्थपरक 
कह्पना में कछाकार की अतृप्तिजनित सहृदश्ता कुछ अधिक भावषातुर होकर 
चस्तुस्थिति को यथावत्‌ प्रस्तुत करने का प्रयास करती हैं। कलाकार का 
वेयक्तिक असंतोष निरपेत्ष या साधारणीकृत होकर समस्त कलाकृति को 
आच्छुन्न कर लेता है। इससे एक छाभ यह द्ोता है कि यथार्थ विश्व में वह 
अनेक मार्मिक छुवियों और बिम्बों का चयन करने में अधिक सत्षम रहता हैं । 
इस अकार नभ्न यथाथ के क्षेत्र से निकक कर आनेवाले कुरूप, जुगुप्सित, 
कुत्सित, भवानक, उपेक्षित, दक्ित और दयनीय विम्ब भी अपने उग्र संचे- 
गात्मक अहारों के द्वारा भावक के सन में यथार्थपरक ओऔदारय को उपस्थापित 
कर लेते हैं। आधुनिक यथार्थपरक उपन्यासों और कट्ठानियों के अनेक पात्र 
( होरी, धनिया इत्यादि भी ) इन ग्कारों के युक्तिप्ंगत उदाहरण कहें जा 
सकते हैं। यथाथंपरक कल्पना की इन महत्‌ कृतियों में जो कुरूपता या 
विकृति समाविष्ट रहती है, उनके द्वारा भावक के मन में कौरूप्यजनित 
रमणीयता की सृष्टि होती है, क्योंकि प्रभाव ओर अभिभूति ही रमणीयता में 
योग नहीं देते अपितु अभाव और निषेध भी रमणीयानुभूति में उत्तन ही तीज 
और प्रभावद्ाली होते हैं। इसी से रमणीय बिम्बोक्लावना कुरूप कौर सुन्दर 
दोनों में समान रूप से निद्वित है । 

आदुशंपरक कदपनाओं में ककछाकार का वेयक्तिक भहं बिकी्ण होकर 
चतुर्दिक आउछुत्न हो जाता है। यह उसके मन का वह चिरसंचित आदर्श 
है, जो पूर्व निर्मायक कहपना तथा निहित संस्कारों जौर धारणाओं के योग से 
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नव्य रमणीय बिम्बों की उद्धावना करता है। हस प्रकार के रमणीय बिस्बों में 
कभी-कभी वह अनेक आदुर्शों के समन्वय से नूतन, वेयक्तिक, जातीय, 
राष्ट्रीय, सांस्कृतिक या आस्थात्मक आदर्श की स्थापना करता है। ये जादर्श 
कहीं निरपेक्ष होते हैं ओर कहीं सापेक्ष । किसी बिम्बोद्भावना में वे ( आदुश » 
उसकी वेयक्तिक आसक्ति से आच्छुज्ष रहते हैं भौर किसी में अनासक्ति से । 
जहाँ कलाकार शास्त्रीय, रूढ़िबद्ध या अधिक सेद्धान्तिक आदशों से परिपूर्ण 
काल्पनिक छुवियों का अंकन करता है, वे पिश्टपेषण या बारम्बारता के दोष 
से अछूते नहीं रह पाते, जिसके फलस्वरूप नवीन उपादान की अपेक्षा 
रीति या शेलीगत कढपना का ही किंचित्‌ प्रभविष्णु चमत्कार यदा-कदा 
इृष्टिगत होता है। इसी से अधिक प्रचुछ कलाकार की करुपना नवीन परि- 
वर्तित भादर्शों के अनुकूल अपने को ढालने में सदेव प्रयक्षशील रहती है ।' 

अवतारवादी कह्पना भी बिम्बोद्धावना की एक विशिष्ट प्रक्रिया है। 
इस कोटि की कल्पनाओं में पुरातनता और अधुनातनता दोनों का अपूर्य 
समन्वय रहता है। पुरातन बिम्ब सामूहिक भाव-प्रतिमा? के रूप में नवीन 
बिम्बोद्धावित विम्ब की 'आत्म-प्रतिमाः बनकर ग्रहीत होते हैं। इस कल्पना 
का प्रसार कथास्मक, काव्यात्मक और कछात्मक तीन रूपों में अधिक प्रचछित 
रहा है| कथात्मक रूपों का विशेष प्रचार पुराणों में हुआ है और कावच्या- 
व्मक रूपों का संस्कृत का््यों एवं नाटकों में त्था कलात्मक रूपों का प्रचार 
भारतीय कला के समस्त चोत्रों पर आच्छन्न है। साम्प्रदायिक उपास्यवादी 
अवतार-कह्पनाओं में उसी कोटि की बिम्बोक्धावना का अधिक प्रचार हुआ 
जो उपासक के समस्त पऐहिक भावों और कामनाओं के उन्चनयनीकरण 
( 5प0॥79007 ) में अधिक से अधिक सक्षम हों । 

रमणीय बिम्बोद्धावनाओं में जो सजनात्मक प्रक्रियाएँ होती.हैं, उनमें 
मनोवेज्ञानिक दृष्टि से “अति क्षतिपूर्ति! ( 07७7 ७07067898007 ) उल्लें- 
खनीय है। क्योंकि विभिन्न कल्पनाओं के उपक्रम में मलुष्य 
की भावना पक ऐसी क्षतिपूर्ति की ओर ले जाती है, जिसका मानवता से 
भी कुछ न कुछ सम्बन्ध रहता है। इस उपक्रम में समस्त पुंजीभूत कल्पनाएँ 
( फेंटेसीज ) किसी न किसी भावना-ग्रंथि के चारों ओर विकसित होती हैं । 
इन कल्पनाओं का सम्बन्ध, उन व्यक्तिगत गंथियों ओर अचेतन उपस्थाप- 
नाओं के बीच स्वयं अचेतन द्वारा स्थापित किया जाता है, जो अक्सर 
अभिकाषा, विम्ब और सर्वशक्तिमत्ता की उपस्थापना को अभिव्यक्त करती हैं । 
फिर भी ये अभिष्यक्तियाँ पुंजीभूत कदपना के उश्व॒ रचनात्मक प्रभाव को 
भुलाने के लिये प्रेरित करती हैं, जो स्वदा भावश्रतिमात्मक उपादानों से 
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आबद्ध रहते हैं। ये पूंजीमूत कहपनाएँ अवरुद्ध व्यक्तित्व को एक नयी दिशा 
प्रदान करती हैं; तथा मनोजीवन को पुनः अग्नसर करती हैं और व्यक्ति को 
स्रष्टा होने की प्रेरणा देती हैं । 

सामान्य विकास की दृष्टि से 'निर्वाण और” “विराट! की कढ्पनाएँ प्रायः 
उस भावप्रतिमात्मक पुरानेता ( जि6००-7पए४ ) से सम्बन्ध स्थापित 
कर और भहं का नेता के साथ तादात्मीकरण करते हुए, विकसित होती 
जाती हैं, जो भाव-प्रतिमास्मकता की दृष्टि से संदा चेतना का प्रतीकात्मक 
बोध कराते हैं, क्योंकि इस व्यक्तिगत उपक्रम में वंयक्तिक भावना-मन्थि को 
जीतने के लिए जहं को शक्तिशाली बनाना भावश्यक द्वो जाता दे ।* यहां 
रूपान्तर का तापपय॑ हो जाता है--उस “उन्नयनीकरण' से जो वह्दोँ व्यक्ति के 
संस्क्ृतिकरण या समाजीकरण का अर्थ ज्ञापित करता है, तथा भाषना-गअ्रंथि 
और भाष-प्रतिभा के वीच सम्बन्ध स्थापित करता है । 


स्वन्त 

करपना की तरह स्वप्न भी रसणीय विम्बोद्धाचना का सबक माध्यम 
रहा है; वस्तुतः बिश्ब की स्थूछ गत्वरता का अनोखा अनुभव निद्वायस्था 
में आाने वाले स्वष्नों में ही होता है। पाश्चवात्य सौन्दर्यशाश्रियों म॑ शिलेर 
मेकर ( 5007767 (8०7७१ ) ने कला के क्षेत्र में उठने वाले हम अ्रम का 
निवारण करने का प्रयास किया कि किला में ऐन्द्रिक ( सुख-दुःखात्मक ) 
चैतना व्यक्त होती है या धार्मिक । शिलेरमेकर इसी से कछा की स्वतंत्र 
उत्पत्ति मानता है। वहाँ ऐन्द्रिक आनन्द और घार्मिक भनुभूति दोनों अपने 
अनुरूप आलस्वनों के द्वारा निर्धारित होते हैं। स्वतंत्र उत्पत्ति के जेन्र में 
. 'शिलेरमेकर” ने सद्यः चेतना द्वारा निर्मित विमबों की तुलना 'स्वप्म-भिभ्त्रो से 
की है । उसकी दृष्टि में समस्त कलाकारों द्वारा कलाभिव्यक्ति का कार्य एक 
अकार का स्वप्निल्त कार्य-व्यापार है। कछाकार वह स्वप्न-द्ृष्टा है, जो खुले 
नेत्नों से भी स्वप्न देखता है। उसकी स्वम्ावस्था के सघन विश्यों की भीड़ सें 
से निर्गत वे बिस्ब, जो पर्याप्त शक्ति वाले हैं, एकमान्र कछाकृति का रूप 


सरयपककलकक स०कत+न हन्‍ताहन भा कक, क्न अज न 
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धारण करने की क्षमता रखते हैं,' जबकि अन्य बिग्ब केवल पृष्ठभूमि में 
स्थित रहते हैं। इस प्रकार कछा के समस्त अनिवाय तत्व स्वप्तावस्था में 
ही उपलब्ध हैं; जो केवल स्वतंत्र विचारों और ऐन्द्रिक स्वयं प्रकाश या प्रातिस 
ज्ञान से युक्त बिस्‍्बों में निहित हैं । निःसंदेह शेली की दृष्टि से ककापरक 
बिस्बों और स्वप्त बिस्बों में बहुत कुछ अन्तर भी दइृष्टिगत होता है, किन्तु 
फिर भी वह आलन्तरिक व्यापार जो बिम्ब का स्वरूप निर्धारण करता है--यह 
वही है जो करा को स्वप्त से एथक करता है या स्वप्न को हो बिम्ब के रूप 
में रूपान्तरित करता है । 


अचतारवादी बिम्बोद्धावना में अन्य तत्तवों के साथ स्वग्ों की प्रक्रिया की 
भी उपेक्षा नहीं की जा सकती । अचतारों के भआविर्भाव की जो परम्परा प्रबन्ध 
कार्ब्यों, नाटकों या पौराणिक कथाओं में अभिव्यक्त होती रही है--आ विभूत हो ने 
याछे प्रवत्तकों या अवतारों का प्रथम बिम्बीकरण स्वप्न में ही उनकी माताओं 
को गोचर द्ोता है। बौद्ध और जेन घर्म में उनकी मातचाएँ एक ही नहीं 
अपितु ऊुग्रातार अनेक स्वप्त देखती हैं, जिनमें अवतारों की अभिव्यक्ति विभिन्न 
प्रतीकों की श्ंश्वका में जनुबद्ध है ।' परन्तु जहाँ तक अवतारों की कलात्मक 
अभिव्यक्ति का प्रश्न है--वे अन्य कछात्मक अभिव्यक्तियों की तरह कलाकारों 
के मानस में उत्पन्न होने वाले दिवास्वप्तों के ही बिम्ब हैं; जिनको विभिन्न युगों 
के कछाकार और कवि अपनी कलात्मक शेलियों में अभिव्यंजित करते रहे हैं । 
इनमें भक्त एवं उपासक कछाकार तो जवतारों के नित्य और ने मित्तिक दोनों 
रूपी के समन्वित कछका-उपादानों के आधार पर स्वप्त द्रष्टा की तरह ही 
सम्भवतः उन्मनी या तुरीयावस्था में भी रहकर नवीन रमणीय बिम्बोदझ्धावनाएँ 
किया करते रहे हैं । 


कीड़ा-वृत्ति 

दिवास्वशों के अनन्तर रमणीय बिम्बोद्धावना जिन सहज वृत्तियों से 
अनुप्राणित रहा करती है, उनमें कामबृत्ति या रमणवृत्ति की अपेक्षा क्रीड़ाबूत्ति 
प्रमुख है; क्‍योंकि रमणीय बिम्बोद्भावना के सहज प्रवाह को अधिकाधिक 
संवेगात्मक और गतिशील बनाने में क्रीढ़ावृत्ति बेजोडढ़ है। यों कामचृत्ति 
या रमणवृत्ति में जो सक्रिय चेतना या क्रियात्मक व्यापार है, जो उन्हें 
कार्यावस्था में अवस्थित ही नहीं रखता, अपितु अविरत रूगाए रहता है--बह 








१, एस्थे, पृ. ३१८ । 
२, ऋषभदेव तथा अन्य तौर्थंकरों और गौतम बुद्ध' की माताएँ अनेक स्वप्त क्रमशः 
देखती हैं । 
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क्रीडाबत्ति है। शिशुकाल में अचेतन; उपचेतन जौर चेतन हमारे मन में ये 
तीनों अंश सम्मिलित रूप से जिस बाह्य क्रीड़ा बृत्ति सें संह्त दीख पड़ते 
हैं, चही उम्र, अनुभव और सामाजिक अवरोधों की श्कछुछा में बँधकर 
अन्तमुखी हो जाती है--वह कभी भी शान्त या एकान्त अवस्था में कल्पना, 
स्वप्न या दिवास्वज्ों के माध्यस से नव्य-नूतन रसणीय बिम्बोद्धाचना किया 
करती है । व्यक्ति सापेक्ष होने के कारण परम्परागत भाव-प्रतिमा की विम्बो- 
हावना भी मात्रात्मक अनुपात और वेशिष्टथ की दृष्टि से नवीन होती हे | 
पाश्चात्य विचारक शिकर ने तो समस्त सौन्दर्य चिन्तन को ही क्रोढ़ादृत्ति के 
अन्तर्गत माना है। उसझी दृष्टि में मनुष्य केवछ सौन्दय के साथ क्रीडा करता 
है और उसका सौन्दय केवल क्रोड़ा ही हैं।? क्रीड्ाबवृत्ति के द्वारा मनुप्य 
सौन्दर्यपरक चिन्तन कर कला की अभिव्यक्ति करता है । वह समस्त 
प्राकृतिक वस्तुओं को सचेतन देखता है। इस छाया-चेतना में प्राकृतिक 
आवश्यकता स्वयं गुणों का स्वतंत्र निर्धारण करती है; ऐसी स्थिति में आत्मा 
उन्मुक्त रूप से प्रकृति के साथ तथा रूप वस्तु के साथ अभिन्न प्रतीत होते 
हैं।* शिक्तर के मतानुसार जो पूर्ण कर्थ में मनुष्य है उसमें क्रीड्ाब्नत्ति का ही 
प्राधान्य है। क्ौड़ाबृत्ति मनुष्य की प्रवत्तियों को दुमन-क्रिया से मुक्त करती 
है; साथ ही उनकी झऋति-पूर्ति करते हुए उसे मुक्त आनन्द की उपलब्धि 
कराती दे ।) शिलर ने क्रीड़ा-च्षेत्र को ऐन्द्विक, प्राकृतिक, वासनात्मक, बौद्धिक 
और नेतिक माना है। उसकी दृष्टि में सौन्दर्य जीवन है और वह जीवन्त रूप 
है | जीवन मनोवेज्ञानिक दृष्टि से ही नहीं, क्योंकि सौन्द्य का विस्तार केवल 
समस्त मनोचेज्ञानिक जीवन तक नहीं है, एकान्ततः न तो सीमित है और न 
व्यापक ही । इसमें संदेह नहीं कि मनष्य में चलनेवाछी धान्तरिक क्रीडाबूत्ति 
सौन्दर्यानुभूति के सक्रिय व्यापार की एक विशिष्ट अक्रिया है। इस दशा में 
मनुष्य काह्पनिक आलम्बन बिस्‍्बों का निर्माण कर मनो-हछादन करता है । 
मनो-हादन की यह मात्रा ही उत्तरोत्तर अभिकेन्द्रित द्वोकर उसे सौन्दर्था- 
नुभूति से आगे बढ़ाकर रहस्यानुभूति की स्थिति तक पहुँचा देती है। मेरी 
दृष्टि में इस कोटि की क्रोड़ाबृत्ति में भी आलुम्बनद्दीन आत्मनिष्ठता नहीं है; 
ओर जो आलम्बन इसके आधार हैं--वे रमणीय विम्ब ही हैं । 
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विषय ओर रूप 


कछासिव्यक्ति की तरह रमणीय बिम्वोद्धावना भी विषय और रूप पर 
आधारित है। क्रोचे के अनुसार एक का अस्तित्व बाहर है और दूसरे का 
भीतर । विषय रूप के द्वारा अधिकृत होकर रूप की उत्पत्ति करता है। यह 
वह पदाथ या विषय है जो हमारे सहज ज्ञानों को एके दूसरे से प्रथक करता 
है। रूप सदेव एक-सा रहता है; यह एक आध्यात्मिक क्रिया है; जब कि 
पदाथ परिवर्तनशीछ है ।* भक्त कछाकार भी अरूप को रूप देते दें । अवतार- 
वादी कलामिव्यक्ति में ब्रह्म उनका विषय है और अवतार उसका रूप | 
अवतार-रूप में ही भक्त कछाकर सौन्दर्योत्पत्ति करता दहै। क्रोचे के अनुसार 
सॉन्दर्योत्पत्ति की पूर्ण क्रिया चार अवस्थाओं में सम्मूत्तित की जा सकती 
है, पहला--प्रभाव, दूसरा--भभिव्यक्ति था आध्यात्मिक रमणीय समन्वय, 
तीसरा--साहचर्य सुख या रमणीय रसानन्द, चोधा-रमणीय सत्य को भौतिक- 
प्रतीति ( ध्वनि, छूय, गति, वर्ण और रेखाओं की संगति में अनूदित करना ।* 
यों रमणीय अभिव्यंजना के क्षेत्र में आने वाके प्राकव्य और निर्माण अवतार- 
वादी अभिव्यक्ति को प्रतिक्रियाएँ हैं। कछात्मक कृतियाँ स्थूछ या भौतिक सौन्दय 
के अन्तर्गत आती हैं; किन्तु विरोधाभास तो यह है कि सुन्दर भौतिक सत्य 
नहीं है, क्योंकि वह पदार्थों में निहित नहीं है, अपितु मनुष्य की सक्रियता 
और आध्यात्मिक शक्ति में है। इसी से विषय आन्तरिक सत्य है और रूप 
उसकी श्रतीति है। अवतारबाद में शिव और अशिव, देव और राक्षस- 
आन्तरिक विषय हैं और चित्र, संगीत, मूर्ति, वास्तु; काव्य आदि में उनकी 
अभिव्यक्ति रूप है। रूप विषय का व्यंजक है। वह विषय को इन्द्विय- 
संवेद्ध और आह्य बनाता है । रूप जिन शक्तियों के ढह्वारा विषय का प्रकाशन 
ओर उसकी अशभिव्यंजना करता है, वे हैं--संकेत, प्रतीक, प्रतिभा, बिग्ब, 
प्रतिविस्ब इत्यादि। इस प्रकार रूप, साँंकेतिकता, अर्थवत्ता, मूर्तिमत्ता, 
कहपनात्मकता, स्म्ृत्यनुकह्पन इत्यादि मनो-व्यापारों के द्वारा विषय को 
संवेद्य बनाकर तथा भावकत्व से मुक्त कर रमणीयरूप सें प्रस्तुत करता है । 


प्रायः कछा-विचारक विषय से अधिक रूप को महत्त्व देते हैं। कछा का 
वास्तविक वेशिष्व्य रूप ही के द्वारा श्रकट होता दै । कछा श्रकृति को रूप के 
द्वारा जीत लेती है; क्योंकि कछाकृति के वास्तविक सौन्दर्य में रूप ही सब 
कुछ है; वस्तु कुछ नहीं। रूप के द्वारा ही मनुष्य सर्चतोभावेन आक्ृष्ट होता 
है। किन्तु वस्तु के द्वारा उसके प्रथक्‌ गुणों के कारण उसमें रुचि बढ़ती 
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है। निश्चय ही कछाकार का रहस्य यह है कि रूप के द्वारा वह बस्ठु को 
छिपा लेता है। रमणीय विश्वोद्धावना में वस्तु ओर रूप दोनों का योग 
अपरिहाय है; क्योंकि वस्तु और रूप भें प्रकृत या अविनाभाव सम्पन्ध है । 
प्रायः श्रेष्ठ कछाकृति में वस्तु को रूप आच्छादित कर कछेता है | खास 
कर अभिव्यंजनावादी “कछा में रूप साध्य है भौर विषय-वस्तु साधन । 
किन्तु विषयवस्तु और अवतारबादी कलाभिव्यत्ति में विषय-वस्तु ( ब्रा ) 
साध्य हैं और रूप उसका साधन । भक्त कछाकार विभिन्न रूपासिव्यक्तियों 
के द्वारा अपने उपास्य प॒व॑ साध्य बह्य की ऐन्द्रिक अभिव्यक्ति के निर्मित्त 
अनेक कलात्मक रूपों का साध्यस अपनाते हैं । अतएवब अवतारबादी साधना 
में ऐन्द्रिक साक्षात्कार की दृष्टि से रमणीय विम्बोद्धाधचना का चरम विपय 
बहा हे जोर छोकप्रिय जाविभूत रूप ही चरम रूप ह। अन्य कलार्शों की 
अपेक्षा अवतारवादी विषय और रूप में एक विशेषता यह भी दे कि विपय- 
गत ब्रह्म एक ही दे । किन्तु उपास्यरूप रूप की दृष्टि से व्यक्तिगत भीर 
सामूहिक रूप दो प्रकार के हो जाते हैं। इन दोनों रूपों में भक्त कलाकार 
ब्रह्म की प्रतीकाव्मक रमणीय बिम्बोद्धावना ही करता है । 


खजनात्यक भाव-प्रतिमाएँ 


सामूहिक अचेतन की भाव-प्रतिमाएँ वे रूपहीन मानस-आकृतियाँ ८ जो 
कछाओं में दश्टिगोचर होती हैं। ये भाव-प्रतिमाएँ जिन साध्यर्मों ले गुजरतं हैं, 
उनकी विविधताओं का इनपर आच्छादन हो जाता है अर्थात्‌ उनका रूप समय, 
देश या मनुष्य की सनोवेज्ञानिक स्थिति जिनमें वे अभिव्यक्त हुए हैं, उनके 
अजुसार बदला जाता है।* कछा इस स्थिति सें एक सामूद्दिक वस्तु दी जाती द, 
जिसे सामूहिक सन्दर्भ से प्थक्‌ नहीं किया जा सकता, वढिकि वह सासूद्दिक 
जीवन के साथ सन्निविष्ट हो जाती दे | कलाभिव्यक्ति की दृष्टि से प्रस्ये% व्यक्ति 
कलाकार, नरतक, गायक, कवि, चित्रकार, मूर्तिकार है, उसके अस्थेक कार्य में 
समूह के अभाव की स्थिति परिछक्तित होती है । वास्तविकता तो यद्द है कि 
व्यक्ति की चेतना इन दाक्तियों के प्रभाववश विल्कुछ अन्धी बनी रहती है । 
सानस की सजनात्मक वृत्तियों के प्रति प्रतिक्रिया प्रतिविम्बितन कर उसके अधीन 
उसके आदेशों को पालन करने वाली होती है । किन्तु वे भानस-अन्तर्धाराएँ 
जो मनुष्य की अनुभूति और विश्व की अतिमा को निर्धारित करती हैं--वे 
उन रंगों, रूपों, छयों और शब्दों के द्वारा अभिव्यक्त होती हैं; जो प्रतीकास्मक 
अभिव्यक्तियों में ठोल रूप धारण कर, मनुष्य के भाव-प्रतिमात्मक जगत और 
जिस जगत में वह रहता है, उन दोनों सम्बन्धों की भशिव्यक्ति करती हैं । 
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इस प्रकार प्रारम्भ से ही मनुष्य प्रतीकों का खष्टा रहा है। वह विशिष्ट 
आध्यात्मिक मानस-जगत का प्रतीकों द्वारा निर्माण करता है; जिसमें वह 
स्वयं समस्त विश्व में बोरकचा और सोचता है, साथ ही भाकृतियों और प्रति- 
भार्शो के द्वारा भी उसकी अद्श्यानुभूति उसे ग्रचुद्ध करती रद्दती है । 

अचेतन से साव प्रतिसाओं को निकाल कर अभिव्यक्त करने में संबेगों 
का विशेष हाथ रहता है। अतएवच संबेगात्मक प्रेरकों के द्वारा जो समष्टिनिष्ठ 
था व्यक्तिनिष्ठ भाव-प्रतिमाएँ उद्धत होती हैं; उन सभी के विशिष्ट उपादान 
दीख पड़ते हैं। प्राकृतिक विश्व के परे मनुष्य द्वारा निर्मित जो साहित्य एवं 
कछा का विश्व है, उसकी अभिव्यक्ति प्रतीकों, बिम्बों और भाव-प्रतिमाओं के 
द्वारा होती है। यह सुजन चेत्र मानव-सन का भचेतन जगत है। जिस प्रकार 
मानस-बिम्ब विश्व की संझ्िष्ट विवृति करते हैं, कलात्मक सृष्टि के उद्धधक्राक 
में भी वही दशा छक्षित होती है। कलात्मक सृश्टि वह ऐन्द्रजाकिक शक्ति हे-- 
जिसमें अनुभूति, प्रत्यक्ष-बोघ, आन्तरिकसूक्ष ओर विशिष्टीकरण एक ही में 
समाविष्ट रहते हैं। 

विम्वोद्धावना की भारम्भिक अवस्था में अविव्यक्त होने वाले भाव- 
प्रतिमाओं के उपादान, प्रायः वे ही सांस्कृतिक उपादान होते हैं, जो अचेतन 
में अवस्थित हैं, किन्तु चेतना के विकास और क्रमबद्ध होने के साथ ही चेय- 
क्तिक अहं के आरूढ होने के अनन्तर एक सामूहिक भवचेतन का उदय होता 
है, जिसके फलस्वरूप भाव-प्रतिमाओं के निश्चितरूप, प्रतीक, मूल्य, इष्टिकोण 
आदि का विकास होता है, जिन पर अचेतन भाव-प्रतिमात्मक उपादानों के 
प्रचेषण से पुराकथा ( 'रए४॥ ), सम्प्रदाय बन कर विभिन्न सम्प्रदार्यों के 
रूढ़िगत रिक्‍्थ हो जाते हैं। रचनात्मक क्षमता समूह से निर्गत होती है, 
ओर प्रत्येक नेसर्गिक वृत्तियों की तरह यह जातियों ( 9]060०68४8 ) का प्रति- 
निधित्व करती हैं, व्यक्ति का नहीं। इस तरह स्रष्टा व्यक्ति सानवातीत 
( 77७78[09708078] ) का एक यंत्र है, किन्तु व्यक्ति के रूप में वह उस 
अदृश्य सत्ता के साथ संघर्षरत हो जाता है, जिसने उसे अस्त कर छिया 
है । सुजनात्मक व्यापार चेतना-ग्रहण की दृष्टि से अचेतन की तुरीयावस्था से 
लेकर निद्राभ्ममण (सोमन बॉलिज्म) की उच्चतम अवस्था तक व्याप्त है, जिसमें 
कछाकार पूर्ण दायित्व के साथ सक्रिय रहता है। इस व्यापार में अजुवादक 
चेतना महत्वपूर्ण योग देती है । 

यहीं यह प्रश्च उठता है कि कछाकार अपने युग के सामूद्िक अचेतन से 
आपकावित रहता है या उसका अतिक्रमण कर देता है । यदि वह अपने युग के 
सामूहिक अचेतन से आप्छावित है तो इसकी स्पष्ट छाप उसकी क्ृंतियों पर 
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लक्षित होती है । विशेषकर मध्ययुगीन अवतारवादी कल्ा-स्रष्टा भर्क्तों पुर्वं 
भक्त कवियों में अपने युग का अवताराच्छुन्न अचेतन प्र्णतः व्याप्त विदित 
होता है । दूसरे शब्दों में वे अपने युग के सम्प्रदाय और संस्कृति से परर्णख्पेण 
अनुप्राणित थे । यों फिर भी ख्रष्टा व्यक्ति के मानस-तक सें पुरुषातीत या 
पुरुषेतर प्रभाव के कारण उसका मानस ज्षेत्र अधिक सुगठित रहता हैं। अतः 
मनुष्य की कलाकृति में एक ऐसा अदृश्य जगत आबिभूत होता दे जिसमें 
प्रकृति और कछा का बाह्य और आन्तरिक प्रुवत्व निर्धारित रहता है । जहाँ 
भी परम्परागत कछा भाव-प्रतिसा के सार को अहण कर छेती है, चद्दों उसकी 
प्रवृत्ति एक निश्चित एवं पूर्व निर्धारित साँचे में 'भाव-प्रत्तिमा! को स्थापित 
करने की रहती है, जिनमें प्रव्तकों, अवतारों और उद्धारकों के जन्म था रूत्यु 
सम्बन्धी घटनाएँ या जिनमें चुद्ध का ध्यान या परमात्मा का आविर्भाव या 
अवतार जेसी भाव-प्रतिमाएँँ सी समाविष्ट रहती हैं । उपास्य दृष्टदेव, 
मानवातीत सत्ता के प्रतिनिधि रूप में, शाश्वत या सनातन के अवतार को ही 
जागतिक विश्वास की सत्यता में संनिद्तित कर ज्ञापित करते हैँ। किन्तु असाधारण 
अवस्थाओं में विधातीत दृश्य होकर मानवाताील प्रतीत होता है। यद्यपि बह 
भी अपने रच्य की पूर्ति के लिए मानव माध्यम से हां सम्भवतः अपने आप 
ही कुछ कहने के छिए प्रकट होता है । इस दृष्टि से लबतारबादी कछा दो 
आयामों चाली जान पढ़ती है--क्योंकि ब्रह्म कौर जीव, देव और दानच, 
अवतार और प्रतिअचतार एक मनुष्य के द्विपक्षीय आयाम प्रतीत इसे 
हैं। निरपेत्ष की अपेक्षा सक्रिय ओर सापेत्ष द्वी कलाभिव्यक्ति, भनुभूति 
या सृष्टि-विधायिनी क्षमता का छचय हो सकता दे । अतः सत्रष्टा जौर सक्रिय 
ईश्वर स्वयं वह भाव-प्रतिमा है, जिसके बल पर सृष्टि विधघानिनी क्रिया का 
संचार होता है । 


सूजनात्मक रूपान्तर 

सजनात्मक रूपान्तर उस सम्पूर्ण प्रक्रिया को प्रस्तुत करता है, जिसमें 
सुजनात्मक सिद्धान्त व्यक्त होता दे किन्तु उसकी यह अभिव्यक्ति भी स्फोट 
के रूप में हुआ करती है | यों तो ख्रष्टा मानव में भरी व्यक्तियत भावना- 
अंथियों जौर भाव-प्रतिसाओं के बीच पुक सस्बन्ध-सूत्र स्थापित हो जाता है, 
किन्तु सामान्य मानव की तरद्द उसमें इनका समन्वय नहीं होता । सजना- 
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त्मक प्रक्रिया एक संछ्िष्ट संयोजना है; विशेष कर इस स्थिति में जब कि 
मानवेतर, शाश्वत, व्यक्तिगत या क्षणभंगुर उसमें विलथ होकर किसी नव्य 
नूतन की सृष्टि करते हैं । और चिरस्थायी ज्ञाश्वत सर्जना क्षण-भंगुर या 
नश्वर सृष्टि में साकार हो जाती है। रचनात्मकता की एक बहुत बड़ी 
विशेषता यह है कि वह समस्त संस्कृति के छिए किसी महत्वपूर्ण वस्तुनिष्ठ 
आलम्बन का निर्माण करती है; साथ ही ये आलुम्बन व्यक्तिगत विकास के 
आत्मनिष्ठ पक्ष या स्रष्टा व्यक्ति के व्यक्तिकरण का भी भध्रतिनिधित्व करते हैं । 
मानस अपने रचनात्मक संघर्ष को सामूहिकता के सामान्य एवं प्रत्यक्ष 
उपयोगिता के श्रवाह के विरुद्ध जारी रखता है। किन्तु जो रचनात्मक संघर्ष 
व्यक्तिगत ग्रन्थि की क्षतिपूर्ति के लिए आरम्भ हुआ था, वह भाव-प्रतिसाओं 
के द्वारा निरन्तर सक्रियता और समस्त भाव-प्रतिमात्मक जगत की सजीवता 
की ओर प्रवृत्त होता है, और इस प्रकार चह ख्ष्टा व्यक्ति को पकड़े रखता है । 
एक भाष-प्रतिसा संबंध-भाव से दूसरी भाव-प्रतिमा तक छे जाती है; जिसमें 
छगातार भावष-प्रतिमात्मक विश्व की नवीन सांगों को केवल व्यक्तित्व और 
रचनात्मक उपलब्धियों के निरन्तर रूपान्तर के द्वारा पूर्ण किया जा सके। 
इस तरह सुजनात्सक प्रक्रिया में भाव-पतिमाओं की शहुछा रगातार रूपा- 
न्तर के द्वारा नवीन दशक्तिमता का संचार करती रहती है। साथ ही रचना- 
त्मक प्रक्रिया के प्रतीकवाद में उसके युग विशेष के छिए कोई पुनः रष्टयात्मक 
तत्व विद्यमान रहता है, जो आगमिष्यत विकास का भी उत्पादक बीज है । 
रचनात्मक ढंग से रूपान्तरित विश्व की वास्तविकता की आधार-भूत भाव- 
प्रतिमा स्वयं घूमता वह पूर्ण चक्र है, जिसका ग्त्येक बिन्दु एक घुमाव बिन्दु! 
है, जो अक्सर प्रारम्भ के साथ उपसंहार करता है, और अन्त के साथ आरम्भ 
करता है, क्योंकि जीवन के विरोधाभासों में से यह वह है, जिसकी रचनाध्मक 
वास्तविकता यों विशुद्ध वर्तमान के रूप सें अस्तित्व का चोतक है, किन्तु 
समस्त भतीत भी इसी अस्तित्व में अ्रवाहित हो रहा है, जब कि समस्त 
भविष्य एक झरने की तरह इसके ( अस्तित्व के ) ऊपर बह रहा है ।* अतः 
यह वह चिन्दु है, जहाँ घुसाव जोर ठहराव दोनों हैं । अस्तित्व का यद्द विन्दु 
रहस्यवाद्‌ का सुजनात्मक शून्य विन्दु है; यह सश्टि में एक, दरार या छिद्र 
स्वरूप है, क्षण मात्र में, जिस पर चेतन और अचेतन खुजनात्मक एकता 
एक तीसरे रूप में बदुरू जाती है। ये भी वास्तविकता के एुक अंग हैं, जो 
सजनात्मक क्षर्णों के सौन्दुय और आनन्द में देर तक विचरते रहते हैं ।* 





१, आ. कु. अ. ९. १९१ और फि. आ. ही. २४५।. २. आ. कू. अ. पृ. १९२। 


८७७ मध्यकालीन साहित्य में अवतारवाद 


इस प्रकार रमणीय बिम्बोद्धावना में उपयुक्त समस्त तत्वों का प्रत्यक्ष या 
परोक्ष योग होता है । जहाँ तक अचतारों की रसणीय इडिस्बोद्भधावना का अश्न 
है, रमणीय कछानुभूति के क्षेत्र में वे इन समस्त तत्वों से समाहित होकर हो 
व्यक्त होते हैं । 


ऊति 


साहित्य एवं कछा के क्षेत्र में रमणीय बिम्बोद्धाबना ही क्ृतियों का निर्माण 
करती है । अतएव कृति रमणीय विम्बोज्भावना का चिरस्थायी एवं चरम रूप 
है।यों तो समस्त कृतियां दृश्य, श्रष्य कौर चिन्त्य होती हैँ। किन्तु 
अवतारबादी कंति अलंकृत या अन्योक्तिपरक तथा जास्वाद्य और उपास्य अधिक 
प्रतीत होती है । यदि वह अपनी अछुंकृति में भावक की समस्त कल्पना काः 
समाहार कर लेती है, तो अन्योक्तिपरक होकर वह भक्तके जीवन की कूचयभूच 
समस्त सम्भावनाओं को जाम्रत किए रखती है। ब्रह्म सामान्य जीवन में 
आविर्भाव द्वारा और कलाकृति के क्षेत्र में अभिव्यक्ति द्वारा ऐन्द्रिक आस्वाद्य आर 
आध्यात्मिक उपासना का उपजीव्य बनता है। अचतारबादी र्मणीय कृधि का 
विशेषता यह दे कि वह सामाजिक और वेयक्तिक, म्वन्ध अर मुक्तक, बहुजन 
हिताय”ः और 'स्वान्तः सुखाय” दोनों अ्रकार की क्षमताओं से संवल्चित है । 
यो प्रभाव की दृष्टि से समस्त क्ृतियों को छलित कृति, रमणीय कृति और 
उदात्त कृति तीन कोटियों में विभक्त किया जा सकता हे । वास्तु, मूर्ति ओर 
चिन्नकछाएं छलित अधिक होती हैं, रमणीय कम । संगीत में छालित्य के साथ 
रमणीयता भी मिश्चित रहती है । किन्तु नाटक और कार्यों में साधारणीकरण 
की क्षमता अधिक होने के कारण रमणीयता सर्वाधिक जाग पढ़ती हे । 
छालित्य और रमणीयतासे मेरा तात्पर्य सौन्दर्याभिरुचि और रमणीयानुभूति 
से है । छलितकृतियाँ सौन्दर्यासिरुचि की क्षमता से ही अधिक परिपूर्ण रहती 
हैं । यों तो 'कछा कछा के लिए? के समर्थकों ने ककाभिव्यंजन को चरमस्राध्य 
माना है। यद्यपि इस कोटि की कलाक्ृतियों की परिधि ऐन्द्रिक आास्वादन तक 
ही सीमित रही है । परन्तु अवतारबादी कछाभिव्यक्ति या कलाकृति कभी भी 
अपने आपकें चरम साध्य नहीं होती उसकी भीतिकता भी दिव्य जाध्यात्मिकता 
का माध्यम होती है । अवतारबादी कृति चाहे कछित, रमणीय थणीर 
उदात्त कुछ भी हो सर्वत्र उसकी उद्धावना और अभिव्यक्ति में परम प्रद्म था 
उपास्य बह्मा व्यंग्य रहता है । भवतारवादी भक्त अपने उपास्यदेव की काए या 
प्रस्तर मूर्ति का खज्ञार कर केंवठ भौतिक सौन्दर्याभिरुचि नहीं अपितु उसके 
आधार पर उद्भावित उपास्य परम ब्रह्म के भावनात्मक छछ्तित रूप की 
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उद्धावना करता है। इस उद्धावना को ही अनुप्राणित करने वाले भावर्षों में 
अश्विपुराण! में वर्णित भावों को अहण किया जा सकता है। अश्निपुराणकार ने 
पुरुषों में शोभा, विकास, माधुय, गराम्भीयं, छलित, भौदाय और तेज", तथा 
स्त्रियों में भाव, हाव, हेलछा, शोभा, कान्ति, दाघध्ति, माधुयं, शौर्य, प्रागरूम्य, 
उदारता, स्थिरता, और गय्भीरता" असे जिन भावों का अस्तित्व माना है, वे 
अवनारवादी उपाध्य देवों की भी उद्धावना को उत्पेरित करने वाले तत्त्व 
विदित होते हैं । क्‍ 

रमणीय कृति भावक या भक्त के मन को झंक़ृत, प्रेरित और अलुप्राणित 
करनेवाली वह कृति है, जो उसके आन्तरिक मनके अन्तद्वन्द्दों या संकलपात्मक 
आर विकल्पात्मक अनुभूतियों को सक्रिय बनाए रखती है । अवतारवादी 
कृति का प्रसुख एवं सनातन विषय देव-दानव संघप वस्तुतः दो आदशों 
( आत्मिक और भौतिक ) का संघर्ष है, नाटक एवं प्रवन्धका्ष्यों में जिसकी 
कलात्मक अभिव्यक्ति हमारे समस्त मनोव्यापारों को प्रह्ुद्ध कर रमाए रहती 
है। अवतार चरितात्मक कृति देव-दानव संघर्ष में आविभूत शाक्ति के द्वारा 
अंतिम विजय दिखाकर मनुष्य के संघर्षशीकू मन को विजय-भावना से तुष्ट 
किये रहती है। देव-दानव संघर्ष के सहश वह भी दृढ़तापूवंक अपनी समस्त 
शक्ति छयगाकर अपनी आसुरी शक्तियोँ को द्मित करने में कृत-संकक्प बने 
रहने की अनायास इच्छा करता है। बार-बार की आचृत्ति के कारण वही इच्छा 
अचेतन मन का दृढ़ संकल्प बनकर उसकी समस्त चारिश्रिक गतिविधि को 
भी सुदृढ़ बनाती है । इसी से विजयोपरान्त तक होने चाछी अवतारलीका मन 
की समस्त वृत्तियाँ को अत्यन्त रमणीय और मनोनुकूछ छूगती है। रमणीय 
कृति में साघधारणीकरण की अपूर्व क्षमता होती है। रमणीय कृति के रूप में 
ग्राह्म नाटक और प्रबन्ध काव्य रमणीयता के अतिरिक्त छलित कृति की 
विशेषनाओं से भी सन्निविष्ट रहते हैं, फलतः उनका प्रभाव भावक पर परोक्ष 
रूप से पड़ा करता है । 
अलंकरण 

काव्य, कछा और नाटकों में अ्ूकृति स्वयं एक सौन्दर्यपरक कार्य 
व्यापार है। शोभा या सजावट के लिए इनका प्रयोग वास्तु, सूर्ति और चित्रों 
में ऋ्मशः पदार्थ, वणे, और रेखाओं के द्वारा, संगीत में मूच्छुनाओं से युक्त 
स्वर-प्रस्तार द्वारा, काव्य में शब्दाऊह्वार और अर्थालझ्लार द्वारा तथा नृध्य और 
नाटक में मुद्रा, ताक, भाव-संगी, अभिनय और वार्ता द्वारा अलंकृत करने का 


४५ आप, पु, का भा. ४. ४५ | २, अद्नि, पु. का. भा. ए. ४६ ।॥ 
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भ्रतीयमान व्यापार दोनों का अन्तर्भाव रहता है। प्रस्तुत कथा की गीणता या 
समानता सात्रा-मेद के कारण अन्योक्तिपरक अथवा समासोक्तिपरक सानी 
जाती है । 

अचतारवादी रमणीयता का अध्यवसान सदेव अन्योक्ति या समासोक्ति- 
परक होने के कारण प्रायः रूपकात्मक रहा है। अतः अवतारत्व से सम्बन्धित 
वह साहित्य जहाँ अवतार पान्न ब्रह्मत्व की सम्पूर्णता से सन्निविष्ट होकर 
अभिव्यक्त होता है, वह कृति अपने रूपकाव्सक परिवेश में रूपकात्मक 
रमणीयता या रमणीय रूपात्मकता से अनुरंजित दीख पढ़ती है । इसमें संदेह 
नहीं कि अवतारवादी साहित्य के रमणीय विधान में रमणीयता प्रायः अध्यवसित 
या रूपकात्मक ही रहा करती है। मध्यकालीन साहित्य के राम और कृष्ण 
केवल मनुष्य जातीय सोन्दय के परिचायक सुन्दर या नयनाभिराम नहीं हैं, 
अपितु समस्त ईश्वरीय सौन्दय उनके माध्यम से व्यक्त हुआ है। वे ईश्वरीय 
सौन्दर्य के मूर्तिमान प्रतीक हैं। दूसरे शब्दों में यही कहा जा सकता है 
कि ब्रह्म की छुवि का अध्यवसान उनके रूप पर है इसलिए वे दिव्य 
सौन्दर्य से भाच्छुन्न हैं। इस प्रकार अवतारवादी कलाभिव्यक्ति में रमणीयता 
का विधान प्रायः अध्यवसित या रूपकात्मक अधिक रहा है। जिसके परिणाम- 
स्वरूप उसमें प्रस्तुत या ऐहिक सौन्दर्य की अपेक्षा ्रतीयमान या अछोकिक 
सौन्दर्य का अधिक महत्व रहा है । 

अध्यवसितरूपक व्यक्ति और देवताओं के कृत्यों में कुछ नेतिक और 
प्राकृतिक सत्यों के वेशिश्य का बोध कराता है। प्रारम्भ से ही ऐसे रूपकों 
में एक ऐसी बौद्धिक चेतना का विकास होता है, जो उन समस्त काह्पनिक 
उपादानों को, जो पारस्परिक अन्‍्तर्विरोधों और ध्वंसात्मक जटिकताओं से 
परिपूर्ण थे, उन्हें क्रमबद्ध करती है। अन्योक्ति-विधान की एक बहुत बढ़ी 
विशेषता यह दे कि अबौद्धिक तथ्य भी प्रामाणिक ओर अक्षय शक्तिसम्पन्न 
प्रतीत होते हैं, उन्हें प्रायः समस्त रीति, श्रधा या विश्वास के खाँचे में ढाका 
जा सकता है, साथ ही उन्हें भन्योक्तिपरक बोद्धिकता से जाच्छादित कर विक्ृत 
या दुरूह भी धनाया जा सकता है । इस वेशिष्व्य का दु्शन प्रायः हम समस्त 
घुराका्ब्यों ( (ए0000०00 फए०07२8 ) में करते हैं । केनिथ वर्क के अनुसार 
प्रारम्भिक काव्य प्रक्रियाओं में अन्योक्ति बिम्बों का ऐसा अनिवार्यीकरण 
कर देती है कि वे समय पाकर साधारणीकृत दुशन ( 2070700860 
70[080709 ) के रूप में परिणत हो जाते हैं ।* इस प्रकार प्रायः समस्त 
धार्मिक एवं ख्राम्प्रदायिक कार्यों में अन्योक्ति को दशेन का और दुशंन को 


२. डी. सी. मेक. एले, पृ. ५३ | 
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अन्योक्ति का रूप मिक॒ता रहा है । साम्प्रदायिक सिद्धान्तों से ओत-प्रोल काव्य 
उपास्थवादी अन्योक्ति पद्धति के द्वारा एक साथ ईश्वरवादी दर्शन, साम्प्रदायिक 
धर्म और काव्यासिव्यक्ति सभी का निर्वाह कर लेते हैं। सम्भवतः इस शॉल्ठी 
द्वारा सत्य को सुरक्षित रखने की तथा विस्ट्त को पुनः स्घखत करने की 
प्रवृत्ति इष्टिगत होती है । प्राचीन सॉस्कृतिक कार्यों का कथ्य ज्यों-ज्यों पुराना 
पढ़ता जाता है, प्रायः अनेक कार्य-व्यापारों में व्यक्त की गई असिनय ही 
अनुभूति पान्न नेता में एकत्रित होती जानेबाली चेतना की बुद्धि करती है ।* 

अध्यवसित रूपकोक्ति की एक मुझ्य विशेषता है तादासम्यीकरण या 
तादातूय । अक्सर अवतारवबादी पुराकथार्ओं में कबि की सावनाओं के अनुरूप 
चिन्त्य ईश्वर से सुख्य पात्र का तादात्म्य किया जाता रहा है। मचुप्य की 
विभिन्न मानवीय विशेषताओं से युक्त या मानवीकृत देवता मनुष्य और देव का 
अन्योक्तिपरक विम्ब-निर्मांग करते हैँ । जिन ग्रबन्धका््यों में सामृहिक 
अवतार की परम्परा अभिष्यक्त हुयी है, उनमें मानवीकृत देवताओं का गोण 
पात्रों के साथ विशिष्ट प्रयोजनों में एक अन्योक्तिपरक तादात्म्य स्थापन इृष्टि- 
गोचर होता है । यदि त्ह्या विष्णु सुख्य नायकों ( राम-क्ृष्ण ) के रूप में 
अवततरित होते हैं, तो इन्द्र, सूथ, वायु, कामदेव आदि बंदिक देवता सहायक 
पान्नों के रूप में जाविभूत हुआ करते हैं। इस प्रकार अध्यवसित रूपकों मं 
प्रचक्तित तादात्म्य की क्रिया अवतारवादी प्रक्रिया का आवश्यक अंग प्रतात 
होती है। ततकालीन युग में स्ली और पुरुष पात्नों के चारिभ्निक व्यक्तित्व 
ओर उनके पुरुषार्थों को अधिक उदात्त बनाने में इस रूपकास्मक तादाक्य से 
बढ़कर कोई अन्य साधन नहीं दीख पढ़ता । इस प्रकार भन्‍्योक्ति-त्रिधान के 
द्वारा समस्त अवतारबादी कृतियों की रमणीयता भी सानवीय सीनदर्य से पर 
होकर दिव्य एवं परम सौन्दर्य का ज्ञापक बन जाती है। रमणीय विश्योद्धावना 
ओर उसके प्रतिफलछ स्वरूप कृति का प्रभाव ग्राहक पर पत्ता है, क्योंकि 
रमणीय सौन्दय विधान का ज्षेन्र कर्ता और कृति के साथ आहक को भी 
समाविष्ट कर छेता है | 


आहक 


भारतीय साहित्य में ग्राहक, प्रेज्षक, सामाजिक, सहृदय, पारगी जादि कई 
एुक शब्द साहित्य-रसिकों या ममक्षों के लिए प्रचक्तित रहे हैं। अवतारबादी 
साहित्य के आहक भी सामान्य और विशिष्ट दो कोटि के प्रतोत होते हैं । 
समस्त अवतारचादी साहित्य भारतीय जनसमूह का जआाश्वाद्य रहा है । भारत 
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की धरूप्राण जनता ध्स, अर्थ, काम, सोच्च सभी पुरुषार्थों की प्राप्ति के लिए 
कचल घनका आस्वादन ही नहीं करती, अपितु अपने रूच्योपछब्धि का साध्य 
मानकर साधना करती रही है। अवतारवादी कृतियों के स्वाध्याय, रामलीला 


के आस्वादन, तथा विभिन्न अवतार मूर्तियों की झ्ाकियों में आविभेत बहा की 
लीलाओं का ध्यान करते हैं । 


चंदिक काछ से ही जातीय देवों की पूजा और उनके साहित्य के अध्ययन 
कुछ विशिष्ट ( जायों ) छोणों तक ही सीमित रहे हैं । आर्येतर छोग इनके 
आस्थादुन से आायथः वंचित रखे जाते थे । परन्तु आगे चछकर जब अनेक 
आक्रमणकारी जातिरयाँ भारतीय क्षेत्र में बसकर स्थानीय जनसमाज का एक 
अभिन्न अंग बन गयीं, उन्हीं दिनों यह प्रश्न उठा कि पेदिक साहित्य एवं कला 
को बहुजनव्याप्य केसे बनाया जाय । सम्भवत्तः इसी घारणा से प्रेरित होकर 
तत्कालीन स्रष्टाओं ने एक ऐसे युग सापेक्ष नाव्यकछा की सृष्टि की जो झाग्य, 
अधम में प्रवृत्त, काम, छोभ, ईर्ष्या, क्रोध आदि से अमिभूत छोगों के लिए 
या देव, दानव, गन्धव, यक्ष, राक्षस, महानाय आदि द्वारा भ्राक्रान्त और 
लोकपालों द्वारा प्रतिष्ठित लोगों के लिए 'क्रीडनीयक! द्वारा सभी का आस्थाद्य 
बन सके ।* यही नहीं थे गुड में छिपटी हुई कड्ची औषधि के समान कला 
में भावेष्ठित नेतिक सत्य को सी आहक के लिए उपादेय बनाना चाहते थे | 
इस दृष्टि से साहित्य एवं कछा की अन्य विधाओं की अपेक्षा रूपक वह 
'सार्ववर्णिक' कलाओं में रहा है, जो 'श्रव्य-इश्य शिक्षा ( #पत0० ए3ए७] 
[700९8७०॥ ) का सबछ साध्यम कहा जा सकता है। अतपृव आहक की 
इृष्टि से सी माव्य-कला वह सर्वप्रथम करा है, जो सर्बजनपग्राहिणी मर्से पर 
सीधे प्रहार करने वाली है। अकेले नाव्यकला में सभी कछाएं इल भ्रकार 
जाप्मसात्‌ हो जाती है, कि 'वाच्य-बुन्द!ः की तरह सभी का समन्वित प्रभाव 
आहक में एक अत्यन्त शक्तिशाली प्रभावपुंज की सृष्टि करता है। “नाटक के 
रंगमंच-विधान में वास्तुकछा, पातश्र-चिधान में मूतिकला, अभिनय में चित्रकछा, 
गायन में सगीत और काब्यकछा, कथानक और वार्ता में देश, काऊरू-परिस्थिति- 
चित्रण, स्वगत कथन इत्यादि में उपन्यास, कहानी, प्रवन्‍्ध, मुक्तक आदि सन्नी 
समाहित हो जाते हैं । लोकप्रियता, जनभ्राह्मयता की दृष्टि से धश्य-भ्रव्य 
समन्वित शक्तियों से युक्त रूपक समस्त साहित्य एवं कछाओं में शक्तिशाली 
माना जा सकता है। भरत मुनि ने इसे सर्व शास्त्र सम्पन्ञ! और “स्वेक्षिक्प- 
प्रवर्तक' पंचम वेद कहा है इसमें सन्देह नहीं कि नादक ग्राहक में 


१, अभि, भा. ५. ६६ । २, भ. ना. १, १५। 
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बिम्ब-निर्माण, बिम्बबोध और विम्ब-्भावन की सहज क्षमता उत्पन्न 


करते हैं । 


प्राचीन वाझ्षाय में जिन्हें सहृदय कहा गया है, वे काव्य एवं कहा के 
चास्तविक पारखी माने जाते रहे हैं। उन सहृदरयों की विशेषता बतलाते हुए 
बताया गया है कि वे दर्पण के समान स्वच्छ हृदयवाले ( निर्मछ छृदय मुझरे ) 
और तनन्‍मय हो सकने की योग्यता से परिपूर्ण होते हैं ।* विचारप्॒वंक 
विक्षेषण करने पर सहृदर्यों की यह योग्यता वस्तुतः रमणीय “बविश्व-भावन! 
की योग्यवा की ओर इंगित करती हैं। भरत मुनि ने सामाजिक या प्रेक्षक में 
कुशल, विदग्ध, बुद्धिमान, प्रन्‍त्मभ ( अमिनय चलते समय सभा में न घबड़ाने 
वाढा ), जितश्रम आदि गुणों का होना आवश्यक माना है ।' सहृदय के थे 
गुण भी उसकी बिम्ब-ग्राहिणी क्षमता का द्योतन करते हैं । आहक या सहंदथ 
में बिम्ब-भावन! की प्रक्रिया, मनोरंजन, आस्वादन ( मनोभावन ) ओर 
सूजन तीन सानस्न-क्रियाओं को सक्रिय बनाती है। प्रायः सभी ग्राहर्शा में 
आस्वादन और सूजन की क्षमता नहीं होती। प्रायः अधिकांश ग्राहकों के 
लिए साहित्य एवं कछा की अनुभूति केवछ मनोरंजन तक परिसीमिन दीस्प 
पड़ती है । वे अच्छा या बुरा कह कर तुष्ट हो जाते हैं । किन्तु कुछ विशिष्ट, 
सम्भवतः भरत मुनि की विशेषताओं के अन्तर्गत आने वाले सद्ददयों में 
मनोरंजन से अधिक आस्वादन तीत्र रहता है । बल्कि यह आस्वादन ही उनका 
साहित्य एवं कछा के युक्तिसंगत मूल्य-बोध को भोर प्रचृत्त करता है। एसे 
सहदरयों को हम समीक्षक अथवा कलापारखी कद्दते हैं। तीसरी कोटि में ये 
सहृदय आते हैं, जिनमें आस्वाद्न और मूल्य-बोध से अधिक ब्युस्पत्ति था पुनः 
सूजन ( (76806 #००7०0प०४०॥ ) की क्षमता अधिक रहती है। ये ये 
कछाकार सहृदय हैं जो कछास्वादन से उद्दीप्त होकर पुनः कछा की सृष्टि करते 
हैं। स्रष्टा सहृदय में कछाक्ृति के प्रति जो प्रतिक्रियाएं दीग्व पढ़ती हैं. उन्हें 
कतिपय रूपों में विभक्त किया जा सकता देँ। इस दृष्टि से सामान्निक 
पूरवंकालिक लछौकिक प्रत्यक्ष अन्ुमानादि के संस्कारों से सहकृत पहता है । 
कलाक्ृति का आस्वादन उसके प्रातिभ ज्ञान को प्रेरित करता है भौर उसमें 
नवीन ककछात्मक बिम्बों के स्फुरण की भी अपूर्व करमता होती है । अभिनव गुप्त 
नेयों तो रसानुभूति के आश्रय सामाजिक को 'सहृदय-संस्कार-सचिवा, हिदुय 
संवाद तन्‍्मयी भवन सहकरिण! की संज्ञा प्रद्दान की है। तथा सामाजिक 
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द्वारा वस्तु-बोध में 'र्याति पंचकः गम की चर्चा की है ।* जिसका सम्बन्ध 
मुख्यत/! सहृदय या सामाजिक के ताकिक बोध से अधिक प्रतीत होता है । 


सामाजिक ओर अवतार भक्त दोनों में एक विशेष समानता यह लत्ित 
होती है कि सासाजिक जिस प्रकार “नट? में पात्र मूर्ति का ध्यान करता है, 
उसी अकार भक्त भी अपनी उपास्य-मूर्ति में सगवान का ध्यान करता है । 
उसके समस्त आचरणों एवं लीछाओं का भावन वह “नट इव करत चरित 
विधि नाना? समझ कर करता है। इस प्रकार भक्त वह सहृदय व्यक्ति दे, 
जो परमसाध्य के ऐन्द्रिक आस्वादन के लिए कलात्मक अनुभूति का आश्रय 
अहण करता है। सहृदय की दृष्टि से वस्तु अपने आप में सुखद या दुःखद 
नहीं है, अपितु सहृदय व्यक्ति का अनुभव सुखद या दुःखद होता है । ब्रह्म 
द्वारा व्यक्त समस्त सत्ता आनन्दमय है। यदि भआनन्दमय नहीं है तो केसे 
डसने साधारणीभूत आश्रय के लिए आनन्द को व्यक्त किया है? काव्य एवं 
नाटक के साथ संगीत की अनुभूति विश्वातीत आनन्दानुभूति है । अतः 
सहृदय वही है जो काव्य एवं कछानुभूति के माध्यम से विश्वातीत छोक 
में पहुँच जाता है। अभिनव गुप्त के मताबुस्तार जो अपने ऐेहिक बन्धरनों 
को छोड़कर विश्वातीव छोक में नहीं पहुँचता वह सहृदय नहीं अहृदुय है ।* 





१, अभि. भा- १. १९२ । 

भारतीय दर्शन में ख्याति पद्नक निम्न रूपों में प्रचलित रहे हैं :--- 

१. आख्याति--दृष्ट आत्मा भी विज्ञान रूप है| घट-पट आदि ज्ञान रूप हैं । 

२. असत्‌ ख्यात्ति--शून्य ही सारी नाना प्रतीतियों में भासित होता है । 

३. आख्याति वाद--सारे ज्ञान यथाथ ज्ञान ही हैं, कोई भी ज्ञान अम रूप नहीं 
होता । जैसे शुक्ति-रजत ज्ञान में शुक्ति का ज्ञान ऐन्द्रिक भरत्यक्ष-बोध और 
उसके अर्थ-बोध दोनों के सन्निवेष से उत्पन्न होता है। उसे अम नहीं माना 
जा सकता । रजत--वह शुक्ति के रजत सद्ृश चाक चिक्‍य के द्वारा संस्कारो- 
द्वीप से उत्पन्न होने के कारण स्मरणात्मक है । अतः वह अम नहीं 
अपितु यथाथ है । 

, अन्यथा ख्यातिवाद--अ्रमस्थल में शुक्ति को देख “रजत! की प्रतीति होती है । 
रजत की प्रतीति, बाजार में पहले देखे हुये पूव दृष्ट ज्ञान से रजत की आरोपित 
प्रतीति होती हैं । 

, अनिवचनीय ख्यातिवाद--शुक्ति-रजत स्थल में तात्कालिक 'रजत” की उत्पत्ति 
होती है । उसकी स्थिति उतने ही काल तक रहती है जितने काल तक कि. 
उसकी प्रतीति होती रहती है । इसी कारण शुक्ति रजत में प्रतीति होने वाछे 
रजत को 'प्रतिभासिक' कद्दा जाता है। इसे दृष्टि-सष्टिवाद भी कहा जाता है । 

२, इन. एस्थे, ए. ५६२ । 
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मध्यकालीन अवतारवादी भक्त केवल भावुक ओर कवि सहृंदय ही नहीं 
रहा है अपितु अपने दृष्ट देवोपास्य की साधना के माध्यम से बव्रिश्वातीत नित्य 
ध्ट के 
उपास्य छोक में पहुँचनेवाला जीवनमुक्त सहृदत रहा है । 


आधुनिक भनोविक्लान की दृष्टि से आहक को अन्तर्म्ुणी ओर सहिसुस्षी 
दो भागों में विभक्त किया जा सकता है। सामान्य आलम्बन बच्तु के होते 
हुए भी दोनों की रसणीयानुभूति किंचित्‌ भिन्न होती दे। बहिमुंखी व्यक्ति 
अधिक सामाजिक होने के कारण निवंयक्तिक अवस्था में भी साधारणीक 
संवेगों का भावन करता हुआ रसोद्दीपन या भावोन्मेष को प्रदशित करनेवाली 
विविध प्रकार की सुद्गाओं या भंग्रिमाओं का अधिक प्रयोग करता है। प्रसक्ी 
आ्राहकता सहज भाह्य होने के साथ-साथ सहज विस्मुत भी होने की सम्भावना 
रखती है। इसके अतिरिक्त वहिस्लुखी व्यक्ति में ग्मणीय भालस्वन चिस्व के 
उदात्तीकरण की सम्भावना भी यत्‌किचित्‌ कम माद्रा से ही रहा करती हैं । 
वह आदर्श से अधिक वास्तविकता की ओर अधिक उन्म्रुग दीख पहुता हे, 
तथा सेद्धान्तिकता की अपेक्षा कलात्मक व्यावहारिकता उसे अपेक्षाकत अधिक 
आक्ृष्ट कर पाती है । 

परन्तु अन्तसुखी व्यक्ति में भावोद्वेक की मार्मिकता अधिक आत्मकेन्द्रित 
होती है। रसणीय विम्ब का भेदन या प्रहार उसके मर्म पर अधिक होता दे । 
यों यह हार्दिकता किसी इन्द्रिय विद्ोष की संवेदनात्मक प्रक्रिया नहीं है; अपितु 
सूक्ष्मतः सर्वेन्द्रिय संचेगों के उत्तेजनात्मक प्रहर को सहने का एड सक्रिय 
कार्य-व्यापार है । अन्तमुंखी व्यक्ति का रमणीय जालश्यन केवल उसके भावन 
की स्रीमा तक ही सीमित नहीं रहता, अपितु वह अपनी समस्य द'दानिक 
एवं भावात्मक जिज्ञासा ओर सर्वात्म समर्पण के बरछ पर (पिंड में क्रग्माण्ड 
दर्शन की तरह ), उस आलूब्बन के माध्यम से एक ऐसे आलश्वन की 
परिकतपना करता है, जिसे हम उसकी मौछिक एवं भसावातसक्र कृति 
कह सकते हैं । वह अपनी अलौकिक कृति की विभुता धौर क्षौद्ात्य पर स्थयं 
अपने को न्यौछावर किया करता दे। अवतारबादी घारणा में यही आत्तन्नन 
बिस्व अदा विश्वास रूप” उसके उपास्य ईश्वर का होता है। अतः भक्त 
भी एक वह प्रबुद्ध सहृद्य है, जो अपनी उपास्य कृति का कछा खष्टा सादय 
की तरह सर्वात्मना होकर सौन्दर्य-रस पान किया करता है । 

मनोवेज्ञानिक दृष्टि से विचार करने वाले आधुनिक बिन्तकां ने ग्राहक 
के मन में होनेवाले बिस्ब-प्रहण और पुनः नए जिम्ब-निर्माण की चर्चा थी है । 
इनके मतानुसार आहक के मन सें गृद्दीत होने वाछे नित्य स्वप्लावस्था के 
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चल-हश्थों की तरह बदलते रहते हैं, फकतः इन्हें भी स्वप्न तंत्र का एक स्वरूप 
साना जा सकता हे । सभी बिम्बों सें कभी विकृति, कभी प्रलेपण, वनीकरण, 
स्थानान्‍्तरण आदि होते हैं जिसके फलस्वरूप बिम्ब प्रतीक कभी विसर्जित हो 
जाते हैं, फेलते हैं और कभी विखर जाते हैं । इस तरह पुनः बिम्ब-सष्टि 
के पूर्व आाहक के सन में वे निरन्तर परिवर्तित अवस्थाओं में रहा करते हैं । 
यह समय है कि काव्य में प्रयुक्त होने वाले प्रतीक ( चरित, रूपक या भ्रस्तुत 
वस्तु ) भाव छोर प्रभाव के दुरूह पुंजों या समूहों की अभिव्यक्ति के एक 
मात्र साधन हैं। ये अपूर्व हैं और अपनी अक्षय एवं स्थायी रमणीयता के बल 
पर अपना अस्तित्व रखते हैं । यद्यपि निश्चित रूप से ये किसी दूसरे धरातल 
पर अस्तित्व रखने वाले इतर सत्य की ओर इंगित करते हैं । फिर भी अतीकर्कों 
की पद्धति इतनी दुरूह है कि इन्हें समझना कठिन सा होता जाता है । 
अतः हम प्रतीक को आखिरी अर्थ में समझने के लिए. इस प्रकार बाध्य हो 
जाते हैं कि प्रतीक! स्वयमेव चिन्तन का एक मात्र रूचय रह जाता है। 
अवतारबादी भक्त के किए उपास्य प्रतीक रूढ़ एवं साम्प्रदायिक होता हुआ 
भी समस्त ईश्वरीय विभ्वुता का अभिकेन्द्रित रूप है । वह प्रत्तीक इष्टदेव को 
अपने व्यक्तिगत ईश्वर का प्रत्यक्ष प्रतिनिधि मानता है। रस्किन के मतानुसार 
मानव सक्रियता का प्रत्येक रूप उसकी विशेष योग्यता के साथ मन के किसी 
विशेष अंग से स्फू्त नहीं होता है, अपितु वह व्यक्ति के समस्त स्वभाव से सम्बद्ध 
है। इसी से न तो कला मन के किसी विशेष अंग ( रमणीय क्षमता ) की 
देन है और न नेतिकता किसी विशेष क्षमता की उपज । अतः 'कछा? भी 
मनुष्य के समस्त स्वभाव की अभिव्यक्ति है जिसे आंशिक आस्वाद या विशेष 
रमणीय ग्राहकता के ह्वारा युक्तिमंगत नहीं सिद्ध किया जा सकता।* 
अवतारबादी भक्त भी अपने उपास्य ईश्वर-प्रतीक का केंबछ आस्वादन नहीं 
करता, अपितु वह सवन्द्रिय भाव से, उसके एक-एक कण के छिए तरसने 
चाछा चातक है, इंगित मात्र पर नाचने वाका मयूर है। और अपनी भावासक्ति 
की उज्ज्वलता भ्रमाणित करने वाछा हंस है । 


रमणीय आदशेवाद 


क्रोचे के अनुसार यथाथ और आदर्श की तीन शक्तियाँ सत्य, शिव ओर 
सुन्दर इन तीन प्रत्यर्यों से उच्चतर स्थितियों में समानान्तर श्रत्तीत होती हैं । 
सौन्दर्य न तो केवल जागतिक सत्य है न केवल यथा, अपितु दोनों की पूर्ण- 





१, इम, एक्स, ४. १२३, १२६ | २. इम, एक्स, ए. ९१६३ | 
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अभिव्यंञना है । सौन्दर्य का अस्तित्व तब द्ोता है, जब सत्य धारणा की 
दृष्टि से इतना पर्याप्त हो, कि बाद का शिव, असीम से सस्रीम में प्रविष्ट होकर 
मूर्त रूप में स्वतः हसारी चिन्तना में उपस्थित हो जाय। धारणा के प्रकट 
होते ही सत्य सचमुच प्रत्यय के सदश और समकच्ष हो जाता है, जिसमें 
समष्टि और व्यष्टि अपना चरम तादात्म्य स्थापित कर लेते हूँ ।* बौद्धिक रूप 
अपनी बौद्धिकता को सुरक्षित रखते हुए, एक ही समय में प्रत्यक्ष और 
ऐन्द्रिक हो जाता है । 


भारतीय साहित्य में जिसे पूर्णावतार कहा गया है वह सौन्दय-शाखतर की 
भाषा में रमणीय आदुर्शवाद के अनुरूप है । मनुष्य अपनी इन्द्धियों के 
माध्यम से जिस सौन्दर्य का साक्षात्कार करता है, वह सीन्दर्य ऐन्द्रिक सीसाओं 
में सीमित और भपूर्ण है । परन्तु भाव, विचार था प्रत्यय के माध्यम से जिस 
सौन्दर्य का दर्शन करता है, उसे हम पूर्ण या आदर्श सौन्दर्य कह सकते हें । 
आदर्श और पूर्ण से मेरा तात्पय है कि आदर्श ही पूण होता है और पूर्ण 
आदर्श । दोनों में अविनाभाव सम्बन्ध है । 

कॉट ने प्रत्ययगत सौन्दर्य पर पृष्कक सात्रा में विचार प्रस्तुत किया हैं । 
उसकी दृष्टि में अत्यधिक निर्भर और सब से कम उन्मुक्त सोन्दर्य ही है, जो 
आदर्श होने की क्षमता रखता दे । आदर्श सौन्दर्य न तो निम्वक्नोदि के वस्तु- 
निष्ठ सौन्दय में है न उन्म्ुक्त मध्यचर्ती सीनद्य में । आदर्श का निर्घारता 
आलम्बन वस्तु के सांकरुप्य द्वारा ही सम्भव है। परिकर्पना द्वारा स्वरूपित 
वस्तुगत सांकलूप्य, सौन्दर्य से बाहर की चीज हैं; क्योंकि विशुद्ध आस्वाद के 
मृल्य पर उसका मूल्यांकन नहीं किया जा सकता; अपितु केंवक एक ही मार्ग 
से हो सकता है, जो अंशतः बुद्धिआाहझय है। इसी क्रम में वह जादर्श की 
परिभाषा देते हुए कहता दे कि “आदश या प्रत्ययगत सौन्दर्य का तारपर्थ उस 
विशेष सत्ता की कल्पना या उपस्थापन से है, जो तार्किक भारषषों के लिए पर्याप्त 
हो ।* इस अकार आदर्श के दो तत्व हो जाते हैँ--पहला तो वह अज्ञात प्रकार 
का या स्वयं प्रकाश ज्ञान की प्रकृति की तरह का, जो सभी मानच जातियों 
और प्राणियों में है। ऐसे प्रकार स्वयं चालित कछपना की क्रिया के द्वारा 
उपस्थित होते हैं, जो प्रायः सहस्रों व्यक्तियों के देखे जाने के बाद भाक्ृतियों 
के औसत रूप में मन में आ जाते हैं। यह क्रिया प्रकादा-त्रिस्थों के परस्पर 
प्रतिबिस्बन की तुछना में उदाह्त की जा सकती है; जो श्री डाज्टन के 


ल्‍९०वयनकात/ंताध्केसाकापप.३८ ७ १(७०कमनात #१ १ पं/.क्ता, 


१, एस्थे. ए. २९४। २, सेन्स. बी. प्‌" १४। ३, हो, एस्थे, प१ू, २७१ | 
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मतानुसार प्रत्येक पशुओं की नरक और प्रत्येक मानव जाति इस प्रकार: के 
'ओसत बिम्ब', और रूप का निर्माण करने की क्षमता रखती है, जो उस 
वर्ग के सामान्य जौसत विचारों का संमूर्तित रूप तो है, साथ ही वह समस्त 
जाति की सोन्दय-चेतना की आधार शिका भी है ।* यद्यपि इस “औसत 
प्रकार! के निर्माण में मध्यम वर्गीय मस्तिष्क का योग होने के कारण, इसे 
आदर्श सौन्दर्य की पृष्ठभूमि मान्न का निर्माण ही कहा जा सकता है | 

इसीसे आदर्श सोन्दु्य सीमित थ्रर्थों में इससे परे माना गया, जो 
अक्सर मानव जाति विशेष में ही ग्राह्म एवं छोकप्रिय रहा है । काँट ने इस 
जातीय सौन्द्य को मांलू और मनुष्य-रूप के द्वारा व्यक्त माना है। अर्थात्‌ 
यह जातीय आदर्श सौन्दर्य मनुष्य रूप में सशरीर आविर्भाव के द्वारा 
नेतिक आचरणों एवं व्यवहारों की अभिव्यक्ति या रहस्योद्धाटन में निहित है ।!* 
भारतीय अवतारवादी सौन्दय केवल ब्रह्म को दिव्य छुबि को ही नहीं संमूर्तित 
करता अपितु भारतीय चेतना के विकास में विभिन्न युगों में विभिन्न जातियों 
द्वारा निर्मित सांस्कृतिक सौन्दर्य का भी प्रतिनिधित्व करता है। परशुराम, 
राम, कृष्ण, बुद्ग इत्यादि व्यक्ति से अधिक जातीय, वर्गीय या राष्ट्रीय 
आदश सौन्दर्य के प्रतीक हैं। इनके सौन्द्य को सांस्कृतिक धरातछ पर 
उपस्थापित करने वाली अवतारवादी प्रक्रिया इनके सौन्दर्य वेशिष्ठ्य को स्वंदा 
सामाजिक एवं छोक-कदपनां के आधार पर प्रस्तुत करने की चेष्टा करती रद्दी 
है। इसीसे इनके प्रत्येक आचरण, ध्यवह्ार, शील, शक्ति, आदि में सांस्कृतिक 
अभिरुचि की झ्कक मिलती है। बुद्ध की साधना, कृष्ण की भोगवादिता और 
राम की भर्यादाशीकता ये सभी जातीय या सांस्कृतिक भादर्श के ही सौन्दर्य 
प्रतीक हैं । इस कल्‍्पना के बिना साध्यत्रस्तु सावंभौमिक और सापेक्ष आनन्द 
नहीं दे सकती; जेसा कि प्रायः परम्पराप्रस्त रुढ़िबद्ध भानन्द्‌ या रस के 
“विशुद्धः में माना जाता है। सामाजिक प्रयोग में जिस आदर्श सौन्दर्य को 
विशुद्ध सौन्दर्य कद्दा जाता है, वह वस्तुतः परम्परागत राष्ट्रीय या वर्गीय 
सौन्दर्य का श्रतीक रूढ़ सौन्दर्य ही है । अतः सौन्दर्यामिव्यक्ति के चेन्र में 
आदर्श सौन्दर्य एक बहुत बड़ी आन्ति का भी द्योतन कराता है। या 
कलाकार के लिए आदर्श सौन्दर्य एक बहुत बड़ी समस्या है, क्योंकि प्रायः 
आदर्श सौन्दय के निर्माण के लिए. उसे विशुद्ध तकसंगत भावों और अत्यन्त 
उच्च कल्पना की आवश्यकता पड़ती है। प्राचीन काछ से केकर अब तक 
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भ्रायः जिस प्रकार के मानक का निर्धारण हुआ, अन्ततोगत्वा उसने स्पष्ट ही 
मनुष्य की धारणा-मूर्ति को आत्मसात्‌ किया है। इससे छगता है कि 
इस कोटि के मानक द्वारा मह्यांकन कभी भी विशुद्धतः सोन्द्यपरक नहीं 
माना जा सकता क्योंकि सौन्द्य के आदर्शानुमार सीन्दय का मल्य केवन्ठ 
रुचि के मूल्यांकन में निहित नहीं ऐसे आदश की तुछा पर निर्णीत 
सौन्दर्य निर्भर सौन्दर्य से मुक्त नहीं है। यह सौन्दर्य उस वस्तुनिष्ठता पर 
आधारित दै, जिसका विशिष्ट सम्बन्ध नेतिक मल्यों से रहा है। इसकी अपेक्षा 
गहन रहस्यानुभति से संचल्ित आत्मिक शक्ति का व्यंजक सॉनद्य अधिक 
उन्मुक्त और स्वतंत्र है । 


आदर्श सौन्दर्य के विचारकों की दृष्टि में सौन्दर्य सत्य ही नहीं कपितु 
आदर्श की अभिव्यक्ति है। वह दिव्य पूर्णता का प्रतीक और शित्र ( (५0४ ) 
का संवेदनात्मक, व्यक्त रूप हे ।* किन्तु आधुनिक सौन्दयय-शाम्त्री ऐसे विचारों 
में परम्परागत आदर्श की ही झलक पाते हैं। फिर भी सौन्दर्य-विध्ान की 
अधुनातन विचारधारा के होते हुए भी परम्परागत विचार-घारा में विशेष 
कर आदर्श की दृष्टि से एक ऐसा सर्वकालिक सत्य निहित है, शिसकी लितान्म 
उपेक्षा समीचीन नहीं जान पड़ती । उनमें भी कुछ ऐसा युग-स्नत्य छिपा 
रहता है, जिसे नया थुग भी नए परिवेश में व्यक्त कर सकता है । इस दृष्टि से 
नवप्लेटोवादी 'विकिलमेन? के इश्कोण को ले सकते हैं। उसके मतानुसार आदर्श 
के घरातछ पर परम सौन्दर्य निहित है । किसी भी उच्चतम वस्तु से सौन्द्रय 
की तुलना नहीं हो सकती । जागतिक ज्ञान का स्पष्ट ज्ञान प्रध्यक्षतः सम्भव 
है ओर इस कठिनाई में यही प्रत्यभिज्ञान समीचीन जान पहता है कि 'चरम 
सौन्दर्य” ईश्वर में निहित है। मानव सौन्दर्य की कल्पना भी अपनी चरस 
सीमा पर तब पहुँच जाती है, जब उसे परम सत्ता के परिवेद्ञ में देखा जाना है, 
जो वस्तुगत सौन्दय से अपनी एकता भौर अविभाज्यता के चलते स्वतः प्रधक 
हो जाती है। आगे चलकर काँट ने सम्भवतः इस कोटि की विचारणा को 
दूसरे ढंग से व्यक्त किया है। उसके मतानुसार सध्य ताकिक और रसर्णीय 
दो प्रकार का है ।* क्योंकि रसणीय सत्य सर्वदा तार्किक सत्य नद्टीं हो सकता। 
सूथ का समुद्र में डूबना रमणीय सौन्द््यपरक सत्य है, किन्तु तार्किक इृष्टि से 
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मिथ्या है । उसी प्रकार वह्मय का आविर्भाव या श्राकख्य सी रमणोय या सौन्दर्य- 
परक सत्य है । 
अवतार-सोन्दर्य ससीम में असीम का दर्शन है 

परम सोन्द्य यदि परम सत्ता की अभिव्यक्ति है, तो अवतार उस अनन्त, 
अव्यय और असीम का ससीम रूप है। डा० दास गुप्त ने आइडिया! का 
स्पष्टीकरण करते हुए बताया है कि “किसी भी वस्तु का बहुत्व उम्चकी बाह्य 
दिशा है, उसका एकटव उसकी अन्‍्तर्दिशा । बहुर्व का एकत्व के माध्यम से 
प्रकाश ही आइडिया! कहलाता है । किसी वस्तु का अवयव-अवयवी के रूप में 
प्रकाश ही उसका स्वरूप या आइडिया कहलाता है। भवय्व-अंश उसकी 
बाह्य दिशा है, अवयवी उसको अन्तर्दिशा । क्रवयव-अवयवी के बीच से होने 
वाका उसका प्रकाश ही उसका स्वरूप है। उसके बहुत्व का उसके एकत्व 
के माध्यम से होनेवाछा प्रकाश ही उसका आइडिया? है ।* निश्चय ही 
डा० दास गुप्त ने 'बहुत्व” ओर 'एकत्व” के द्वारा असीम की ससीम अभिव्यक्ति 
को ही चरितार्थ किया है । 

यों किसी तकना के द्वारा सत्य का आनन्द लेते समय विचारणा के साथ 
भावना एक सी नहीं रहती । विचार करते समय भावना का बहिष्कार और 
भावना करते समय विचारणा का बहिष्कार दो प्रकार की असंगतियों की 
ओर प्रबृत्त करती है। वस्तुतः विश्छेषक या ताकिक इससे बढ़कर और कोई ह 
प्रमाण नहीं दे सकते कि सम्पूर्ण मानवता में यह विशुद्ध तके भन्नुभूत होने 
थोग्य है या उसकी अपेक्षा यह कि ऐसा होने के लिए यही उसकी पूर्ण 
निरपेज्ष विधि है। किन्तु जेसा कि सौन्दर्य या रमणीय एकता के आस्वादन 
में चस्तु का रूप के साथ ओर ग्राहकता का सक्रियता के साथ यथार्थ संगम 
ओर अन्तरभेदन होता है; यही तथ्य दो प्रकृतियों की अनुकूछता या उपयुक्तता 
तथा ससीम में असीम की अनुभूति और इस अकार अत्यन्त उदात्त मानवता 
की सम्भावना को प्रदर्शित करता है। अतः आदर्श सौन्दर्य की विशेषता 
है असीम और अनन्त का ससीम में दर्शन | सीन्द्र्य-भावना द्वारा जितने भी 
विग्ब गृहीत होते हैं, वह ( भावना ) अपने भावोद्वीपन के द्वारा कभी उनका 
कल्पनात्मक विस्तारण करती है (राम ही ब्रह्म है ) जिसके परिणाम स्वरूप 
ससीम भी असीम दृष्टिगत होने रगता है। कभी सोन्द्यं-सावना भावोद्वीपन 
को अभिकेन्द्रित कर कल्पनात्मक भाकुंचन के ह्वारा असीम को ही आकुंचित 
कर ससीम में पेठा देती है ( ब्रह्म राम ही है ), उस समय सौन्दय-भावना 
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के चलते वस्तु के वास्तविक वस्तुस्व का भावना के वस्तुस्व में परिवर्तन हो 
हो जाता है। काँट की दृष्टि में अनुभवात्मक आत्म-चेतना सर्वातीत आत्म- 
चेतना द्वारा स्वयं अनुकूलित होती है, जब कि आत्म-चेतना जीर वस्तु-चेतना 
एक दूसरे को अनुकूलित करते हैं। इसका कारण यह है कि भात्म-बोच की 
एकता सर्वातिशय है। सर्वातीत क्षात्मा का अपना कोई उपादान नहीं है, 
जिसके द्वारा वह स्वयं को जान सके । इसमें केक एक ही पहचान है 'सें 
में हूँ। यह केवछ वह रूप है, जिसके द्वारा वे उपादान जो कभी भी जात्मा 
के सष्टा नहीं रहे हैं, तो भी आत्मा के विषय-रूप में प्रतीत होते हैं । 
कुछ चिंतकों के अनुसार प्रत्येक रमणीय उत्पत्ति दो क्रियाओं के अनिवायतः 
अनन्त पार्थक्य से आरम्भ होती है। इनमें स्वतंत्र चेतना भीर प्राकृतिक 
अचेतन का कॉँट द्वारा भी उल्लेख हुआ है। ये समस्त उत्पत्तियों में प्रथक 
की जाती रही हैं। किन्तु चूँकि ये दोनों क्रियायें, संयुक्त प्रतीत दोने बाली 
उत्पत्ति में उपस्थापित की जाने वाली हैं, जो ( उत्पत्ति ) असीम को समीम 
रूप में प्रस्तुत करती है । इस आधार पर शेलिंग ससीम रूप में व्यक्त असीम 
को ही सोन्दर्य मानता दै । परमसत्ता वादियों की दृष्टि में 'परमसत्ता चेतना 
के रूप में भस्तित्व नहीं रखती; केवल मानव जाति, प्रत्यथ और भाव-प्रनिमाएं 
ही वे विशिष्ट रूप हैं, जिनसे रमणीय प्रध्यक्ष-बोघध के स्तर पर इसका प्राकस्य 
होता है । 


सौन्दय-शाख्ियों ने प्राचीन और अर्वाचीन दु्शन का अन्तर यनलाते 
हुए यह स्पष्ट किया है कि प्राचीन के सम्बन्ध में एक सत्य तो निर्विधाद है 
कि वह प्राचीन के पूर्व आ गया था। इसीसे उसकी तुलना में क्षधुनातन 
कभी सद्दज नहीं रहा क्योंकि ऐतिहासिक युगोन्‍्मेष के थपेड़े इसको सबसे 
अधिक खाने पड़े । आधुनिक विचारणा में विकतप और विरोध भरे पड़े हैं । 
समस्त प्राचीन पुराण अनादि सत्य को बहुदेववादी या एकेंश्वरचादी उपास्य 
के ससीम रूपों में व्यक्त करते रद्दे हैं। यों किसी भी अनन्त, असीम यथा 
व्यापक तथा अमूर्त और आदुशं सौन्दर्य की अभिव्यक्ति ससीम या ऐन्द्रिक 
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रूप के द्वारा ही सम्भव है। घारणागत सौन्दर्य भी किसी न किसी घारणा- 
बिम्ब या आलूम्बन बिम्ब के ही साध्यम से साकार हो सकता है। इस दृष्टि 
से प्राचीन और अर्वाचीन में कोई तात्विक अन्तर नहीं प्रतीत होता । क्योंकि 
प्राचीन साहित्य में जिन दिव्य, विभु और अनादि शक्तियों का प्रतीकीकरण 
ऐन्द्रिक रूपों में होता रहा था, उनका परिद्योतक अस्लीम या आदर्श भी 
ससीम या ऐन्द्रिक रूप में ग़ृहीत होकर ही हमारी भावना और विचारणा 
का उपजीव्य हो सकता है। इसी से प्राचीन इतिहास दिव्य को एक शाश्वत 
रूप में विज्ञापित नहीं करता, अपितु एक ऐसे ऐतिहासिक व्यक्तित्व ( अवतारों 
की तरह ) के रूप में प्रस्तुत करता है, जिनका सम्बन्ध जगत के साथ 
ऐन्द्रिक न होकर आदुर्श प्रतीत होता है ।* यों अधुनातन सौन्दर्य भी ससीस 
को ससीम प्रतीक के ही माध्यम से व्यक्त करता है, किन्तु ससीम प्रतीक 
मात्र के रूप में वे अप्तीमता और ससीमता दोनों से कुछ स्थान-च्युत जे 
विदित होते हैं । 


मानव-सोन्द्ये प्रत्यय या भाव का अवतार 


हेगेल मानव-रूप के सौन्दय को एक मात्र प्रत्यय या भाव का पर्याघर भवतार 
मानता है ।* उसके मतानुसार कला में सौन्दर्य का प्रत्यय वह भरव्यय नहीं है, 
जिस प्रकार का सम्बन्ध परम प्रत्यय का ज्ञान-मीमांसा की तार्किक निष्पत्ति से 
रहता है। प्रत्युत यह प्रत्यय सौन्दर्य की वास्तविकता से निर्मित भूत रूप में 
विकसित होता है और उस वास्तविकता में उसका तात्काकिक और पर्याप्त 
ऐक्य के साथ प्रवेश हो जाता है। जहाँ तक भ्रत्यय का प्रश्न है, यद्यपि वह 
अनिवायतः ओर यथार्थतः सत्य है, फिर भी यह सत्य उस सामान्यता में 
निहित है, जिसने किसी रबय का आकार नहीं धारण किया है, बल्कि कछा 
में सौन्द्य का प्रत्यय पुनः वह प्रत्यय है, जो विशेष निर्धारित सार तत्त्व के 
रूप में वेयक्तिक सत्य बन सका हो और साथ ही उस सत्य के वेयक्तिक 
स्वरूप में भी अनिवायंतः स्वरूपित होकर प्रत्यय को रहस्योद्धाटित कर 
सकता हो ।? इस प्रकार सौन्दर्य जेसा कि उसके तास्पय से स्वयं स्पष्ट है, एक 
प्रत्यय है। यह ध्यान रखना चाहिए कि यह अत्यय चेतना को अभिसूचित 
नहीं करता, यद्यपि जीवन और चेतना दोनों उसके जअभिव्यक्तियत रूपों 
में से माने जाते हैं, फिर भी इस प्रत्यय का सम्घन्ध क्रबद्ध एकता के रूप 
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में मूत सृष्टि, प्रक्रिया से है। अपने इस तादात्म्य के द्वारा सौन्दर्य तत्काल 
सत्य से पृधक्‌ किया जा सकता है, जो विचार के लिए एक अत्यय है, किन्तु 
साथ ही वह सौन्दर्य का और उससे भिन्न उसके रूप के साथ एक सदश 
तत्व है।* हेगेल के अनुसार अत्यय” की अभिव्यक्ति केवछ सोन्दर्यपरक 
आकार तक ही सीमित नहीं है अपितु उसकी अभिव्यक्ति ऐतिहासिक रूपों 
और कलात्मक रूपों में भी होती रही दे ।* भारतीय विचारकों में डा० दासगुप्त 
कछाकारों के मन में कछा-निर्मिति के पूर्व भमूत आदर्श का अस्तित्व मानते 
हैँ..-कछाकार जिसकी अभिव्यक्ति मूर्त रूप में करता है। जब तक उसका 
मन उस आदर्श के अनुरूप नहीं ढक जाता, तब तक उसकी चेश शान्त 
नहीं होती । आदर्श के अन्नुरूप चित्र बनते ही जब वहिमूंति के साथ अन्तमूर्ति 
की एकता स्थापित हो जाती है तभी इस प्रयत्न-सिद्धि के रूप में सौन्द्य- 
सृष्टि तथा सौन्द्य की उपलब्धि का भानन्द प्रकट होता है |) हेगेर ने समस्त 
आदुर्शों को आविभूृंत सौन्दर्य के अन्तर्गत अहण किया है। 


हेगेल ओर अभिनवगुप्त दोनों मानते हैं कि कछा का चरम आदर्श रूप 
या आकार में दिव्य ( >ए:४6 ) को उपस्थित करना है।* यह छचय 
अवतारवादी भादरश के अत्यन्त निकट प्रतीत होता है । हेगेक ने तो बड़े 
विस्तृत पेमाने पर इस विचारणा का स्पष्टीकरण करते हुए बताया हे कि 
परमात्मा भानव-मस्तिष्क में' तीन रूपों में गृहीत होता रद्दा है--कछा, धम 
और दर्शन; जिनमें कछा और धर्म में उसका सम्बन्ध ससीमता से रहता है । 
क्योंकि कला में परम का साक्षात्कार ऐन्द्रिक माध्यम के द्वारा होता है और 
धर्म उसका साज्षास्कार भावों के द्वारा करता है। केवल दर्शान ही एक ऐसा 
विषय है, जिसमें चह इन्द्रिय और भाव से परे होकर चिंतन के द्वारा ज्ञात 
होता है। कका परम आत्मा की वह अवरथा है, जिस्म वह दाइनिक भाव 
में उसकी वास्तविक असीमता के साथ साक्षात्कार की ओर अग्रसर हाती हैं । 
यह सानव-मस्तिप्क का वह रूप है जहाँ ज्ञाता और छ्लेय में तादास्म्य 
स्थापित हो जाता है, जहाँ आतध्मनिष्ठता और चस्तुनिष्टणना का पार्थक्य 
मिट जाता है । 
किन्तु सौन्दर्य वह परम सत्ता है, जो ऐन्द्रिक विश्व के परदे में चमकर्ती 
है। वह परम सत्ता ही है जो वास्तविक वस्तु में और उसके माध्यम से 
इन्द्रियों के द्वारा उपस्थित होकर जानी जाती है--विशेषकर भवन, मूर्ति, 
चित्र, संगीत या काव्य में गरहीत किसी ऐन्द्रिक वस्तु के मानस-बिस्व द्वारा 
. १.हि. एस्पे. पृ. इश६।.... २. हि. एल. ६. ३१७) 
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उसका परिज्ञान होता है । इससे यह निष्कर्ष निकाछा जा सकता है कि वह 
संवेदनशीरू वस्तु जिसके द्वारा परम प्रकाशित होता है---वह सुन्दर है । 
केवल ऐन्द्रिक चस्तु सुन्दर नहीं है, बल्कि चह तभा सुन्दर है, जब उसमें 
परम सत्ता आभासित होती है | अतएव सौन्दर्य आदर्श है क्योंकि इन्द्रिय द्वारा 
गरुहीत या अबोधित एक प्रत्यय ( परम ) के अतिरिक्त कुछ नहीं है। यहां 
प्रत्यय विशुद्ध प्रत्यय न होकर संवेदुनात्मक बोध के द्वारा गुहीत प्रस्यय का एक ह 
विशिष्ट रूप है। जब कि कला ऐन्द्रिक रूप में साकार परम आत्मा का मूर्ते 
चिन्तन ओर सानसिक चित्र है। 


अवतारत्व परम ब्रह्म की अभिव्यक्ति की एक कला है 


हेगेल 'रमणीयता' को ऐन्द्रिक संचेदन या सोन्दर्य का विज्ञान ही नहीं 
अपितु उसे रूलित कलछाओं का दर्शन भी मानता दै । उसकी विचित्रता यदद 
ह कि वह अन्य सौन्द्यवादियों के विपरीत प्रकृति को सौन्दर्य के अनन्य क्षेत्र 
से प्थक कर देता है। उसकी दृष्टि सें प्रकृति के सौन्दर्य की अपेक्षा कला' 
का सौन्दय अधिक उच्चतर है । उसकी चर्चा के अन्तर्गत निर्विकल्प 
( ॥7760]980ए ), सविकहप ( 7760]906ए ) या सविकल्पात्मक निर्विकलप 
( 70679॥72 0६ 776080ए 7 ६0 ४7760॥90ए ) इन तीनों पदों में 
क्रमशः प्रत्येक पद्‌ परम ब्रह्म के व्यक्त रूप की उच्चतर अवस्थार्ओों का 
प्रतिनिधित्व करता है | इस क्रम में प्रवृत्ति और दृश्य जगत्‌ आत्मा और उसके 
सृजन से निम्नतर हैं। इसलिए आध्यात्मिक सौन्दय प्राकृतिक सौन्दय से उच्च 
है। चूँकि उसका सम्बन्ध महत्तर सौन्दर्य से है, इसलिए वह्द प्राकृतिक सौन्द््य 
को बहिष्कृत करता है।* कला का बाह्य और च्षरणशीक पक्ष गौण है। यों 
कलाकृति वस्तुतः वही है जो मानव आत्मा.से उद्भूत होती है और वेसी ही 
आत्मवत्‌ बनी रहती है । कला अपनी विशिष्ट महत्ताके हढ्वारा, भात्मिक मुल्यों 
के रूप में केंवछ एक छोटी सी घटना, एक व्यक्तिगत चरित्न या एक कार्य- 
व्यापार की चरम सीमा में, एक ऐसी शक्तिशालिनी अभिरुचि का निर्माण 
करती है, जेसी शुद्धता और स्पष्टता विशुद्ध प्रकृति की रचना के क्षेत्र में सम्भव 
नहीं । हेगेल ईश्वर द्वारा निर्मित प्रकृति और मलुष्य ह्वारा निर्मित कछा- 
जैसे कथन की आलोचना करता है, क्योंकि ऐसा सोचना बहुत अखंगत दे 
कि ईश्वर केवर भ्रक्षति में ही कार्यरत रहता है ओर मलुष्य के द्वारा कार्य 
नहीं करता । 
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इसके विपरीत सत्य तो यह है कि ईश्वर या देव कलाकृति की रचना 
में ही सक्रिय रहता है, जो अन्य की अपेक्षा उसकी अलिवाय प्रकृति क 
बिलकुल समीप है। और स्वाभाविक प्रक्रिया में ग्रुद्दीत है। इस प्रकार 
मनुष्य में केवछ ईश्वर है ही नहीं, बल्कि उसके रूप में भी वह सक्रिय दे । 
प्रकृति के कार्य की अपेक्षा सानव-रूप में भी वह सक्रिय ही दे तथा 
प्रकृति के कार्य को अपेक्षा मानव-रूप में अधिक सत्य और स्वाभाविक 
है। ईश्वर आत्म-स्वरूप है भोर वह केवल मनुष्य में ही आत्सिक रूप में स्वतः 
आविर्भत होता है ।* वह अपनी सक्रियता से भिन्न है, जिसमें उसका पअस्तुत 
आदश व्यक्त होता है। करा आदश हे और ईश्वर यथाथ की अपेक्षा ्धिक 
स्पष्ट रूप में आदश को प्रकट करता हे। कछा का प्राकव्य ससीम मन के 
माध्यम से होता है, जो आत्म-चैतन्य तो है ही, वद्द प्रकृति के उपचेतन 
संवेदनाव्मक माध्यम की अपेक्षा मद्दत्तर मात्रा में दिव्य स्वभाव से युक्त है 

हेगेल की दृष्टि में ऐन्द्रिक यथार्थ और ससीमता से उन्म्लुक्त मन अतीन्द्रिय 
घरातल पर स्वयं अपने ही उपादानों की राशि से छलित कछा-कृति का 
निर्माण करता है। यह कलात्मक प्रातिभज्ञान का घरातलू है। कलाग्मक 
अनुभूति का यह उपादान प्रकृति से नहीं अपितु सस्तिप्क के आन्तरिक स्ोलो 
से भाता है । 


यों का की सामान्य विशेषता उसकी प्रतीति है, किन्तु इससे कछा को 
हैय नहीं कह्दा जा सकता दहै। क्योंकि सत्य या वास्तविकता जब तक प्रतीत 
न हो तब तक सत्य नहीं है। यह प्रतीति का माध्यम है, जहाँ कछा घपनी 
रचना को निश्चित अस्तित्व प्रदान करती है। अतएवं अनुभवास्मक विश्व के 
रूपों की भपेक्षा, कला के रूपों में सत्य की श्रेष्ठठर अभिव्यक्ति होती £ । 
क्योंकि हमारा अनुभव अनुभवात्मक विश्व के उन रूपों से जो अनेक धात्मनिष्ठ 
और वस्तुनिष्ठ अथवा वास्तविक या यथार्थ तथ्यों से जनुकूलित हैं, जो 
उनका वास्तविक साक्षात्कार नहीं होने देते । किन्तु वह क्षनुभूति जो कछा 
के रूपों से उद्दीस है, अनुकूलन से परे हैं । कछानुभूति में वास्तविकता को 
अनुकूलन के द्वारा गुह्म नहीं बनाया जा सकता, अतः वह स्पष्टनः प्रकट होती 
है। ऐन्द्रिक प्रतीति वाली वस्तुओं की तुलना में, कछात्मक रूपों में एक छाभ 
थह है कि वे अपने ही गुणों द्वारा, अपने इतर दिशाओं में इंगित करते हैं, 
शायद वे आध्यात्मिकता की ओर संकेत करते हैं, जो घारणात्मक मन में विस्ख- 
सृष्टि करती है । द्ेगेल की दृष्टि में विषय में दोष होने से ही कछा-रूपों में भी 


मम रली पलक हक हिल टन लक रत पकने वकील दशक 
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दोष होता है । इस तथ्य को सिद्ध करने के लिए वह चीनी, भारतीय और मिश्री 
कछा का उदाहरण छेता है। उसकी दृष्टि में चीनी, भारतीय और मिश्री अपने 
देवताओं और मूर्तियों के कलात्मक रूपों में, रूपों से परे किसी रूपहीन अवस्था 
तक नहीं जा पाते था दूषित और मिथ्या रूपों के वस्तुस्थितित्व से परे नहीं 
पहुँच पाते हैं; इसी पे उपयुक्त सौन्दर्य को उपलब्ध करने में असफल रहे थे। 
साथ ही उनके पौराणिक विचार तथा उनकी कछाओं के विषय और उनके 
चिन्तन स्वतः अजनिश्चित थे। दोप-पूर्ण निर्धारण से युक्त होने के कारण उनके 
कछा-विषयों में परम सन्ता को ग्रहण नहीं किया जा सकता था ।* सम्सवतः 
भारतीय जवताशबादी भ्रवृत्तियों की ओर समुचित दृष्टि न जाने के कारण ही 
हेगेछ को ऐसा भ्रम हो गया था। जब कि भारतीय कला-मूर्तियों की यह 
विशेषता रही है, कि सदेव उनका एक व्यावहारिक और सैद्धान्तिक रूप रहा 
है। व्यावहारिक स्तर पर वे आम जनता के साध्य उपयोगितावादी देव-उपास्य 
रहे हैं और सेद्धान्तिक स्तर पर वे सदा किसी न किसी प्रकार की विचार-घारा 
से आबद्ध परम सत्ता की ओर इंगित करते रहे हैं । 


कलाकृति का सोन्दर्य ओर आदर्श 


कलछा के स्वच्छुन्द वर्गीकरण के सम्बन्ध में विचार करते ट्टडुएु हेगेल ने 
स्वच्छनदतावादी कछा को यथातथ्य सौन्दर्य का क्षेन्न माना है। इस विश्व 
का उपादान सौन्दर्य या वास्तविक सौन्दय है; किन्तु बहुत निकट से देखने 
पर चह मूर्त आकार में स्वयं आत्मशक्ति है अथवा आदुशे, परम मस्तिष्क 
या स्वयं सत्य है ।* इस प्रकार वह बाह्य सौन्द्यपरक उपादानों में एक 
अन्तमुंखी आत्मगत परम सौन्दर्य का दर्शन करता है, जो कलात्मक सौन्दर्य 
में भी अभीष्ठ है। यह वह क्षेत्र है, जहाँ.द्व्य, कलात्मक ढंग से पत्यक्ष-बोध 
और भाव-बोध सें उपस्थित होकर, समस्त विश्व की कला का केन्द्र बन 
जाता है। यह निराधार, स्वतंत्र और उन्मुक्त वह दिव्य मूर्ति है, जिसने बाह्य 
नरवों के आकार कौर माध्यम को पूण रूप से ग्रहण कर छिया है, और केघलक 
अपनी अभिव्यक्ति के साधन-रूप में इन्हें आवरण की तरह धारण करता है। 
तो भी, थों सौन्दर्य इस ज्षेत्र में वस्तुनिष्ठ यथार्थ के चरित में अपने को विद्वत 
करता है, ऐसा करने में व्यक्तिगत स्वरूपों और तत्वों की दृष्टि से स्वयं अपने 
काप को विशिष्ट बना लेता है, और उन्हें ( स्वरूपों ओर तत्वों को ) स्वतंत्र 
विशिष्टता प्रदान करता है। इससे रूगता दे कि यह केन्द्र अपनी विचित्र 
वास्तविकता में विद्यमान अपने ही प्रतिवादों में अतिवाद खड़ा कर देता है। 
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इनमें से एक अतिवाद मस्तिष्क से एथक होकर वस्तुनिष्ठवा में केचछ 
ईश्वर के स्वाभाविक आवरण में गृहीत होता है । इस स्थल पर बाह्य तत्व ऐसे 
मूर्त आकार धारण करते हैं, स्वतः अपने भाप में नहीं अपितु दूसरे में, मानों 
इनके भी कोई आत्मिक लचंय और उपादान हों ।* 

दूसरा अतिवाद आंतरिक दिव्य है, जो दिव्य के अनेक विशिष्ट आत्मनिष्ठ 
अस्तिस्वों में विदित होता है। यह वह सत्य है जो आश्रय या भोक्ता कक 
मन, इन्द्रिय और हृदय में सक्रिय और शक्तिशाली सत्य होकर स्थित है | यद्द 
बाह्य आकार नहीं धारण करता बल्कि ब्यक्तिगत-अन्तमुखता के द्वारा 
आत्मनिष्ठता में ही लौट जाता दै | ऐसे रूप में एक ही समय में दिव्य ( ब्रह्म ) 
उपास्य देव के रूप में प्रकट होकर अपना वेशिप्थ अदर्शित करता हु; 
साथ ही उन्त विविध विहिष्टताओं से भी गुजरता दे जो आत्मनिष्ठ ज्ञान, 
संवेग, संवेदन और भाव के ज़ेन्र में जाती हैं। अवतारों का मानव और वेच 
लीछा-चरित या कलाओं में व्यक्त उपास्य विभ्रहों के मनुप्योचित और दिव्य 
भाव इस प्रवृत्ति में परिगणित हो सकते हैं। हेगेल घर्म के च्षेन्न में अभिव्यक्त 
कछा की तीन अवस्थाएं पाता है--प्रथम--संप्तार को हम वास्तविक रूप में 
जेसा सोचते हैं, दूसरा--हमारी चेतना ईश्वर को ही कोई विपय-वबम्तु बना 
लेती है, जिसमें जात्मनिष्ठता और वस्तुनिष्ठता का पाथथक्य समाप्त हो जाता 
है। तीसरा यह कि हम ईश्वर से आगे चढ़ कर जाति या समाज की 
पूजा की ओर बढ़ते हैं, मानों यह समझ कर कि ईश्वर नास्मनिए्ठ चेतना के 
रूप में उसी में निवास करता है और साक्षात्‌ विद्यमान है। ठीक उसी कार 
कला-जगत्‌ के स्वतंत्र रूप के विकास के रूप में ये तीनों परिवतंन दीख 
पड़ते हैं ।* 

विशिष्ट ललित कलाओं में वस्तुकका वह का है, जिसके द्वारा कछाकार 
मन में निहित कछा का, बाह्य निर्जीव प्रकृति के द्वारा निर्मित करता है | इसमें 
संगति अमूत होती है । भवन इस प्रकार की कला का प्रतीकास्मक रूप है। 
वास्तुकला ईश्वर-साक्षात्कार के कार्य को बहुत कुछु आगे बढ़ाती है'। यह 
वास्तुकला ही है, जो ऊबड़-खाबड़ जंगल को समतत कर एक पेसे स्थल्य का 
निर्माण करती है जो मंदिर या देव-भवन इत्यादि के रूप में ईश्वर की भोर 
केन्द्रित होने का एक स्थान निश्चित करता है तथा हमारे मन को ग्रह्मत्व जैसे 
विषयों की ओर निर्दिष्ट करता है, साथ ही तुफान, वर्षा, ओछा, भाँधी 
इत्यादि से रक्षा करता दे। इस प्रकार वास्तुकला ने बाह्य जगत को. स्वरुछु 
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कर मन को युक्तिसंगत छगने वाला एक ऐसा सौष्ठव श्रदान किया कि उसी 
के फलस्वरूप देव-संदिर और समाज-भवन खड़े हो गए, जिनमें कछा के दूसरे 
रूप--मूर्तिकका का निवास हुआ । अवतारवादी कला में वास्तु कछा का 
विशिष्ट स्थान रहा है! क्योंकि उपास्यवादी कछा के द्वारा अपनी आधारभूत 
पीठिका को सुददढ़ करती है । 


ईश्वर या उपास्य बह्य का साज्षात्‌ प्रवेश उपास्य जगत्‌ में मूर्तिकका 
के द्वारा होता है। मूर्ति में प्राण-प्रतिष्ठा के द्वारा आविभूत ईश्वर एक ओर 
तो अपने परमात्म स्वरूप का भ्रतिनिधित्व करता है और दूसरी ओर जातीय 
चेतना कौर व्यक्तिगत रूप से परम भक्तों की आस्था भी उसमें निहित रहती 
है। मूर्तिकछा में केवल ऐन्द्रिक तत्वों की ही अभिव्यक्ति नहीं होती अपितु 
उसका वास्तविक छचय है--परमात्मा को सशरीर प्रस्तुत करना । इस प्रकार 
वेयक्तिक आत्मिकता के द्वारा मूर्ति में चेतना या प्राण-प्रतिष्ठा की जाती है। 
यही कारण है कि मूर्तिकला में आभ्येतर और अध्यात्म अपनी सनातन 
स्थिरता और अनिवाय आत्मपूर्णता के साथ प्रकट होते हैं। इसमें संदेह नहीं 
कि मूर्ति की रूप रेखा और भावन-मुद्रा में भगवत्ता निहित नहीं है अपितु 
उसमें प्रतीत होने वाली प्रतीयमान आध्यात्मिकता में उसका आत्मस्वरूप 
निष्पन्न रहता है । 


कला की तीसरी विधा में उपास्य ईश्वर ऐन्द्रिक रूप में प्रस्तुत होता है । 
जनता स्वयं उसके ऐन्द्रिक अस्तित्व का आध्यात्मिक प्रतिबिम्ब है। जीव 
चेतनात्मक आत्मनिष्ठता ओर जांतरिक जीवन, जो कला-उपादान के लिए 
निर्धारक सिद्धान्तों को एक परिणाम पर पहुँचाते हैं, साथ ही वह माध्यम जो 
उसे बाह्य रूप में प्रस्तुत करता है, विशिष्टीकरण ( अनेक आकारों, गुणों और 
घटनाओं के वेविध्य द्वारा ) व्यक्तिकरण और आत्मनिष्ठता की ओर आता है, 
जिनकी उन्हें अपेक्षा हे। वह ठोस एकता जिसे ईश्वर ने मूर्ति में उपलब्ध 
किया है, असंख्य व्यक्तियों की आँतरिक सज्ञीवता के रूप में विखंडित हो 
जाती है, जिसकी एकता ऐन्द्रिक नहीं बल्कि पूर्णतः आदर्श है। सचमुच 
केवल इसी अवस्था में ईश्वर स्वयं यथाथंतः और सत्यतः श्ात्मस्वरूप हो जाता 
है। भात्मा अपनी ( ईश्वर की ) जाति में उपस्थित हो जाती है। क्योंकि 
अब ईश्वर अग्र-पश्च सर्वन्न विदित होने रगता है। उसकी एकता और बध्यक्ति 
के ज्ञान द्वारा उसके साक्षात्कार में तथा उसकी सत्ता और सामान्य स्वभाव 
और अनन्‍त की एकता में स्वयं परस्पर परिक्तेन होने छगता है ।* 
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कला की दृष्टि से ब्रह्म के प्राकझ्य का रहस्य े 

अभी तक अनुभूति के जितने ज्षेत्रों मं विचार किया गया हैं, उनमें 
मुख्य चेतना, आत्मचेतना, विवेक और आभाध्यात्म के अतिरिक्त धर्म भी 
परममत्ता की आत्मचेतना के रूप में प्रकट होता रहा है | किन्तु जब परमसत्ता 
इसका विषय है तो उसे हम पक प्रकार की चेतना की दृष्टि से ही मान 
सकते हैं । चेतना के धरातल पर भी जब वह “प्रज्ञा या बोध! का रूप धारण 
कर लेता है, तो वहाँ सी वस्तुनिष्ठ अस्तित्व की आंतरिक सत्ता-अतीन्द्रिय 
चेतना विद्यमान है ।* 

कला में ब्रह्म की अभिव्यक्ति का तात्पय है, कलात्मक उपादान के रूप में 
ब्रद्य का वस्तु या व्यक्तिनिष्ठ होना । अत्तपुव अवतारबाद थहा की वर्तु- 
निष्ठता या व्यक्तिनिष्ठतता की कला है। वह परम अचित्य, गोचर, अस्तिस्त्र 
से नीचे उतर कर जब हमारी अनुभूति का आल्म्बनत्व अह्रण करता है. और 
यही आलूम्बनत्व जो उसके व्यक्त रूप में निहित है--कलात्मक सृष्टि, सौन्दर्य - 
बोध रमणीयानुभूति का भी आल्म्बन माना जा सकता है| 

कला का लक्ष्य है सामान्य उपादान को विशिष्ट ऐन्द्रिक रूप में, या 
सार्वभौमिकता को वैयक्तिकता या अमूत॑ता को सूतंता में व्यक्त करना। यों 
समस्त व्यापार अचतारवादी घारणा के अन्तर्गत भी जाते हैं। हन दोनों 
में अन्तर इतना हो है कि कला-सृष्टि परमसत्ता को, कलात्मक रूपांकन के 
द्वारा, परभसत्ता की ही कछाक्ृति में निहित पुक्र ऐसी रमणीय चेनला प्रदान 
करती है, जो दशक, प्रेत्षक, आाहक या कला-पारखी की रमणीयानुभूति, 
सौन्दर्य-बोध या कछात्मक-बोध का युगन्युगातान्तर तक केन्द्र बनी रहती है । 
इस अकार भावक, कलाक्ृति में परमसत्ता की रमणीय चेतना, ( जो दर्शन की 
दृष्टि से न तो वास्तविक चेतना कही जा सकती है, न जवास्तविक यल्कि 
कलात्मक चेतना कद्दना अधिक युक्तिप्तंगत होगा )* का ही भावन करता हैं । 
इस चेतना का विनिभोग परमसत्ता की सस्पूर्णता नहीं करती अपितु कलाक़ृति 
की कछात्मक परिपूर्णता करती है। थों यह कलात्मक परिपूर्णता जो कलाकार 
की मोलिक देन होती है, हेगेछ के अनुसार तो वह्द मी कछाकार की मौछिकता 
के रूप में परमस्त्ता की ही व्यक्त परिपूर्णता को उपस्थित करती है; क्योंकि 
मौलिकता की सृष्टि करने वाली प्रतिभा परमसत्ता की व्यक्त चमता या 
अभिव्यक्ति की अभिलापा की देन है । 


किन्तु अवतारबाद परससत्ता की आत्मचेतना को जीव-चेतना और मनुप्य- 
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चेतना की आत्मसत्ता के रूप में भी ब्यक्त करता है। अवतारबाद की शेली 
में परम सत्ता की आत्मचेदना, जीव ( व्यक्तिगत या सामाजिक ), मनुष्य, 
कलात्मक मूर्ति, शब्द प्रतीक ( शब्द ध्वनि, अर्थ ध्वनि ), इन सभी रूपों से 
प्रतीत होती है । 


कलाकृति ओर अवतारकृति 

यदि कलाकृति और अवतारकृति दोनों के , साम्य और वेषम्य का 
चुलनात्मक मुल्यांकन किया जाय, तो उनसे स्पष्ट विदित होगा कि दोनों में 
साम्य अधिक है । कछाकृति यदि कछाख्रष्टा के मन में आविशभूंत होती है तो 
अवतारकृति सामाजिक या सामूहिक मन की आस्था में । दोनों में पौराणिक, 
ऐतिहासिक, काह्पतनिक, वेयक्तिक और साम्राजिक तत्व मूछ उपादान के रूप 
में ग्रहीत होते हैं। दोनों में शाख्रीय, स्वच्छुन्द, नतिक भौर कलात्मक 
( कका के लिए कछा या छीछा के लिए अवतार जेसे सिद्धान्त ) रूप और 
अचतार दोनों प्रत्यक्ष बोध और रसणीय बिम्ब-विधान पर आधारित हैं । अतः 
भिसे हम धार्मिक कछा कहते हैं, उसमें सामान्यकछा की तरह ही आश्मनिष्ठ 
ओर वस्तुनिष्ठ उपादान मौजूद रहते हैं। दोनों संवेच्य होती हैं किन्तु अंतर 
इतना ही है कि धार्मिक कछा उपाध्य होती है और सामान्य और सौनन्‍्दर्य- 
परक #छाध्य । कछा के रूप में धर्म की विशेषता यह है कि उसमें आत्सा 
आकार ग्रहण कर लेती है और वह आकार ही प्रायः उसकी चेतना का विषय 
होता है। यदि यह प्रश्न उठता है कि कछा के धर्म में वह कौन सी वास्तविक 
आत्मा है, जो अपनी परम सत्ता की चेतना को प्राप्त करती है, तो छगता है 
कि वह नेतिक और वस्तुनिष्ठ आत्मा है। यह भात्मा केवल सभी व्यक्तियों का 
जागतिक तत्व नहीं है, अपितु यह वास्तविक चेतना के लिए. वस्तुगत रूप में 
ग़ुहीत होती दे । 


साहित्य, कछा और अवतार तीनों का प्रमुख कार्य है--निराकार को 
साकार, अव्यक्त को व्यक्त और अरूप को रूप देना । सौन्दयवादी दृष्टि से इनमें 
जो विशेष प्रक्रिया छक्षित होती है, वह है--आकारत्व, जब कि आकारत्व की 
प्रमुख विशेषता है, सामान्य को विशिष्ट रूप में उपस्थित करना । सामान्य 
का विशिष्टीकरण ही निराकार के आकार अहण की भी क्रिया है। अवतारबादी 
घधारणा-भी समान्य के विशिष्टीकरण में निहित है। इस प्रकार अवतारवाद 
साहिष्य और करा का समानधर्मी है। साहित्य, कला और अवतार तीनों में 
च्याप केवछ आकार उनके बाह्य रेखांकन ( 07४ !0706 ) या अतीकत्व 
( कंकाछ या ज्यासितिक चिन्न की भाँति ) मात्र का ओतन करता दै, जिसे 
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संतों की भाषा में निर्शुण-निराकार कहा जा सकता है; क्योंकि सौन्दर्य के 
निपेधात्मक पक्ष की तरह, निराकार भी आकार की अलुपस्थिति मात्र को 
व्यंज्ित करता है। अनेक प्रकार के वाच्यार्थ, रचयार्थ या भावाथ, व्यंग्याथ 
वा ध्वन्यर्थ को व्यंज्ञित करने वाऊे “नाम' और 'शब्द! वे नाम प्रतोकास्मक 
अचतार हैं,” जो सामान्य को विशिष्ट, निराकार को शाब्दिक आकार, शुन्य 
को अर्थ, और विश्वु को अशुत्व की विशिष्टता में बांध देते हैं । यद्यपि उपयुक्त 
नामात्मक प्रतीकों सें धारणा-बिम्बों की उपस्थिति होने के कारण एक भावाव्मक्र 
बिस्ववत्ता तो विद्यमान रहती ही है; फिर भी ज्यामितिक चित्र और तेल 
चित्रों में जो अन्तर होता है, उस प्रकार या कुछ मात्रा में उससे भी अधिक 
निगुण-प्रतीक और सगुण-प्रतीक- बिम्बों में अन्तर जान पड़ता है। भवतारवादी 
दृष्टि से एक उसका नकारात्मक पक्त है और दूसरा सकारात्मक फिर भी 
कछाकृति की प्रक्रियाओं की तुलना में दोनों का सम्बन्ध किसी न किसी 
प्रकार की अभिव्यक्ति से प्रतीत होता है। अतः यहाँ विचार कर लेना 
युक्तिसंगत जान पड़ता है कि कछाभिव्यक्ति और अवताराभिव्यक्ति में कहाँ 
तक समानता है । 
कलाभिव्यक्ति ओर अवताराभिव्यक्ति 

अभिव्यक्ति सृष्टि और कलास्ृष्टि दोनों का प्रमुख व्यापार रही है। यहीं 
नहीं सृष्टि, कका-सुष्टि अथवा अभिव्यक्ति या प्राकठ्य के मूछ में एक ही शक्ति 
काय करती है, वह है--इृच्छा। 'सोडकामयत' में कामना-इच्छा का जोतक 
है। श्यव्रों में असिनवगुप्त भी अह्य की अभिव्यक्ति के मूल में इच्छा को प्रधान 
मानते हैं ।' यही इच्छा शक्ति प्रजापति, कछाकार, कवि आदि में तथा उपास्य 
ब्रह्म ओर उसके विग्हों की अभिलापा में व्यक्त होती है । 


कवि एवं कलाकार का एक स्वतंत्र व्यक्तित्व है, जिसमें वह रवतंश्र रहता 
है। यह उस्रका कलात्मक, रचनात्मक था अभिव्यक्ति-जनित व्यक्तित्व है, 
जिसे वह अपनी इच्छा या अभिकाषा के भनुरूप व्यक्त करता है। वह कृति 
का ख्रष्टा होकर भी अपने कलात्मक व्यक्तित्व के द्वारा उसमें प्रकट रहता हैं । 
ब्रह्म,भी उस कछाकार के समान श्रतीत होता है, जो अपना प्रथक व्यक्तिस्व 
रखते हुए भी अपने व्यक्त रूप में ब्रह्मततपरक व्यक्तित्व रखता है ( तस्‌ 
स्रट्टा तदेचानु श्राविशत )। कछाकार की तरह वह अपनी इृच्छानुलार ही अपने 
को रचनाप्मक व्यक्तित्व के रूप में व्यक्त करता दै। यह थभाविर्भाव जो 
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सृष्टि की प्रक्रिया में प्रायः दो प्रकार का इष्टिगोचर होता है, उसे सृष्टिमूलक 
या विस्तारपरक तथा भाह्माद्मूछकक या प्रसादपरक कहा जा सकता है | 
वृक्षों की प्रथम उत्पत्ति प्रारम्म में सष्टिमूलकक या विस्तारमूलक होती है । 
विस्तार की परिपुष्ट सीमा पर पहुँच कर उसमें पुष्ष और फल व्यक्त होते हैं ! 


यह प्रक्रिया ब्रह्म की अभिव्यक्ति के समानानन्‍्तर प्रतीत होती है। बच्म 
की बीजमूछक अभिव्यक्ति सर्वप्रथम यदि पौराणिक प्रतीकों को ही ले तो 
'हिरण्यगर्भ' के रूप में हुई होगी जिससे सृष्टि का बीज-बृक्तवत्‌ विस्तार हुआ, 
जो सष्टि-आविर्भाव ( (४0870027098) ॥708779007 ) का सूचक है। 
उसकी दूसरी अभिव्यक्ति पुष्प-फरूवत्‌ रही है, जिसमें पुष्प उसके रमणीय 
पुव॑ आह्वादक कलात्मक जाविर्भाव ( 2.0०४0600 ॥098078070॥ ) का 
व्यंजक है और फल उसके प्रसाद था अलुग्रह के रूप में प्रकटित आविर्भाव 
का। पुपष्पवत्‌ जवतार में विशुद्ध छीछा की अभिव्यक्ति है और फलवत्‌ अवतार 
में दुष्ट-दुमन, रक्षा, नियमन, तथा अतिरिक्त शक्ति ( जीवन ओर समाज के 
लिए ) के अजन का उपयोगितावादी भआविर्भाव निहित है। 


अत एवं कलाकार की सृष्टि जिस प्रकार रकलित कलात्मक और 
उपयोगी कछात्मक कलाकृतियों की रचना करती रही है, वेसे ही स्ष्टा 
भी छीला के रुप में विशुद्ध या छछित कछात्मक तथा रक्षक ओर त्राता 
बन कर, उपयोगी कछात्मक अचतार का धारणकर्त्ता कद्दा जा सकता है। 
निश्चय ही ललित कछा का अवतार पुष्प है तो उपयोगी कछा का अवतार 
फक । प्रथम सौन्दर्य भाव या रमणीय रस का आलम्बन होकर माधुय-गुणों 
से युक्त है और दूसरा उपयोगिता की ऋमता का ष्यंजक तथा उपयोगिता 
का आलूम्बन होकर ऐश्वर्य-गु्ों से परिपुर्ण है। इस प्रकार भारतीय अबवतार- 
रूपों को लकित कलात्मक और उपयोगी कलछात्मक रूपों में देखा जा सकता 
है। यों किसी भी कछा में छालित्य और उपयोग का युक्तियुक्त पार्थक्य 
किंचित्‌ कठिन है। क्योंकि प्रत्येक कराकृति में छालित्य और उपयोग 
न्‍्यूनाधिक अनुपात में विद्यमान रहते हैं। उपयोग के समानधर्मी तुष्ट 
और भोग की दृष्टि से देखने पर छलित कछा में मानसिक तुष्टि का 
आधिक्य है और उपयोगी कछा में भौतिक, ऐहिक या सांसारिक तुष्टि 
का। यथपि हम दोनों को ऐन्द्रिक ओर अतीन्द्विय चिन्तन का साध्यस बना 
सकते हैं। मनोवैज्ञानिक धारणा के अनुसार सानसिक और ऐहिक दोसनों 
प्रकार की तुश्टियों में अविनाभाव सम्बन्ध है। एक दृष्टि से पेहिक तुष्टि स्थूछ 
तुष्टि है मानसिक तुश्टि सूचम । किन्तु कभी ऐदिक तुष्टि संहज है और सानसिक 
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तुष्टि पूरक, और कभी मानसिक तुष्टि सहज है और पऐहिक तुष्टि पूरक ? 
इस प्रकार छलित और उपयोग दोनों अन्योन्याश्रित हँ। पीराणिक अबतार- 
चरितों और छोलाओं में उपयोग और छाछित्य का यह अभ्योन्‍्याश्रित 
रूप दृश्टिगत होता है । देव-कार्य की सिद्धि और छीछा ये दोनों काय देश-काल 
ओर परिस्थिति सेद से न्यूनाधिक मात्रा में होते हुए भी प्रायः साथ-साथ 
चलते हैं। उपयुक्त विचेचन से स्पष्ट है कि कछा की अभिव्यक्ति और अवतारा- 
भिव्यक्ति में बहुत कुछ साम्य है। कछासिव्यक्ति जगत्‌, जीवन, प्रकृति तथा 
वेयक्तिक और सामाजिक मनोभावनाओं में अभिव्यक्ति पाती हैं, किन्तु 
अवतारवाद्‌ ब्रह्म की कलात्मक अभिव्यक्ति करता है । ब्रह्म की यह असिव्यक्ति 
केवल सोन्द्य और रसणीयता के क्षेत्र की ही वस्तु नहीं है, अपितु हसकी 
चरम परिणति तो उदात्त रूप में दीख पड़ती है । 


उदात्त और अवतार 

विष्णु के समस्त अवतारोीं और उनकी विभूतियों तथा उनके अद्भुत रूपों 
ओऔर व्यापारों का अध्ययन करने पर यह स्पष्ट प्रतीत होता है कि उनके समस्ल 
रूप केवल रमणीय ही नहीं अपनी समस्त शक्ति, शीकू और अद्भुत कार्यों 
की क्षमता से पूर्ण होने के कारण उदात्त भी हैं। अतपुत्र उनके उदात्त रूपों 
का विवेचन करने के पूच स्वयं उदात्त को स्पष्ट कर लेना सर्मीचीन 
प्रतीत होता है । 

रमणीयता और सौन्दर्य की भाँति पूर्वी और पश्चिमी दोनों विचारकों ने 
उदात्त पर भी विस्तारपूर्वक विचार किया दे । यथ्वपि उदात्त को प्रायः कुछ 
सौन्दर्य-शास्तरियों ने सुन्द्र में ही परिगणित करने का प्रयास किया है, फिर 
भो दोनों में कुछ दृष्टियों से मौलिंक वेपम्य रहा है। पाश्चात्य विचारकों में 
वर्क और काट दोनों ने सुन्दर और उदात्त का वैपम्य दिखाया है। उनके 
मतानुसार पहला वेषम्य दोनों में यह है कि सौन्दर्य का कुछ न कुछ सम्बन्ध 
“रूप! से है, किन्तु उदात्त रूप पर निर्भर रह भी सकता है और नहीं भी । 
उसमें अरूप और विद्वुपता दोनों का समावेश सम्भव है । हम उदास विषय 
के प्रति हृढतापूर्दक कुछ नहीं कह सकते, क्योंकि वह सेव हमारी निर्णय- 
शक्ति को अवरुद्ध करता है, जिसके फकरवरूप संगति स्थापित द्ोना तो दूर 
रहा, और अधिक असंगति हो जाती है । यही कारण दे कि उदात्त सौन्दर्य से 
एक अंश अधिक आत्मनिष्ठ है। उसमें मस्तिष्क से और अधिक उच्चतर भोग 
करना असम्भव हो जाता है। इसकी वस्तुस्थिति यह है कि हम छोगों 
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को स्वयं अपने ऊपर फेंक देता है, इसमें व्यक्ति को अपनी अर्जित सभ्यता 
और प्रत्यय पर निर्भर रहना पड़ता है, जिससे सौन्दर्य भावना की अपेक्षा 
उदात्त की अधिक भांग रहती है, उसके बदके उससे उग्र या कठोर तथा 
निषेधात्मसक आनन्द अधिक मिलता है, जो भय या विस्मय-विमूढ़ प्रशंसा 
के अधिक निकट होता है, उससे गम्भीरता और रोमांच प्रेषणीय होते 


हे १ ९्ड शः 
हैं। इस प्रकार कांद उदात्त को केवछ अमूर्त भावों तक सीमित रखने 
का पक्तपाती है। 


इसके अतिरिक्त सौन्दर्य के साथ कौरूप्य को केकर सौन्दय में एक 
सेद्धान्तिक दोष भी उपस्थित हो जञाता था, जिसकी ओर कौंट ने उदात्त और 
सौन्दय के समन्वय या अभाव के चलते इस दोष की और इंगित किया 
तथा सौन्दर्य में आत्मनिष्ठता को समाहित कर एक ओर तो उसका डन्मूछन 
किया और दूसरी ओर उसने उदात्त पर ह्विगुणित आत्मनिष्ठता आरोपित कर 
दी । सोन्दर्य में रूप एक वह आलूम्बन है, जिसका विश्लेषण किया जा सकता 
है, यद्यपि इसके वास्तविक या संकलिपत आगम को स्पष्ट रूप से स्वीकार 
नहीं किया जा सकता, किन्तु उदाक्त पूर्णतः मन के अन्दर उपस्थित हो जाता 
है। इसीसे उसके उद्दीपोन और प्रतिक्रिया सें बिर्कुछ कोई सामंजस्य नहीं 
दिखाया जा सकता और सम्भवतः उन वस्तुओं की अभिव्यक्तिजनित मह्दत्ता 
को सम्बद्ध करने का प्रयास भी नहीं हो सकता, जो अपने निषेधात्मक स्वभाव: 
के द्वारा उद्दीपन का कार्य करता है। हेगेल के अनुसार उदास विशुद्ध अर्थ में 
सौन्दर्य के द्वार पर पड़ता है और प्रतीकात्मक कला-खूपों में विद्यमान 
रहता है। हेगेल भी कॉँट को आधार बनाते हुए तथा उसको उदाह्ृत करते 
हुए कहता है कि यथाथंतः उदात्त ऐन्द्रिक वासनाव्मक रूपों में निहित नहीं 
है, चत्कि वह प्रत्ययग़त सौन्दर्य से सम्बद्ध हो जाता है, जिनके छिए यद्यपि 
पर्याप्त उपस्थापन सम्भव नहीं है, तो भी थे अपनी इस अपर्याप्तता से भी 
मानस को उद्दीध्त और ग्रजुद्ध करते हैं, जिन्हें ऐन्दिक रूपों में उपस्थापित कियः 
जा स्रकता है।* बिना दृष्टिगोचर हुए कोई वह वस्तु जो इस उपस्थापन के 
उपयुक्त अपने को सिद्ध कर सके, हेगेल के अनुसार उद्ात्त सामान्यतः उसीः 
रूप में अनन्त की अभिव्यक्ति है। इस प्रकार काँट और हेगेल दोनों उदात्त 
में आलम्बन वस्तु के उपस्थापन को गौण मानते हैं । थों कढपनाशीरक 
भावक मनुष्य केंचल सौन्दर्यानुभूति मात्र से तुष्ट नहीं हो सकता । वह जारूम्बन 
बिम्बों में जनेक प्रकार की ऐन्द्रिक अचुभूतियों द्वारा ' भावन करता दे किन्तु 
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वह उनके जआाध्यात्मीकरण से प्रत्ुद्ध आत्सम-बोध को भी परम सत्य ही मानता 
है। क्योंकि मनोचवेज्ञानिक जिसे अचेतन कहते हैँ, वस्तुतः वहीं से हमें 
परम सत्य के संदेश मिला करते हैं। उन्हीं प्रद्त्तियों म॑ सोन्दर्यानुभूति का 
उदात्तानुभूति भी निहित है। इसी से कुछ विचारकों की दृष्टि में सुन्दर का 
ही उत्कृष्ट रूप उदात्त है, जिसमें अवृत्तियों से ऊँचे उठकर मन आध्यात्मिक 
जगत्‌ की अनुभूतियों का मूर्त रूप में आस्वादून करता दे ।* 


प्रायः छोग उदात्त के भावन में भ्न्तवंद्रना के साथ भननन्‍त आनन्द के 
अनुभव को ही प्राण-स्वरूप मानते हैं । इस अवस्था में ससीम व्यक्तित्व ऊपर 
उठकर स्वयं में अनन्त व्यक्ति का आधान कर लेता है। ससीम, बन्धन-ग्रस्त 
मानव-व्यक्तित्व में असीम और अनन्त तत्व के उदय से अनन्त वेदना भौर 
अनन्त आनन्द का एककालिक अनुभव होता है यह अनुभव ही उदात्त का 
अनुभव दै।* जो वासनाएं आत्म-सुरक्षित वृत्तियों में निहित हैं, वे दुः्म या 
सुख की सम्भवात्सक चेतना पर निर्भर करती हैं। यों कष्ट, विश्न या खतरें 
हमको तभी कष्टप्रद रूगते हैं, जब उनका तत्काल प्रभाव पड़ता 8 । किन्तु 
जब कष्ट और विद्न के प्रत्यय इस चेतना के साथ हमारे भावों का प्रन्रुद्ध 
करते हैं, कि उनका तततक्षण कोई प्रभाव हम पर स्वतः नष्टीं होन जा 
रहा है तो हमें जानन्दित करते हैं। अतः कष्ट और विन्न का यह घनुभव 
घुक वास्तविक अनुभव से भिन्न उनके प्रत्ययगत अनुभव पर आधारित है । 
अतपुव वह वस्तु जो इस प्रकार का आनन्द जगाती है, उसे उदात्त कहा जा 
सकता है। व ने शक्ति, बृहत्‌ आकार, रूम्बाई की अपेक्षा गहराई और 
ऊँचाई, कृत्रिम अनन्तता, तारों भरा आकाश, अद्भुत वस्तुएं,-उज्ज्वक आकोक 
( सूर्य का ), सिंह या बादल-ध्वनि का णौदात्य संवेगों को उनके समब्त 
प्राबल्‍्य के साथ उद्बुद्ध करता है।? इन सभी की अनुभूति भय भर धिन्त- 
मिश्रित वह पीड़ा है ज्ञिसका भोक्ता व्यक्ति पर कोई अभाव न पढ़ता हो, बल्षिकि 
अधिक उत्तेजित अवस्था में संवेगों को छा देती है | डॉ० कान्तिचन्द पाण्डेय ने 
सुन्दर ओर उदात्त के साभ्य भर वेषम्य पर विचार करते हुए बताया है कि 
दोनों रवयं आननिदत करते हैं। दोनों तार्किक न होकर प्रतिबिश्विन हैं। 
उनमें निहित सन्‍्तोष आनन्द की दृष्टि से न तो संबेदन पर निर्भर करता है, 
न तो शिव की दृष्टि से किसी निश्चित आधार पर भ्राधारित रहता है। में 
जिन अनिश्चित धारणाओं से सम्बद्ध हैं, वे स्थतंत्र अभिज्ञानाम्मक शक्तियों 
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के बीच अनिश्चित सांगत्य की ओर प्रब्ृत्त करती हैं । वे ( अनेक दुशाओं में ) 
विशिष्ट, आवश्यक और सावसौमिक हैं । 

सौन्दय प्रकृत्या एक ऐसी वस्तु से सम्बद्ध है, जो निश्चय ही सप्तीम है, 
किन्तु उदात्त का सम्बन्ध असोम रूप से है, जिसकी सम्पूर्णता विचारणा 
में भी उपस्थित हो सकती है ।* प्रायः सुन्दर का तात्पर्य घारणात्मक बोध 
के उपस्थापन से लिया जाता है, किन्तु उदात्त का सम्बन्ध अनिश्चित 
विवेकात्मक प्रत्यय से द्वै। इसके अतिरिक्त सौन्दर्य का तोष गुणात्मक 
उपस्थापन से सम्बद्ध है, किन्तु उदात्त का सात्रात्मक उपस्थापन से । सुन्दर 
का आनन्द उदात्त से बिलकुक भिन्न है | सौन्दर्य में आनन्द प्रत्यक्ष 
रूप से निग्गंत दोता है, क्यों कि सुन्दर वस्तुएं प्रत्यक्षतः जीवनेच्छा की भावना 
उत्पन्न करती हैं, किन्तु उदात्त में आनन्द या रस केवल प्रत्यक्ष रूप से ही 
उद्गत होता है। यह उत्पत्ति सहत्ती शक्तियों के अवरोध और छूगातार अत्यधिक 
प्रवाह के द्वारा होती है। उदात्त का आस्वादन तोष या सुख, प्रशंसा या आदर 
की तरह ठोस आनन्द की सृष्टि नहीं करता अपितु इसका आनन्द नकारात्मक 
आनन्द है ।* प्रकृत्या सौन्दर्य अपने छक्ष्य-रप प्रयोजन का चझोतन करता है; 
वह हमारे मूल्यों में गुहीत होकर स्वयं आस्वादन सुख का आलम्बन हो 
जाता है। किन्तु उदात्त में प्रयोजनाव्मक रूप का सिद्धान्त छक्षित नहीं होता । 
उपयुक्त विवेचन से स्पष्ट है कि सौन्दर्य और उदात्त में एक रूचय से भनुस्यूत 
होने पर भी तात्विक वेषम्य है। आगे चक्कर उद्ात्त के विवेचन-क्रम में यह 


अन्तर ओर भी अधिक स्पष्ट हो जायेगा । 
एक विषय की दृष्टि से उदात्त कोई अधुनातन विषय नहीं है; क्योंकि 


प्राचीन काल में लेडान्तिक और व्यावह्ारिक दोनों रूपों में इसकी पुर्णरूपेण 
व्याप्ति रही है । पाश्चात्य विचारकों में काँजाइनुस ने तीसरी शताब्दी के रछगभग 
उदात्त के सैद्धान्तिक पक्ष पर विस्तारपू्वंक विचार किया था । उनके मतानुसार 
उदात्त अभिव्यक्ति की विशिष्टता और उत्कृष्टता का नाम है; उद्ात्त भाषा का 
प्रभाव श्रोता के मन पर प्रत्यय के रूप में नहीं वरन भावोद्वेक के रूप में 
पढ़ता है; उद्ात्त का प्रभाव श्रोता को भावषाक्रान्त कर देता है ।? वह भावेगों 
में प्रेरणा अ्रसूत भावेगः और उद्ात्त विचार को उदात्त का उद्बम मानता 
है। ढा० नरेन्द्र ने विभाव भऔौर भाव दो पक्षों में विभाजित किया है। 
जिनमें विभाव पक्त के अन्तर्गत १--अननन्‍्त विस्तार, २--अखाधारण शक्ति 
और वेग, ३--आंतरिक ऐश्ववे, ४--स्थायी प्रभाव क्षमता जाते हैं, तथा 





१. फिल, काँ, कू. जज. प. २५९ । २. फिल, काँ, कृू, जज, पू, ३०० । 
३. का. 5. तत्व प्‌. ४४ । 
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भाव पक्त में मन की ऊर्जा, उल्लास, संत्रम अर्थात्‌ भादर और विस्मव भर 
अभिभूति अर्थाव्‌ सम्पूर्ण चेतना के अमिभूत हो जाने की अनुभूति शुद्दीस 
हुए हैं। सन की ऊर्जा, आत्मा का उत्कंप करने वाली अब अनुभूति है, 
जिसे चित्त की दीघछि या स्फीति भी कद्द सकते हैं! उज्ञास, जिससे हमारों 
आत्मा हर्ष और उल्लास से परिपूर्ण हो जाती है तथा जोदात्य के वे उदाहरण 
जो सर्वदा सभी व्यक्तियों में आनन्द दे सकें। संभ्रम अर्थात्‌ आदर और विस्मय 
जो कुछ भी उपयोगी तथा आवश्यक है, उसे मनुप्य साधारण मानता है 
अपने संञ्रम का भाव तो वह उन पदार्थों के छिए सुरक्षित रखता है, जो 
विस्मय-विमूढ़ कर देने वाले हैं । उसमें गरिमा, आदर और विस्मय को जन्म 
देने की क्षमता है। अभिभूति से तात्पर्य है--सम्पूर्ण चेतना के अभिभृत हो 
जाने की अनुभूति से, जिसे 'लेंगिनुस ने! 'विस्मय-विमूढ” कहा है ।* उदात्त 
का पोषण करने वाले अलंकारों में रूपक, विस्तारणा, शपथोक्ति ( संबोधन ),; 
प्रश्नालंकार, विपयय, व्यक्तिक्रम, पुनरावृत्ति,बछिन्नवाक्य, भ्रत्यक्षीकरण, संचयन, 
सार, रूप-परिवर्तन, पर्यायोक्ति आदि का विवेचन किया है। यों उसकी 
समस्त विवेचन पद्धिति को देखने पर देसा छगता है कि उदात्त के भारुम्धन 
और उद्दीपन विभावात्मक तक्त्तों का उसने अधिक विवेचन किया है। इसका 
मूछ कारण है. उस युग की पृष्ठभूमि जो लेंगिनुस के समझ थी। वह युग 
दिव्य या मानवी किसी न किसी प्रकार के उद्दात्त श्रदर्शन का द्वी चुग था। 
झीक या रोमन साहित्य के चीर नायकों तथा उनके मदह्दान कार्यों की कभिव्य- 
क्तियोँ में जो भव्य औदात्य छक्षित होता हे, उससे लोंगिनुस अत्यधिक प्रभावित 
रहा है। भ्रीक या रोमन वीरों को देवता्ों से अभिद्वित करने या उनके कार्यों 
में देवतुल्यता आरोपित करने में जो प्रवृत्ति विशेष सक्रिय रही है--वह है 
अवतारीकरण की प्रवृत्ति । इन क्ृतियों के उदात्त नायक अपने युग के महान 
देवताओं के अवतार भाने जाते रहे हैं। यह अवतारीकरण की प्रवृत्ति 
उनके देवतुक्य नायकों में उदात्त-भावना की सृष्टि करने का श्रश्लुँत्न साधन 
डी है । 
कं हिल स्वर्ग और नरक, सत्य और अर्मृत्य के संघर्ष से सम्बस 
देवताओं के असंग में इस प्रकार बताया है--मुझे छगता है कि होमर ने 
देवताओं की विपत्ति, उनके पारस्परिक कलह, भअ्रतिशोध, शोक, बन्‍्धन 
तथा अन्य नानाविध आवेगों की कलाओं में, जहाँ तक उसके सासथ्य में 
था, ट्राय के घेरे से सम्बद्ध मनुष्यों को देवता बना दिया है और देवसाभों को 
मनुष्य । पर जहाँ हम मर्त्यों के छिए्‌, दुर्भाग्य का अकोप होने पर, झुत्यु के 
अल किक व मी क सअपन्‍ 33 पर के नल >पक कदम किए वि कम पक ह 2न्‍ 048 % 3: अत 


९, का, उ, तत्त्व, ९. १२-१३ । 
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द्वारा अपने कष्टों से छुटकारा पाने का विधान है वहाँ होमर ने देवताओं को 
न केवल अपने प्रकृत रूप में वरन्‌ दुर्भाग्य में भी अमर चित्रित किया है ।* 
देवताओं के संग्राम-सम्बन्धी प्रसंगों की अपेक्षा वे स्थल कहीं अधिक श्रेष्ठ हैं 
जिनमें वास्तविक दिव्य स्वभाव का, विशुद्ध, महान्‌ तथा अकछुश रूप में, 
चित्रण किया गया है। इसमें सम्देह नहीं कि अवतारीकरण की प्रवृत्ति के 
अतिरिक्त लॉगिनुस ने “उदात्तः को रचना-कौशछ की दृष्टि से भी बड़े व्यापक 
रूप में ग्रहण किया है। 


उदाच ओर 'सब्लाइम! की समसामयिक विशेषता 
हल दृष्टि से यदि भारतीय तात्पय वाले “उदात्त! को देखा जाय तो 
निश्चय ही उसकी सीमा व्यापक प्रतीत नहीं होती। हिन्दी-साहित्य में 
“सब्छाइम! के छिए जिस 'उदात्तः का प्रयोग होता है, वह वेदिक काल से 
ही विभिन्न अर्थों' में किसी न किसी रूप में अपना अस्तित्व रखता रहा है । 
उसके समकालीन शब्द “ओजस्वी”? ओर 'ऊर्जस्वी” भी उसके प्रमुख स्वरूप को 
परिपुष्ट करते हैं। परन्तु जहाँ तक “उदात्तः! का सम्बन्ध हे वह उछँचें स्वर से 
उच्चारण किया हुआ, कृपाछु, दयावान, दाता, डदार, स्पष्ट, विशद, शेष, 
बड़ा, योग्य, समथे, वेद के स्वरोच्चारण का ढंग, एक काव्यारुंकार जिसमें 
सम्भाव्यविभूति का बढ़ा-चढ़ा कर चर्णन किया जाता है, राग, एक प्रकार का 
आभूषण, बाजा, इत्यादि के अर्थ में प्रयुक्त होता रद्दा है । किन्तु अम्रुख रूप 
से भारतीय साहित्य के पारिभाषिक अर्थ सें उसका प्रयोग उदात्त नायक 

€ धीरोदात्त ) और “उदात्त” अलंकार विशेष के लिए होता रहा है । 


भारतीय नास्यकार्रों सें भरत भुनि ने 'नाव्यशास्त्र! में धीरोद्धत, धीर- 
झरउलित और धीरप्रशान्त के साथ “धीरोदात्त' का उल्लेख किया है । उन्होंने 
सेनापति और अमार्त्यों को धीरोदात्त नायकों में माना है ।* साहित्य में' 
नायक था नेता-चयन की दृष्टि से प्राचीन युग राजतंत्रीय या आभिजात्य 
युग रहा है। उनमें भी कुछ विशिष्ट वर्ग के छोग ही नायक शुह्दीत होते थे, 
उनकी विशिष्टताओं की चर्चा करते हुए “नाव्य-दर्पण! में कहा गया दे कि 
नायक की सबसे बड़ी विशेषता है घीरता । जो अनेक संकर्टो, विपत्तियों या 
संघर्पों में भी घबढ़ाता नहीं। यद्द तो नायक के चरित्र की मूल विशेषता 
है इसके अतिरिक्त उसके स्वभाव के अनुसार भी उसे चार भागों में विभक्त 


| ०8 -सयतान पिया फल पाल सपलनपनकापकथा कक एन आाह-मामरचकानल् 





कन्‍सिफ+ब०>नक«, 


2, का. उ. तत्व, ए.. ५७ । २. सा, शा. अ, शे | 
'ीरोडताधीरलूलिता धीरोदात्तास्तयैव च ।* 
तथा- सेनापत्तिरमत्याश्व धीरोदात्तौ प्रकीर्तितो 7 
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किया गया है जिन्हें क्रमशः घीरोदात्त, धीरोदत, धीररूलित और घीर- 
प्रशान्त कहा गया है। इन चतुर्विध नायकों में 'द्शरूपक' के अनुसार 
धीरोदात्त वह है, जो यूढ़गर्व ( जिसका द्प विनम्नता से भाच्छादित रहता है ), 
अतिगग्भीर, क्षमाशीछ, मदहासत्त्व ( सुख-दुःख में अ्रकृतिस्थ ), होता है। उस 
पुरुष का अन्तर क्रोध, ज्ञोभ आदि से शीघ्र अभिभूत नहीं होता।' वह 
अपनी प्रतिज्ञा में कृतसंकल्पष और अटल रहता है | इस प्रकार वद्द अनेक 
उदात्त गुर्णों से युक्त माना जाता है। प्रायः नाठ्य समीक्षकों ने 'लदात्तः का 
तात्पयं उस बृत्ति से माना है--जो सबसे बढ़कर उत्कृष्टता प्रकट करती है 
अर्थात्‌ अन्य लोगों से उत्कृष्ट द्ोना ही उदात्त का परिचायक है। इसके 
अतिरिक्त 'उदात्तः का तात्पर्य 'विजियीघुता' या दूसरों पर विजय प्राप्त करने का 
इच्छा से भी लिया जाता है ।* इस कथन से स्पष्ट प्रतीत होता दे कि 'डउदात्त? 
अपने जीवन के समस्त संघर्षों में अनेक कष्ट सहकर महान श्रेय, या उपलब्धि 
था पेतिहासिक काय करने वाले ध्यक्ति में चरितार्थ होता है । निश्चय ही 
“दत्त! पाश्चात्य या विशेषकर छोंगिनुस के 'सब्लाइम! की तरह ही उस 
युग के अनेक कष्ट सहने वाले तथा अपनी अप्रतिम वीरता और साहस के 
द्वारा विजय प्राप्त करने वाले प्राचीन घीरों के अनन्य वेशिष्ट्य का द्योतन 
करता है; क्योंकि राष्ट्रीय, जातीय या सामूहिक युद्ध और संघप उस युग 
के प्रमुख कार्यों में से रहे हैं। चाहे प्राच्य हो या पाश्चात्य दोनों ख़ण्दों 
के तत्कालीन राजतंत्रों की मनोचृत्ि किसी सीता था हेलेन जैसी 
राजकुमारी भर क्षेत्र के आधिपत्य पर केन्द्रित रही है। राजसूय, स्वर्ंवर 
अश्वमेध अथवा सिकन्दर या सीजर जेसे राजाओं द्वारा करिए गए विजय- 
अभियान एक ही “विजिगीपा! की प्रष्ठभूसि हैं। अतपएुव पुरातन समाज और 
संस्कृति की श्रवृत्तियों को देखते हुए विशेष कर घचरित्र-विधान की दृष्टि से 
“उदात्त! भौर 'सब्छाइम! में बहुत कुछ साम्य है। यही नहीं जिस प्रकार, 
तत्कालीन पान्नों में दया, करुणा और शोक का सन्निवैश होने के कारण 
भारतीय चिचारकों ने जीमूतवाहन जेसे करुण पाश्व के औदास्य में संदेह 
प्रकट किया है, वेसे ही लॉगिनुप ने सी दया, शोक, भय जैसे हीनतर आधवेश 
को आत्मा का “अपकर्ष' करने वाला माना है तथा सिकंदर महान की तुछना 
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१, दश, रू. ( चौखम्बा सं. ) पृ. ७९५, २, ४-- 
महासत्वो5तिगम्भीरः क्षमावानविकत्थनः । स्थिरों निगूढाइक्ारों भोरोदात्तो दृइ्जतः 
इसके उदाहरणों में 'राम? गृहीत हुए हैं । सा. द. ( थी, सं.) पृ. ११३९-४३, ३९ में 
तथा काव्यानुशासन प्‌. ३६१ में भी धीरोदात्त के प्रायः उक्त गुण ही भाग्य रहें हैं । 
२. दश. रू. पृ. ७९ 'औदात्यं हि नाम सर्वोत्कर्षेण वृत्तिः, तश् भिजिगीपुत्व एवोपपश्ते” 
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में कवि इसोक्रेतस के रखे जाने को भत्संना की है ।* अतः “'उदात्त” और 
'सब्छाइम! के प्राचीनतम उत्स का यदि अनुमान किया जाय तो ऐसा स्पष्ट 
प्रतीत होता है कि दोनों का विकास प्राचीन वीर नेताओं और विजेताओं के 
चारित्रिक आधार पर हुआ था। उसका आधार भी अवतारवादी रहा होगा । 
क्योंकि अवतारत्व पुरातन काल से ही विजेताओं का एक प्रतिसानक रहा है । 


डदात अलंकार 


“उदात्त का जो रूप अलंकार के रूप में मिलता है, वह भारतीय सौन्द्य॑- 
चेतना का एक विशिष्ट अंश है। भारतीय साहित्य में सौन्द्य को अलंकार 
ही साना जाता रहा है,' जब कि उद्ात्त भी एक अलंकार है। यहाँ यह 
ध्यान रखना चाहिए कि अलंकार सम्प्रदाय एक विशुद्ध सौन्दर्यवादी 
( रमणीयतावादी नहीं ) सम्प्रदाय रहा है, जिसमें रस, ध्वनि, चक्रोक्ति जेसे 
व्यापक विचारणा वाले सम्प्रदाय भी केवर कुछ अलंकार-रूपों में धनीभूत 
होकर अलंकार सम्प्रदाय में समाहित हो गये हैं। इस दृष्टि से पहले “उदाक्त! 
अलंकार के पारिसाषिक रूप को देखना समीचीन जान पड़ता है। आलूंकारिकों 
में प्राचीन भामह ने, जहाँ तक ज्ञात है सर्वप्रथम प्रेय, रसवत्‌, ऊर्जरिव, 
पर्योयोक्ति और समाहित तथा तीन प्रकार के छिष्ट अल्कारों के साथ दो 
प्रकार के सेद वाले उदात्त की चर्चा की है|? प्रथम उदात्त में वे शक्तिमत्ता 
को महत्त्व देते हैं शोर उदाहरणा्थ राम की शक्ति की चर्चा करते हुए 
कहते हैं कि 'शक्तिमान राम पिता के वचन का पालन करते हुए जिस प्रकार 
प्राप्त राज्य को छोड़कर वन चले गए! । दूसरे प्रकार का उदात्त किसी दूसरे 
सम्प्रदाय में भानन्‍य प्रतीत होता है; क्योंकि भामह कद्दते हैं कि 'इसी को 
दूसरे छोग अन्य तरह से व्याख्या करते हुए दूसरे प्रकार का मानते हैं--जो 
नाना रत्नों से युक्त हो वही उदात्त कहा जाता है ।* द्विरूपात्मक उदात्त की 
यह परम्परा भामह के अनन्तर अन्य आलंकारिकों में भी प्रचक्तित रही दे । 


तक _अधत ॥०ानोरकनकाक+क-+०म मम &ुकनाओम 9 /+१+3५१५७५७+ मनन च+. 


२, का. हूं. ( वामत ) १, १, २ 'सौन्दर्यमलक्वारः” व्याख्या में उसे अलंकृतिरलक्कार 
( .0600४77४ 0९४णए ) कहा गया है, जिसे दंडो ने शोभा परम? माना है । 
३, भामह. ३, १. 'प्रेयो रसवदू्जस्वि पर्यायोक्त समाहितम्‌ । 
ट्विप्रकारमुदात्त च भेदें। क्षिष्टमपि त्रिभिः |!” 

४. सामह्‌, ३, ११-१२--उदात्त शक्तिमान्‌ रामो शुरुवाक््यानुरोधकः । 

विहायोपनतं राज्य यथा वनप्लुपागमत्‌ ॥ 

एतदे वापरेंन्येन व्याख्यानेनान्‍यथा चिदुः । 

'नानारबादि युक्त॑ यत्तत्‌ किलोदात्तमुच्यते ॥ 


।९०८ मध्यकालीन साहित्य में अवतारवाद 


मम्मठ के अनुसार भी जहाँ किसी वस्तु की सम्पत्ति का था बड्ृप्पन का अथवा 
चर्णनीय विषयों में बड़ा का उपलछक्षण करके चर्णन किया जाय वहाँ उदात्त 
अछंकार होता है।” कविराज विश्वनाथ के अनुसार भी उदात्त अछंकार बह हे, 
जहाँ लोकोत्तर वेभव का वर्णन किया जाता है। साथ ही उदात्त या सहनीय 
, चरित वाले पुरुषों का वर्णन भी उदाच में गद्दीत होता है।' अलंकार सर्वस्ब' 
में इसी कथन का और अधिक स्पष्टीकरण करते हुए कट्दा गया है कि “जसे 
यथावस्थित वसतु-वर्णन में स्वभावोक्ति और दूसरे प्रकार के वणन में 'भाविक! 
( भावना प्रसूत ) का अनुसन्धान किया जाता है, वसे ही कविकक्िपिन वस्तु- 
चर्णन में 'डदात्त' की कहपना स्वाभाचिक ही है। अलौकिक समृद्धि से सम्पन्न 
वस्तु-वर्णन कवि-प्रतिभोत्थापित प्रेश्वर्य-चर्णन हे--यही उदात्त अक्तकार है | 
साथ ही उदात्त महापुरुष के वर्णन से यदि किसी अन्य वर्ण्य बन्द की 
उदात्तता प्रकाशित हो, तो वहाँ भी उदात्त का चमत्कार साना जा सकता 
है ।१ उपयुक्त आककन से स्पष्ट है कि उदात्त का उद्धव ओऔर विकास शन्कि- 
'मान व्यक्ति, और छोकोत्तर वस्तु-वर्णन को लेकर हुआ है। बस्तुतः देगा 
जाय तो काव्य में व्यक्ति और वस्तु के अतिरिक्त और वर्ण्य हो ही क्‍या 
'सकता है। निश्चय ही व्यक्ति की शक्तिमत्ता में छोंगिनुस की ऊर्जा, प्ररणा- 
प्रसूंव भावेग आदि का और वस्तु के छोकोत्तरत्व में केचछ लॉगिनुस द्वारा 
गिनाए गए अंलूुंकारों का ही नहीं भपितु समस्त भारतीय अछकारों का 
समाहार हो सकता 'है। भारतीय साहित्य में रस, वक्रोक्ति और ध्वनि की 
तरह “ठदात्त! भी विस्तृत विवेचन की अ्रपेक्षा रखता था । किन्तु विचिश्रता 
तो यह है कि उत्तरवर्ती आलूंकारिकों ने अपने सेदों और उपसभेदों के 'चक्रब्यह! 
के अर्थविस्तार के स्थान में भौर अधिक संकोच कर दिया | भोज ने छदात्त 
गुण ओर उदात्त ( दान्त ) रस की चर्चा तो की, किन्तु युक्तियुक्त स्थापना 
नहीं कर सके । परन्तु इन समस्त चर्चाओं से इतना स्पष्ट है. कि उदास 
'को जो स्थान भारतीय साहित्य में मिलना चाहिए था, वह उसे पाश्चाम्य 
साहित्य में अपेक्षित मात्रा में मिका। आश्रय तो यह है कि 'ऊर्जाः और 
'आवेग!” जो छॉंगिलुस द्वारा प्रतिपादित उदात्त के व्यक्तिसापेष्ष भाष पत्त हैं 
उन्हें भामह के “शक्तिमान! में समाहित किया ज्ञा सकता है। सेंसे ही 
“विस्तारणा! को भी 'अछोकिक सम्पत्ति! था सम्पत्ति में समाधिष्ट किया जा 


९. मच्मट, का. श्र., २०, १७६-उदात्त बस्तुनः सम्पत्‌ । १७७-महतां चापलक्षणम्‌ । 
२. सा. द. ( चौखम्जा सं. ) पू. ८७१, १०, ९४ 

लोकातिशयसम्पत्ति वर्णनोदात्तमुच्यते। यद्वापि प्रस्तुतस्याओ् महता चरिते भवेद । 
३. अलंकार स्वस्व ए. २३० और उद्धट काव्या, सार. स, ४-८ । 


आधुनिक ज्ञान के आलोक में ९७०९, 


सकता है; क्योंकि 'विस्तारणा? का जो तात्पय लोंगिनुस ने अहण किया है, 
उसका सम्बन्ध विस्तार! ओर प्राचुयः से है ।* 


उदात्त का अधुनातन चिन्तन 


उपयुक्त विवेचन से स्पष्ट है कि प्राचीन उदात्त व्यक्ति और वस्तुपरक 
होने के कारण वर्णनात्मक या वस्तुनिष्ठ अधिक रहा है; किन्तु आधुनिक बुद्धि- 
वादी थुग में जाकर उदात्त का स्वरूप जात्मनिष्ठ ओर चिन्तन प्रधान अधिक 
हो गया। काँट जैसे विचारकों ने उदात्त को पुनः एक नयी दृष्टि दी। उनके 
मतानुसार किसी प्राकृतिक वस्तु को उदात्त कहना असंगत है। क्योंकि वस्तु 
का उपस्थापन सेव आंशिक होता है। इसलिए उदात्त केवछ तकंपूर्ण उस 
प्रध्यय में है, जो संवेदनशीक वस्तु के रूप में अपर्याप्त मान्ना में प्रस्तुत द्ोने 
पर प्रचुद्ध होती है और मस्तिष्क में एकन्रित हो जाती है। काँट ने उदात्त 
का विभाजन गाणितीय और गतिश्ञीऊ दो रूपों में किया है ।' इसका कारण 
यह है कि प्रकृति ऐसी वस्तुओं के रूप में उपस्थित होती है, जिसको हम 
विरादता या भअप्तीमता प्रदान करते हैं या जिसमें उश्चका परम विस्तार प्रतौत 
होता है। अपने कुछ रूपों में प्रकृति अपनी परम शक्तिमत्ता के साथ अनुभूत 
होती है। उसके प्रथम रूप को वह गणितीय दृष्टि से मूल्यांकन करता है, 
और दूसरे को गतिशील इष्टि से। सामान्य रूप से उदात्त परम विराट है, 
जो न तो बोध की धारणा है न इन्द्रिय-प्रातिभ ज्ञान है और न विवेक या 
सके की धारणा है । उसकी विशालता अतुछनीय होती है। 


अचतारवादी उपास्य रूपों और देवताओं में जो सर्वोतच्कृष्ट रूप ( एक 
समय में सर्वश्रेष्ठ) दीख पड़ता है, वह उदात्त रूप ही है। उसकी परम 
विशालता का भी निश्चित बोध की धारणा से कोई सम्बन्ध नहीं है । वह 
अतुछनीय है। वह उस भाषानुभूति का मूल्यांकन है, जिसमें इससे बड़ी वस्तु 
की कल्पना होना असम्भव है । यह काँट के उस गणितीय उदात्त के सदृश है, 
जिसमें वस्तु-के श्रति श्रद्धा की भावना विद्यमान रहती दै |? मनुष्य का विवेक 
इसमें परम सम्पूर्णा के रूप में सोचता है। सर्वोत्कृष्ट विराट रूपों में भी 
मनको आतंकित करने वाली एक वेदना होती है। चस्तुतः इसी आननन्‍्द- 
मिश्रित वेदना में उदात्त निहित है। क्योंकि उदात्त अनुभव में आनन्द के साथ 


अर कन्‍क» अकपपानकपाकमपेबकााती के. 


१, का. उदा, त. पृ. ६७- 'मेरे विचार से उनमें अन्तर यही है कि ओदात्य का तो 
प्राण-तत्व होता है ऊर्जा और विस्तारणा जिनमें विवरण-विस्तार रहता है अतएव 
ओदात्य प्रायः किसी एक विचार में ही निहित रहता है, जब कि 'विस्तारणा' का 
सम्बन्ध साधारणतः विस्तार! और 'प्राचुय” से जोड़ा जा सकता है । 

२. क्रम्प, एस्थे. पृ. ३१४२ । ३, कम्प एस्थे, पृ. १४४ | , 


९१० मध्यकालीन साहित्य में भवतारवाद 


वेदना का भी अनुभव होता है। इसका मुख्य कारण है मन, जो कहपना 
इत्यादि के द्वारा उदात्त चस्तु के समस्त तत्तवों को एक प्रातिभ ज्ञान में अहण 
करने की असमर्थता या असहायता प्रदर्शित करता है । यद्द आनन्द-वेदना- 
मिश्रित अनुभव नेतिक अनुभव के सदृश प्रतीत होता दे । निःसंदेह उदाप्त के 
मूल्यांकन में बोध का स्थान तक छे छेता है । इसमें सौन्दर्य की तरह करपना 
ओर बोध न होकर, करुपना और विवेक स्थान ग्रहण करते हैं । 


शक्ति और प्रश्ुत्व का पार्थक्य बतलाते हुए कॉट ने गतिशील दृष्टि से 
उदात्त पर विचार किया है। उसके मतानुसार रमणीय मृल्यांकन गतिशीछ 
इृष्टि से उदात्त है, यदि मृल्यांकनकर्तता किसी प्राकृतिक बस्तु को शक्तिशाली 
तो माने किन्तु नेतिक सत्ता के रूप में उस पर कोई प्रभुव्व न हो। उदात्त 
वस्तु भौतिक शक्ति की दृष्टि से अनन्त या निस्सीम शक्तिमत्ता से युक्त हो । 
भोक्ता की दृष्टि से वह हमारे सम्पूर्ण भोतिक अस्तित्व को विछ॒ुम्त कर सकती 
है। इस प्रकार वह उदात्त वस्तु हमारे भय का मूछ उत्स बन जाती हर, फिर 
भी हम वास्तविक भय की अवस्था में नहीं जाते । अतपुव काहपनिक ऐहिक 
असहायता की भावना गतिशीलछ दृष्टि से मूल्यांकन का दूसरा कारण हैं । 
मूल्यांकन का तीसरा कारण हमारे नेतिक व्यक्तिश्व की चेतना है। प्रकृति की 
अत्यन्त शक्तिशालिनी वस्तु के सामने जब हम अपनी असहायता का अनुभव 
करते हैं, उस समय एक प्रकार का भय हमारे नेतिक व्यक्तित्व की चेतना 
को प्रजुद्ध करता है। इस प्रकार कॉट ने उदात्त के जास्मनिष्ठ पक्ष पर चिस्तार- 
पूर्वक विचार किया है। सौन्दर्य और उद्ात्त का वास्तविक सूक्यांकन करते 
हुए वह कद्दता है कि 'सुन्द्र का सम्बन्ध वस्तु के रूप से है, यह सीमित 
स्वभाव का है; जब कि उदात्त वस्तु के रूप से शलकग हटकर भी पाया जा 
सकता है। यह जश्ीघ्र ही अभिभूत कर लेता 8। इसके अतिरिक्त इसकी 
उपस्थिति 'ससीमता के बिम्ब! ( ॥0826 ०६ )7006४७ ) को प्रबुद्ध 
करती है, और उसके ऊपर सम्पूर्णता की विचारणा से आारूढ़ रहती है।'* 

अंग्रेजी विचारकों में ब्रेडले ने सौन्दर्य के भव्य, सुन्दर, मनोरभ, रूलछित 
पाँच रूपों में से उदात्त को एक रूप माना हैं।* उसके णनुसार उदात्त से 
विशालता ही नहीं अपितु अभिभूत विशाकता की प्रतिध्चनि निकलती है । 
विज्ञालता उद्ात्त का सहचर नहीं अपितु अनिवाय अंग है । यदि विशालता 
को कल्पना से हटा दो तो उदात्त भी छुप्त हो जायेगा। उन्होंने विशार वस्तुओं 
में नीले रंग और असंख्य नक्षत्रों के साथ स्वर्गाकाश, शितिजान्त तक फैफे हुए 





का .आरभाभारक व्यि स्‍दाकन्यक्रा + शुकआड का ये! ॥रधायमोकन्यापकवबाकअमज्सरक॥१७७/ जुानाांगेकए+ कक. ४४७३. + 


१. कृ, जज, पृ, २९९ | २. अक्स. ले. पो, पृ. ४० । 
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महासागर, आदि और अन्त से परे काछ को विशाल दी नहीं अतन्त बृहत्व 
के प्रतिबिस्ब माने हैं । 


ब्रेंडले का उदास भारतीय विभूतिवाद्‌ और विशठवाद को पूर्ण रूप से 
आत्मसात्‌ कर केता है। इस दृष्टि से गीता के दूसवे अध्याय में आए हुए 
पीपछ, बट, कामधेनु, आदि समस्त विभूतिपरक नाम तथा एकादश अध्याय 
में वर्णित श्रोकृष्ण का विराद रूप ये सभी किसी न किसी प्रकार के केवल 
ओऔद्त्य के ही नहीं अपितु उदात्त बिस्‍्बों के चयोतक माने जा सकते हैं। हम 
ट्रेडले की धारणा के अनुसार, कामधेनु, महामत्स्य, गरुढ़, हिमाकय, गंगा, 
काशी, शिव, विष्णु, दुर्गा, सूर्य सभी में उदात् का दृशन कर सकते हैं। 


उदात्तोपासना 


सोन्दर्य-भावना की दृष्टि से पशु, पक्षी, पौधे, नदी, पर्वत, तीर्थ की 
उपासना उदात्तोपासना कही जा सकती है। भारतीय बहुबेव पूजक वस्तुतः 
खस्रष्टा के आनन्द उदात्त स्वरूपों के उपासक थे । सैंतीस कोटि देवों की संख्या 
स्वतः एक उद्त्तोपासनात्मक एवं संख्यात्मक अतीक है। जहाँ भी उन्होंने 
शक्ति, सामथ्य, त्याग, दान, विनाश, भयंकरता,' प्रलयकरता का दर्शन किया 
वह उनकी उदात्तोपासना का उपजीव्य बन गया। यही नहीं समस्त ज्ञात, 
अज्ञात और कल्पित सत्ता अपने औदात्य के कारण उन्हें नतमस्तक किया 
करती थी। भारतीय पौराणिक देवता जो प्राकृतिक व्यापारों के मुर्तिमान रूप 
रहे हैं, वे ब्रेडले की अमावस्या को रात, पूनम की रात, महामयानक जंगल, 
विशाल जलप्रपात, भयंकर अग्निकाण्ड, भयानक शुद्ध, रात की नीरवता 
इत्यादि से अधिक भिन्न नहीं है ।* दोनों में इश की दृष्टि से केवछ इतना अन्तर 
अवश्य है. कि एक में उदात्तोपासना है और दूसरे में उदात्त दर्शन । इसके 
अतिरिक्त ब्रेडले ने एक गुणात्मक उदात्त की चर्चा की है, जहाँ प्रेम ओर उत्साह 
जैसे स्थायी भावों से संचक्ित द्वोने पर छोटी वस्तु भी बढ़ी वस्तु बन सकती 
है । यहाँ गुण की मात्रा में डदात्त निहित है। इस गुणास्मक उदात्त में हम 
भारतीय दृश्देवोपासना और अवतारोपासना को परिगणित कर सकते हैं। 
क्योंकि उनके ईश्वरीय था दिव्य छीछा और चरित्र में प्रायः सर्वेत्न रसपेशछूता 
और शक्ति की सर्वाधिक महत्ता ( 09४6/"ए)०)०॥702  8789श70888 ० 
70ए87 ) का दर्शन होता दे । अचित्य परत्रह्म सक्रिय और सचेष्ट दृष्टदेयों 
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2, अक्स. ले. पी. प्‌. ४५९ । 
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९१२ मध्यकालीन साहित्य में अवतारवाद 


इस प्रक्रिया में, आह्यादक भावों में वेदना था उदासी के सिश्रण का यह 
तात्पर्य नहीं कि उसमें कोई असंगति नहीं होती, अपितु सुन्दर का तरह जात 
में भावोद्दीपन या भावोदूबोधन ततक्षण सम्भव नहीं है । उसमें अवतार भौीर 
प्रतिअचतार की तरह स्वीकारात्मक और निपेधात्मक दो अवस्थाएँ सदच स्थित 
रहती हैं । 

यह तो चह अभिभूत महत्ता है जो कण भर के लिए हसारे खंवेगों को 
अवरुद्ध कर वशीभूत कर छेती है ओर कभी हमारे मन को अपनी लघुता का 
अनुभव कराती है, जो हमारी कहपनाओं और आावनाओं को इस प्रकार 
उत्तेजित करती है कि वे अपने ही भायामों में विस्तृत और ऊध्वोन्मुखी हो जाती 
हैं । हम अपनी सीसा से फूटकर उदात्त वस्तु तक पहुँच जाते हैं. और आदद- 
वादी ढंग से उसके साय तादात्म्य स्थापित कर लेते हैं और उसकी महान 
विभ्वुता में आंशिक भाग ग्रहण करते हैं। किन्तु जब् हमारी चेतना पाशभ्क्य 
का अनुभव करती है तो हम अपने आप में छुद्वता का अनुभव करते में, 
फलतः हमारा समस्त गौरच किंचित्‌ भय, आत्मम्लानिया भपमान के साथ 
मिल जाता है । 


उदात्त के विभिन्न तत्त्व 

ब्रेडके के अनुसार उदात्त वस्तु में निम्नलिखित तत्त्व दीख पढ़ने हैं---- 
4 भय, २ काव्पनिक समानुभूति, हे भात्म-विस्तार ४ लघुत्व और शब्धि 
हीनता या असहायता का बोध, "५ उदात्त वस्तु में गौरव, महिभा और 
विभुष्व का बोध । उदात्त वस्तुएँ ऐन्द्रिक संवेदनाओं को' अपनी शक्छिमत्ता 
से प्रभावित करती हैं, क्योंकि उनका भौदात्य उनके प्रभाव के परिमाण या 
आयतन पर निर्भर करता है। उदात्त में जदाँ उनका पूर्णस्वरूप महीं 
लक्षित होता और ओदास्य सुन्दर के निकट प्रतीत द्वोता है, तो भी हम 
वहाँ किसी सुरक्षित शक्ति ( सम्भवतः अवतार शक्ति ) की उपस्थिति का 
अनुभव करते हैं, जो बड़ी आसानी से प्रस्तुत अभिव्यक्ति को अधिक अमस्कृन 
कर सकती दे। उदात्त हमारी अनुभूतियों में सदेव उन्मुक्तना, विभुस्य, 
अनन्तता और असीमता की भावना श्रवुद्ध करता रहता है।* यह भी कहा जा 
सकता है कि उदात्त हममें अनन्तता की चेतना जगाता रहता है या वह सभा 
दशारओं में असीम की अभिव्यक्ति के लिए ससीम रूर्पो की क्षर्पयाप्तता प्रदृशित 
करता है । इस दृष्टि से उदात्त वह सौन्दर्य है, जो भननन्‍त, भथाह, भपरिमेय, 
अतुछनीय भर असीम महानता से युक्त हो। असीम की पूर्ण उपस्थिति 





मा ला ना हर 


न आम 2 हम 
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( ०५७) [770889708 ) की यद्द वह प्रतिमा है, जहाँ वह धारण करने के 
लिए किसी भी सीमा को पसंद कर सकता है।* 


भारतीय अवतारवाद अपने सेद्धान्तिक रूप में उपयुक्त कोटि के उदात्त 
का परिचायक रहा है। प्रायः समस्त पौराणिक अवतार अपने उदात्त रूपों 
और कार्यों के द्वारा अपने प्रत्यक्ष औदात्य का ही परिचय नहीं देते, अपितु 
उनमें असीम की समस्त अनन्तता भी सन्निद्वित रही है। यद्यपि यह एक 
मानसिक व्यापार है, किन्तु मन भी इस अवस्था में अधिक ऊध्वोन्मुख और 
उन्नत स्थिति में रहता है। रस्किन ने तो मनको उन्नत करने वाली वस्तु को 
ही उदात्त माना है। यह ओऔदात्य किसी भी रूप का विचार करते हुए हो 
सकता दे । यों महत्वबोध के समय जिस छाया से हमारा मन अभिभूत हो 
जाता है उसे ही उदात्त कहते हैं। यह महत्व जड़ पदार्थ, आकाश, श्वक्ति, 
पुण्य या सौन्दर्य में किसी एक का हो सकता है ।'* दारुण भय में भी जब कोई 
सत्य का आलिंगन करता हुआ स्थिर और अविचकित चित्त रहता है, तब इसमें 
गांसीय-बोध होता है। मनुष्य की चित्तवृत्ति को ऊर्ध्वाभिमुख कर सकने 
वाली महनीय अनुभूति से ही ओऔदात्य का बोध सम्भव है। 


उदात्त ओर उत्कर्ष 

भारतीय विचारकों सें श्रो० जगदीश पाण्डेय ने अपने कतिपय निबन्धोंर 
में उदात्त के सेद्वान्तिक पच्ष पर विस्तृत रूपसे विचार किया है। इनके मताहु- 
सार 'जो आलमग्बन हमारे चित्त को मात्र आकर्षित न कर, उसका उन्नयन 
या उत्कर्पण करता है--चह उदात्त कहछाता है? ।” जहाँ कहीं किसी वस्तु, 
स्थिति, घटना तथा शीछल में हम उत्कर्षप के साथ कोकातिशयता, अथवा 
लछोकातिशयता के साथ उत्कष के दर्शन करते हैं, वहाँ हमें उदात्त के दर्शन 
हो जाते हैं। असल में जेसे-जेसे किसी पदार्थ या व्यक्ति की भौतिक सीमाओं 
का बन्धन टूटता जाता है, वेसे-वेसे उसमें सूचमता, व्याप्ति तथा उद्धार की 
योग्यता जाती जाती है । इस तरह चह अपनी अतिशयता अथवा महाशयता 
से आश्रय को भाक्रान्त करता है, परास्त करता है, आत्मसात्‌ करता है । 
उत्कर्प की दृष्टि से उन्होंने उदात्त के सूच्मोदात्त, मूल्योदात्त, परोदात्त और 
बिस्तारोदात्त, चार स्वरूप बताए हैं।” श्री पाण्डेय का यह उत्क्षोन्सुख 
उद्ात्त एक 'सोपान-सरणि” में निहित है। उनके कथनानुसार उदात्त के 
कल नकल के न टन 

१, अक्स, ले. पो. पृ. ६२ । २. ले. ऑन आरे. पृ. ४० । 

३. 'साहित्य” में प्रकाशित । ४. सा. १९५५, ७. पृ. ९, १० । 

७५, सा. १९०५, ६, ७ पृ. १४ । 
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“बिन्दु में सिन्धु! का, “एक स्वर में समस्त संगीत” का, तथा 'एक कछिका में 
समस्त वसनन्‍त” का भाचन कर सकती है, तो फिर प्रेम के औदात्य का उपासक 
भक्त शालग्राम! में विष्णु का, नर में नारायण का, पिंड में ब्रह्माण्ड का भर 
मनुष्य में भगवान का भावन क्यों नहीं कर सकता ? अतः अवतारवादी 
उदात्त का रूचय अचित्य, अगोचर परब्ह्म सर्वशक्तिसान को गोचर और सद्दचर 
मनुप्य के रूप में रमणीय उदात्त [बनाकर भोक्ता या भक्त की भावन कझमता 
के अनुरूप रूप में संवेद्य बनाकर प्रस्तुत करना दे । विटामिन या सम्पृक्त 
पौष्टिक बटिया की तरह रमणीय उदात्त समगवान्‌ की समस्त सग-युक्तविभ्युता 
को मानव-कलाक़ृति में समेट कर आस्वाद्य बना देता है । इस प्रकार अवतार- 
वादी भक्तिभावना न तो सूखी तपस्या है न शुष्क चिंतन अपितु एक ऐली 
रमणीय रसचत्ता है, जो इन्द्रियेतर सत्ता को भी “नट्वत? शेली में सर्व्रिय 
बना देती है। आश्चय तो यह है कि अवतारवादी कलूाव्मकता रमणीय और 
उदात्त दोनों को समन्वित रूप में प्रस्तुत करती दैे। रमणीयचेता भक्त 
अपनी सहज वात्मल्य प्रवृत्ति के द्वारा कृष्ण जेसे अवतार-रूपों को बालक- 
रूपमें लौकिक ढंग से उनकी स्वाभाविक क्रीडाओं का आस्वादन करता हे । 
साथ ही उनके मुख में मिद्ठी नहीं समस्त लछोकों की व्याप्ति का दशन करता 
है। अतएवं रमणीय दृष्टदेव में उदात्त का दर्शन ही रमणीय उदात्त कहा जा 
सकता है। लोकिक और अलोकिक दोनों का अपूव संयोग रमणीय उदात्त 
में दीख पढ़ता है। 


निश्चय ही मध्यकालीन भक्त कवियों की कला-ख्रष्टि का प्रमुख कच्य 
रमणीय उदात्त की सृष्टि करना रहद्दा है। वे अपने रमणीय उदात्त भगवान 
से खूठते भी हैं ओर सयभीत भी होते हैं। उन्हें फटकारते हैं और अपना 
अपूर्य देन्य भी प्रदर्शित करते हैं। ये समन्बित कार्य-व्यापार रमणीय उद्दात्त 
में ही सम्भव प्रतीत होते हैं । प्राणियों और जीवों क॑ साथ समस्त पृथ्वी, 
नक्षन्न इत्यादि भगवान के ही कछात्मक रूप हैं। कहीं वे हर्मे रमणीय विदित 
होते हैं जौर कहीं उदात्त तथा कहीं मिश्रित पवेतीय प्रदेश की संन्ध्या की 
तरह रमणीय उदात्त छगते हैं। संध्या और ऊपा दोनों में जो द्वाभा है, उसे 
रमणीय उदात्त का चद्योतक कह सकते हैं । इसी प्रकार अवतार कछा-सूर्नि में 
भी दंत सत्ता है। रास एक और तो 'कोटि! मनोज (सुन्दरता के प्रतिमानक) 
लजावन होने के कारण रमणीय हैं, और 'निगुंण ब्रह्म' सगुण राम होकर आए 
हैं । इसलिए वे उदात्त सी हैं । आलोच्य इष्टिकोण से यदि समस्त भमध्यकालीन 
भक्ति साहित्य का अध्ययन क्रिया जाय तो यह स्पष्ट प्रतात दधोगा कि भक्तों 
की ककाक्ृतियों का सौन्दर्यवादी मुह्य रमणीय उदात्त में निद्चित है । 


९१६ मध्यकालीन साहित्य में अवतारवाद 


रमणीय उद्ात्त कृति का भावक अपनी सेन्द्रियता की भावभमि से 
रहकर ही रमणीय उदात्त का भावन करता है । कलात्मक दृष्टि से क्वतारचाद 
की समस्त अलौकिकता, भगवत्ता, अह्मत्व आदि में रमणीय उदात्त का अपून 
संयोजन दीख पड़ता है। पाश्चात्य विद्वानों ने अपनी समस्त शक्ति छगाकर 
यह दिखाने का बहुत प्रयल्ल किया कि रामायण! “मद्दाभारत” इत्यादि का 
अवतारवादी अंश प्रत्षिप्त है। सम्भव है अवतारवादी अंश प्रक्षिप्त हो. और 
परवर्ती हो । किन्तु फिर भी अवतारवादी कला-दृष्टि अपने युग की वह दृष्टि 
है, जिसने समस्त भारतीय चरित-प्रकारों को रमणीय उदात्त के रूप में 
आवेशित का भस्तुत करने का प्रयास किया । इसका मुख्य कारण था भारतीय 
कला-विभूतियों को भक्ति-जनित प्रयोजन के अनुकूछ बनाना। क्याक्ि स्वयं 
भक्ति में भी एक प्रकार का रमणीय ओऔदात्य ही है। यों रमणीय उदात्त की 
तरह भक्ति में भी सेन्द्रियता में अतीन्द्रियता का और मनुष्योचित भावों में 
दिव्यता का अनुभव सन्निहित है। भक्ति और रमणीय ओऔदात्य दोनों का रूचय 
भी मानव-मन से मानवीकृत भगवत्ता का आस्वादन ही जान पढ़ता है । 


निष्कर्ष 

ऐतिहासिक दृष्टि से मूल्यांकन करने पर आधुनिक चिन्तन की भक्षपेत्षा 
प्राचीन युग में व्यावहारिक मानव को ध्यान में रखते हुये अपेक्षाकृत उदात्त का 
अधिक प्रभाव दीख पड़ता है ।, क्योंकि प्राचीन युग के मानव का चिस्तन छोम्र 
अनेक दिव्य, आध्यात्मिक, गृढ़ एवं रहस्यवादी पदार्थों और प्राणियों भें ब्याप्त 
था। प्रकृति के भीषण एवं भयंकर रूप भी उस युग के मात्व को जो उदा- 
त्ानुभूति श्रदान कर सकते थे, वे इस वेज्ञानिक युग के बोद्धिक मानव को 
नहीं, जो समस्त प्राकृतिक व्यापारों का एक बोद्धिक समाधान उपस्थित कर 
छेता है। अतएवं उदात्त भावना की दृष्टि से पुरातन युग को हम अत्यन्त 
समृद्ध पुव॑ सशक्त कह सकते हैं । उस युग के मानव के समक्ष केवक भयानक 
था रौह रूप घारी दिव्य देवता अथवा समुद्र, तूफान, सुसछाघार बृष्टि, बादलक- 
गर्जन मात्र ही ऐसे विषय नहीं थे, जो उदात्तानुभूति का सश्जार किया करते 
थे, अपितु उस युग के महावीर नेता, सेनानी, योद्धा या सांस्कृतिक महा- 
पुरुष भी अपनी वेयक्तिक शक्ति, मांसक व्यक्तित्व, चातुयं तथा भसाधारण 
शोय-प्रद्शन के द्वारा स्थूछ रूप से औदात्य की सृष्टि करते थे। जिन्हें हम 
उदात्तानुभूति के लिये आलम्बन विभाव कह सकते हैं। 


पुराणों में प्रचलित विष्णु के रूप मत्स्य, कूर्म, वराह, नृ्सिह, वामन, 
परशुराम, राम, कृष्ण, बुद्ध अपने असाधारण रूप, आचरण, चरित्र और कार्य 


आधुनिक ज्ञान के आलोक में ९१७ 


व्यापार द्वारा अचतारवादी ओऔदात्य का ही द्योतन करते हैं | मत्स्य का निरन्तर 
बढ़ता हुआ वह भयंकर रूप, जिसके द्वारा वह प्ररुवकाल में मनु की नाव 
खींचता रहा--यह समस्त कथा एक अपूर्व औदात्य से परिपूर्ण है। जिससे 
उदात्त के विशिष्ट ग्रण ऊर्जा, शक्ति, विस्तारण और धारण की भ्रबृत्ति रही है । 
इसी प्रकार कूर्म ओर समुद्रमन्थन को कथा में भो कूर्म को अपरिमेय सहि- 
पता, वराह द्वारा समस्त पृथ्वी को दाँतों पर उठाना, नृर्सिह की गजना और 
हिरण्यकशिपु का विचिन्न स्थिति में वध, वामन के पर्गों में सम्रस्त अन्तरिक्ष, 
भूलोक आदि का समाहित हो जाना, परशुरास का रोंद रूप धारण कर 
क्षत्रियों का इक्तीस बार संहार करना, राम और कृष्ण का अपने पराक्रम से 
समस्त भारत भूमि को समन्वित करने का प्रयास करना और गौतम का 
बोधिप्राप्त व्यक्तित्व ये समस्त रूप किसी-न-किसी प्रकार के विशिष्ट ओदात्य 
का परिचय देते हैं । 


अवतारवादी उदात्त उच्चतम मानव मूल्य का द्योतक मनुष्योदात्त है 
अवतारवादी सौन्दर्य जिस पराक्रम ओर अतिरिक्त शक्ति के प्रयोग पर 
आधारित हैँ, उसमें केवचछ छावण्य, छालित्य या रमणीय नहीं, अपितु उदात्त 
का सोन्दर्य व्याप्त है । विशेषकर मूल आख्यानाव्मक अवतार तो उदात्त प्रकृति 
के ही रहे हैं, जिन्हें विविध प्रकार के साहित्य और कछा का उपादान बनाकर 
उनके भूल नहीं, अपितु कलात्मक रूपों में कलाख्रष्टाओं ने छाछित्य कौर 
रमगीयता से भर दिया है। पौराणिक काल में जब अवतारों की पूजा उपास्य 
इध्देव के रूप में होने छगी, भारतीय प्राचीन योद्धा वीरोत्तेजक रणच्षेन्न से 
छोटकर दाम्पत्य की शड्रगरोद्दीपकफ रमणीयता और छालित्य में निमभ्न हो गये । 
इनका अचेतन प्रभाव इस युग तक मान्य विष्णु के अवतार-रूपों पर भी पड़ा । 


स्वेदा अद्वितीय पराक्रम का परिचय देने वाले विष्णु के अवतार जो अपने 
समष्टिगत प्रभाव की दृष्टि से वीरोदात्त का द्योतन करते हैं, मध्ययुग में 
उत्तरोातर रमणीयता और लालित्य की प्रतिमूर्ति बन गए । किन्तु अवतारवाद का 
सर्वदा भर्थ रहा है वंप्णवी शक्ति के रूप में पराक्रम और शौर्य का आाविर्भाव । 
अवनारबाद सर्बदा कल्याणकारिणी शक्ति की उत्पत्ति का सिद्धान्त है। 
अबवतारबाद इसी से छुद्ध के शान्तोदात्त को भी निपेधात्मक रूप में प्रहण 
करता रहा है । क्‍योंकि वह उदासीनता, विरक्ति, दयनीय भ्रद्टिसा, निष्क्रियता, 
कार्पण्य में विश्वास नहीं करता, अपितु सक्रियता, सचेष्टता, प्रयक्ष, मद्दान्‌ 
कार्य, महान्‌ साधना, मदहान्‌ संघर्ष, महान्‌ उपलब्धि, महद्दान्‌ दायित्व, महान 
लचय और महान्‌ सांस्कृतिक या राष्ट्रीय व्यक्तित्व के निर्माण में विश्वास रखता है। 
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०१८ मध्यकालीन साहित्य में अवतारबाद 


ऐसे तो मध्य युग कूपमंडुकता, धर्मान्धता, पराधीनता, असहायता, 
आडम्बर और पाखण्ड का युग रहा हे, जिससे कुछ मूर्धन्य कवियों को 
छोड़ कर तत्कालीन साहित्यिक अभिव्यक्तियों में अवतारों के रूप भी द्वासं:न्मुख 
प्रकृति के दीख पड़ते हैं। अतएव केवछ उन्हें आधार मान कर अवतारबाद 
का वास्तविक मूल्याकन नहीं हो सकता। क्योंकि भ्ुख्य रूप से भारतीय 
अवतारवाद जनेक उद्त्त शुर्णो और कार्यों से पूरित प्राणी और मानव- 
जीवन के संघर्ष, विकास और अद्वितीय सफलता की कहानी दे । स्वयं अपनी 
वीरोदात्त प्रक्ृवियों के द्वारा सक्रिय एवं संघर्पशीरकू जीवन का ठोस ( +03- 
४76 ) दर्शन है। उसमें निराशा, असहायता और कार्पण्य का नामोनिश्वान 
भी नहीं। पतितपावन अवतारों के उद्धार काय सी जनतांत्रिक बढुनन- 
सेवा, समदर्शिता, सम्यक्‌ व्यवहार और आचरण की ओर ही इंगित करते हैं । 
सम्प्रदाय एवं रुढ़ियों से मुक्त होकर देखने पर समस्त अवतारवाद की पृष्ठ 
भूमि प्रजातांन्रिक और उदात्त कार्यों से पूर्ण प्रतीत होती है । 


जार (24 ्ा 


भारतीय ललित कलाओं में 
अवतारबाद 


भारतीय ललित कलाओं का परात्पर आदशवाद 


भारतीय दुशंन की एक मुख्य विशेषता यह है कि इसका रूचय केवल 
तत्त्व का अन्वेषण नहीं था अपितु उसके माध्यम से मोक्ष भराप्त करना था। 
उसी प्रकार छच्य की दृष्टि से भारतीय साहित्य एवं कछा का उद्देश्य भी 
कला के लिए कछा नहीं अपितु मोक्ष, ब्रह्मानन्द्‌ या रसाननद्‌ की उपलब्धि 
रहा है । अतएुव भारतीय सौन्दर्य का बाह्य-वस्तु खे उतना सम्बन्ध नहीं है 
जितना उसके अन्तःपक्त से है। ओ्रो० हिरियज्ञा के शब्दों में सौन्दर्य का 
दर्शन अन्तश्वत्ु से ही हो सकता है।' सच्चे सौन्दर्य की शब्दों में अभिव्यक्ति 
नहीं हो सकनी और न तो किसी वस्तु के साध्यम से उसे जाना जा सकता 
है। 'मूकास्वादनवत? उसका केवल आस्वादन सम्भव है । इसी से मध्य- 
काछीन भर्ती ने अपने उपास्य-देवों के सौन्दर्य का जहाँ वर्णन किया है, 
वह कोटि-कोटि सतकास! या 'कोटि मनोजरूजावन हारे? जैसे प्रतिमानों 
में व्यक्त सबंदा असीम, अनन्त, सर्वातीत एवं अगोचर सौन्दर्य का सूचक 
रहा है। 'कासदेव” जो भारतीय वाझ्यय में सौन्दयं का प्रतिमान माना जाता 
रहा है, उसकी तुलना में उपास्य का सौन्दर्य अनिरवंचनीय, कद्पनातीत' 
भर शब्दातीत है--उसका केवक भावन हो सकता है वर्णन नहीं । इसके 
परिणामस्वरूप समस्त भारतीय साहित्य एवं करा, मोक्ष या आनन्द प्राप्त 
के साधनमात्र रहे हैं, अपने आप में चरमसाध्य नहीं । 


अवतारवादी करा का भी चरम उद्देश्य यही रहा है। चह प्रकृति की 
अनुकृति या भ्राकृतिक सौन्दर्य की पक्षपातिनी नहीं है। बल्कि प्रकृतिवाद 
सुक घारणा के अनुसार ईश्वर-निर्मिति का ही अन्ुुकरण करता है। यदि 
कलात्मक भादुकता की दृष्टि से देखा जाय तो कछाकार मूर्तियों, या चित्रों 
में अपने मानस-पट पर सम्मूर्तित प्रभावों का अंकन करता है, उसी प्रकार 
यह विश्व भी ईश्वर के सम्मूर्तित प्रभावों का अंकन है। मनुष्य कभी-कभी 
अपनी प्रतिच्छाया का निर्माण करता है, उसी प्रकार वह ईश्वर भी विश्व 
की अन्य विभूतियों या क्ृतियों में अपने स्वरूप को प्रतिकृति का निर्माण 
करता है । अतएव जहाँ कछा में उपासना का तरव सन्निविष्ट है, उपास्य 
मूर्तियों के निर्माण में विशेषकर आध्यात्मिक मूक््यों की इष्टि से यह आवश्यक 
द्वो जाता है कि उनका मु रूचय अध्यात्मोन्मुख करना हो कौर उनकी 


इरनमतघव७- नाफ्फरन क शतज्य ७ क७७पमाजसमाक 


१. आटे. एक्स्पी, ( हिरियज्ना ) पृ. ५ । 
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आकृतियों में समुचित ओदाय की सृष्टि हो ।” क्योंकि कका सबसे अधिक 
हृदय को प्रभावित करती है चुद्धि को नहीं। उदात्त पर विचार करते हुए 
जे० सी० शेयरप ने सौन्दर्य में औौदात्य और गरिमा के साथ भीदाय और 
रालित्य को भी समाविष्ट किया है| उसकी दृष्टि में सोन्दर्य में न तो अन्धकार 
है न प्रकाश बल्कि वह गोधूकि की द्वाभा है, जो तक और कछूपना के 
बीच में अवस्थित है और वे दोनों भी मन और आप्मा के बीच में निहित 
हैं।! कला वस्तुतः सबसे अधिक बुद्धि को नहीं अपितु हृदय को प्रभावित 
करती है | प्रत्येक हिन्दू' सर्वात्मवादी की यह धारणा है कि जो कुछ व्यक्त 
है वह कछा दे और वह ईश्वर की भभिव्यक्ति है। यह वह वास्तविक कला है 
जो यथार्थ प्रेम की तरह निःस्वार्थ, उदार और स्यागपूर्ण होती है । बहिकि 
सत्य तो यह है कि श्रत्थेक मनुष्य का अचेतन कोई-न-कोई आध्यास्मिक 
अनुभव प्रदान करता है। उस आस्मानुभव से बाध्य द्वोकर वह विश्वास 
करने ऊूगता है कि वद्द आध्यात्मिक और निगृह सत्ता विश्व की नियन्‍्ता 
है | धर्म वस्तुतः भचेतन का विपय होते हुए भी एक गतिशील शक्ति हैं, 
यह केवल सामाजिक तत्त्रों पर ही निर्भर नहीं रहता । आदिम युग से ही 
मनुष्य ने जिन उपास्य, सजीव या निर्जीव कृतियों की उपासना की हैं, 
उन समस्त प्रतीकों में एक सजनात्मकशक्ति निहित हैँ। गाय जंसे पूज्य 
पशु भी मनोविज्ञान की दृष्टि से भानव-स्वभाव की आवश्यकताओं, आम्रहों 
और आन्तरिक स्फुणाओं और उद्गेकों के प्रतीक हैं।? पशु-पूजा से मानब- 
पूजा के विकास की सम्भावना की जा ग्सकती है। प्रारम्भ में जो मनुष्य 
पशुओं पर रीक्षा करता था वह उत्तरोत्तर अपने में विकसित “आध्मसम्भोही 
वृत्ति! की ग्रधानता के कारण वह मानव-मूर्ति की पूजा की ओर थआक्ृष्ट हुआ । 
मनोवेज्ञानि्कों का ऐसा विश्वास है कि मूर्ति उन छोगों की चेतना को बहुत 
प्रभावित करती है, जो कहपना अधिक नहीं करते ।* 


अवतारवादी कला में भी हम आरम्भ में पशु और बाद में मनुष्य की 
अभिव्यक्ति पाते हैं, इस दृष्टि से अवतारवादी कछा उपासनात्मक-क्रम का 
विकास करने वाली मानी जा सकती है। ग्रीस, रोमन और वजेनटाइन 
कछा की तरह भारतीय अवततारवादी कला भी परम्परागत कला है। इसमें 
आधुनिक कछा के सौन्द््यवादी तत्व भावात्मक अधिक हैं और चिन्तनात्मक 
कम । उनकी रेखांकित और सम्मूर्तित अभिव्यक्तियों में सीन्दर्य-भावना की 


_डअलरनम5>सआ नमन» ान- ०४८५४ ०.. 
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अपेक्षा परम्परागत प्रतीकात्मक रूप, रंग, सुद्रा, आक्ृति-विन्यास या आकार 
की अनुकृति अधिक दीख पड़ती है । अवतारों में सभी का रूपाँकन सुन्दर 
ओर आकपक नहीं दे। राम-कृष्ण को छोड़कर अन्य पशु, पशु-मानव या 
अद्ध-विकसित अवतारों की मूर्तियों में सोॉन्दर्यानूभूति की अपेक्षा उपास्य- 
भाव का प्राधान्य होने के कारण उनका भाव-निवेद्न ही अधिक महत्त्वपूर्ण 
है । वस्तुतः परम्परागत कछा वह है, जो श्रतीर्कों के माध्यम से साधक को 
किसी आध्यात्मिक परिणति पर पहुँचाती है। वह कछा चाहे मिट्टी की हस्ति हो 
या पीतछ की कोई मूर्ति या अन्य रूप-वह पुरातन सष्टि-निर्माण की भावना 
को ही प्रदर्शित करती है। मनुष्य की प्रत्येक कृति विश्वेश-निर्मित कछा की ही 
क्षनुकृति है । इस अनुकृति की घारणा में किसी भी आकृति की अभिव्यक्ति 
या प्राकव्य का बहुत महत्त्व है। अवतार-प्रधान चित्र, मूर्ति, वास्तु कछार्ओं में 
परम्परागत अनुकृति की प्रवृत्ति अवश्य विद्यमान रही है । उदाहरण के लिए 
विष्णु की मूर्तियों में चतुझ्लुज तथा शेपशायी शंख, चक्र, गदा और पद्मयुक्त 
रूप प्रायः सवंन्न प्रचलित रहे हैं। उनके श्यामछ, आकाशवर्ण, नीले 
तथा हल्के काछे वर्ण चित्र, तथा मूर्तियों में परम्परागत शेछी में ही प्रयुक्त 
होते रहे हैं। उनकी सुद्रा और भाव-भंगिमाओं में ऐसी प्रशान्तता रहती 
रही है कि उपासक अपने भावों का मनोनुकूछ आरोप उन पर सुविधा- 
पूवंक कर सकता दै। निश्चय ही उपासक की भावानुकूछता उनके रूप 
सौछब का मुख्य केन्द्र रही है। इन मूर्तियों में कछा की दृष्टि से तकसम्मत 
प्रतिक्रिया का कोई विशेष मूल्य नहीं होता । पाश्चात्य घामिक मूर्तियों या 
चित्रों म॑ एक विचिन्नता यह दीख पढ़ती है कि कुछ मूर्तियाँ एक ओर तो 
भक्तों पर करुणामिश्रित दया या कृपा का भ्रभाव डाछती हैं, किन्तु 
दूसरी भोर उनकी नम्नता या कामोत्तेजक आकृति भक्तेतर पुरुषों में 
कामोत्तेसना का ही अधिक संचार करती है। मध्यकालीन रखसिक सम्प्रदाय 
के राधा-कृष्ण की मूर्तियों में इस द्वेघाभास ,का दर्शन होता है। उनके 
भक्त जिन रसिक दृश्यों से देख पाते हैं, उस दृष्टि से इतर छोग नहीं । 
फछतः अभवतारवादी कछा भी इस दोष से मुक्त नहीं रद्द सकी दे, यद्यपि कि 
इसमें आरम्भ से ही मर्यादा का बहुत ध्यान रखा जाता रहा है । 

यह तो वास्तविक सत्य है कि कला के मूछ विकास और विस्तार में 
प्रायः विश्व के सभी देशों में धर्म का हाथ रहा दै। अतः ऐसी श्रेरणाशक्ति 
को एकाएक कला से प्रथक नहीं किया जा सकता। चोन के बलग्रेक', 
मिश्र के 'पिरासिड', जजन्ता, एलोरा की गुफाओं के सुन्दर मित्ति चित्र आदि 
सभी धर्म की देन रहे हैं। पुरातनकाछ में घम, चित्र, मूर्ति, नृध्य, संगीत, 
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नाव्य और काव्य का प्रेरक रहा है । जहाँ कछा विशुद्ध प्रेरणा या अभिव्यक्ति 
की वस्तु रही है, वहाँ धर्म ने ऐसी कराओं को जन्म विया, जो जीवन भोर 
समाज का अनिवायय अंग बन गयीं। भाज भी संसार की सर्वश्रेष्ठ कलाातओं में 
उन्हीं घार्मिक कलाओं का मुख्य स्थान है। बेदिक काल के अनन्तर प्रकृति- 
शक्तियों का ज्यो-ज्यों मानवीकरण होता गया, वे पौराणिक देवता बनते गए । 
फछ यह हुआ कि देवों की आक्ृति ने यज्ञों की रूपरेखा पलट दी और भव 
सीधे प्राकृतिक शाक्तियों की कृपा अहण करने के बदले मानवीकृत देनों की 
कृपा की आकाँक्षा होने ऊगी । 

अतः भारतीय दृष्टि प्रारम्भ से ही छौकिक ( पाश्चात्य ) की धपेक्षा 
अछोंकिक अधिक रही दे । लौकिक और अलोकिक कछा जिसे हम एक प्रकार 
से उपास्यवादी कछा कह सकते हैं, दोनों में बहुत वेपम्य दीख पड़ना 5 
छोकिक कछा की विशेषताओं की परख कुछ ही कका के पारणी व्यन्ति 
वैज्ञानिक दृष्टिकोण से कर पाते हैं। कला की परख के लिए बंज्ञानिक प्रतिभा 
भी असाधारण देन है और सौन्दर्य मृल्यांकत उसकी अपेक्षा आर अधिक 
विस्तृत और व्यापक भावना हे । सामान्यतः कछा में सौन्दर्य को भावना 
मनुष्य को वस्तु के प्रति प्रेम तक पहुँचा देती है, जो सुन्दर कह्लाक़नि के 
सापेक्ष मूल्यांकन की स्वोपरि योग्यत्ता है और जहाँ रचनास्मक सक्रियता 
उस उद्देश्य के प्रति सक्रिय भी रहती है। भतएुवं छौकिक जोर पाश्चात्य 
कछा और अलछोकिक भारतीय कहा में विशिष्ट अन्तर यह है कि जहाँ पाश्रात्म 
कछाकार घबेसी कछाकृतियों का अंकन करते हैं, जिन कृतियों को देग्बने से 
केवल सेन्द्रिय संवेदनात्मक भावनाएँ उत्पन्न होती हैं। वहाँ प्राध्य कृतस्तियाँ 
अपने अन्तर में छिपाए हुए सर्वातिशय कारण ( ॥7878007प७॥0 (छ४७ ) 
को प्रस्तुत करती हैं, जो शनेः-शनेः उनसे प्रस्फुटित होती जाती है। प्राय 
कला-कृति कभी भी अपने आप में अन्तिम कृति नहीं है, उसका चरम पर्देश्य 
केवल क्ृति-निर्माण तक दी परिसीमित नहीं है, अपितु चह किसी चरम लक्षण 
या साध्य का साधनमान्न है। वह कहछाकार द्वारा संयाजिस आध्यास्मिक 
संवेदना को उदूजुदध करती है । यहीं कला का आध्यात्मिक भूक्य भी स्पष्ट 
हो जाता है। उसका विशिष्ट धार्मिक मूल्य ईश्वरवादी प्रत्यय या चारणा 
को आत्मसात्‌ कर लेता है, मूर्ति या विग्नह जिसका वास्तत्रिक प्रतीक है । 
अलोकिक कछा मलुष्य में देवी या परोक्षदृष्टि उत्पन्न करती है, जिससे वह 
उद्देश्य संवक्तित “भाव-मूर्ति! का भावन करता है, जबकि उद्देश्यधुक्त कला 
केवक प्रत्यक्ष दृष्टिबोध था विशुद्ध मानवीय स्तर का दृष्टियोध माश्र उम्पन्न 
कर पाती है । भारतीय कछाकार किसी कछाकृति के माध्यम से उसके जम्तर 





भारतीय ललित कलाओं में ९२५ 


में समाविष्ट आध्यात्मिक चेतना का दर्शन करता दे । जब कि पाश्रात्य कलाकार 
एक 'सॉढेल' के सासने बेठकर बाह्य संघटनात्मक रूपरेखा का अवलोकन 
करता है। किन्तु हिन्दू साधक अपने सुदृढ़ ध्यानयोग के द्वारा मॉडेल के ही 
साध्यम से आध्यात्मिक चेतना से ही संयोग स्थापित करता है। भारतीय 
अचतारवादी कृति इस प्रकार साधक और साध्य के बीच एक माध्यम का कार्य 
करती है। कलछाकृति में सर्वातिशय सत्ता की भावना मनुष्य का सम्बन्ध 
उस ऋतम्‌ ब्रह्म? से स्थापित करती है, जहाँ द्रष्ट के मन में केवछ सौन्दर्यानु- 
भूति ही नहीं उसका रस भावानुभूति या रसाजुभूति भी, उत्पन्न होती है । 
उस रस का भावन करके वह रसिक हो जाता है। जन्‍्त सें उस समत्व की 
भूमिका पर प्रतिष्ठित होता है, जहाँ उसके हृदयकमल् में अन्ततोगत्वा 
साध्य और साधक एकाकार हो जाते हैं। उस एकत्व के धरातल पर पहुँच 
कर रसिकों को एक विचित्र अनुभूति होती हे । 

इस प्रकार भारतीय कलाकारों की संवेदना कलाकृति के निर्माण के पीछे 
एकर्वोत्पादन की स्थिति को अपने समक्ष रखती है। उनका चरम उद्देश्य 
स्वंदा प्रत्यक्ष न होकर 'परोक्ष दृष्टि' है। चेतना का उच्चतम रूप ही अवत्तरित्त 
होता है । कछा अपने उपासक को ज्ञान के द्वारा क्रमशः विश्व के भूः, भुवः 
सत्र; छोंक तक पहुँचाती है । 


काव्य 

भारतीय का्व्यों में विशेषकर संस्कृत, प्राकृत, अपभ्रंशा और हिन्दी 
कार्यों में अबतारों का जो रूप वर्णित हुआ है, वे अवतार चरितन्न प्रकार से 
ऊधिक कलात्मक चरित्र प्रकार हैं। शास्त्रीय संस्कृत थुग के कवियों में 
अवत्तार-रूपों को कलात्मक ढंग से व्यक्त करने की अधिक भ्रवृत्ति दीख पड़ती 
है। 'भट्दि काव्य! में राम-रावण का चरित्र इस प्रकार कद्दा गया है, जिसमें 
समस्त संस्कृत व्याकरण क्न्‍्तअुक्त हो जाता है। उसी प्रकार लक्षण बहुल 
प्रन्थ 'उज्ज्वछ नीरूमणि? मे राधा और कृष्ण अवतारचरित से अधिक अनेक 
प्रकार के नायिकाओं जोर नायकों में विभक्त कछात्मक सौन्दर्य के परिचायक 
राधा-कृष्ण हैं । यों तो कार्यों में भारतीय सौन्दय-चेतना का चरम मानदण्ड 
रमणीय रस रहा है । रमण बृत्ति यथाथंतः सृष्टि और करा का विकास करने 
वाली भी वृत्ति है। ख्रष्ठा से छेकर समस्त प्राणियों में यह रमसण-वृत्ति रही 


2. रमण का तात्परय रभित होने से हैं, तथा सेण्द्रिय आलम्बत वा दृष्टि से रमण का 
स्वाभातिक और चरम आलम्बन रमणी रही है | 
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है, जिसे हम खौनदयं-चेतना का आत्म-द्वृव्य कह सकते हैं। प्रायः रमण-वूति 
आश्रय को रूचयानुसन्धान की ओर प्रेरित करती है। वह जिस रूदय की 
ओर आकृष्ट होता है, उसमें उस्तकी उपचेतनात्मक रम्रण-यृत्ति सनश्चिव्रिष् 
रहती है । यह रमणीय चेतना ही किसी वस्तु की ओोर देखने, भाकृष्ट होने 
और रमने की प्रेरणा देती है। रमणीय रस केचक दृष्टि और श्रवण का हीं 
विपय नहीं अपितु समस्त ज्ञानेन्द्रिय और कसन्द्रिय का भी विषय दे । अतः 
रमणीय रस में सर्वेन्द्रिय रसत्व है। उसकी मनोवैज्ञानिक विशेषता यह है 
कि किसी भी एक इच्ध्रिय से किसी रमणीय छूच्य का पान करते हमे 
न्‍्यूनाधिक मात्रा में समस्त इन्द्रिय भोग-शक्ति का अचेतनातव्मक अन्तर्भोग उसी में 
हो जाता है । फलतः प्राचीन आलोचना शास्त्रों में माने गये रस रसणीय रस के 
ही अवान्तर भेद-प्रसेद हो जाते हैं। रमणीय रसवत्ता के सिद्धान्त के अनुसार 
स्थायीमाव भी हमारी सहजात्‌ अवृत्ति में एक ही होता हैं। उस स्थायीभाव- 
दशा के अनुकूछ, प्रतिकूल और उदासीन, संवेगात्मक परिस्थितियाँ त्रिभिन्न 
रसेों को रमणीय रस में प्रवृत्त करने में योग देती हैं । जिस प्रकार श्गट्टा 

तीता, मीठा, नमकीन इत्यादि रसों का प्थक अनुभव करते हुए भी हमारे 
मन में जो स्वाद का एक विशेष प्रतिमान बन जाता है, वंह्टा रल के घपरथ 
में सी एक स्वाद मात्र का आर्वाद्‌ कराता है। उस स्वाद का झ्योतन प्राय 

हमारी अभिरुचि करती रही है। इसी से कछात्मक सौन्दर्य के आस्यादन में 
भी किसी को सुख्तान्त अच्छा लगता है, किसी को हुःखान्त, किसी को प्रयन्ध, 
किसी को मुक्तक | चेसे ही उपन्यास, कट्दानी, चलकूचित्र, चित्र, मुरति, संगीत, 
वास्तु, नृत्य, नाव्य सभी में रुचि की व्यक्ति-सापेक्षता निहित रहा करती है । 
यह रुचि-वेशिप्व्य क्म्यास के कारण बनी हुई 'स्थादानुकूछन” का परिणाम है । 
प्राचीन राजाओं में कोई सिंहों का दृह्ाढना पसन्द करता था तो कोई हाथियों 
का चिर्धाड़ना । स्पेन का 'सांड युद्ध अभी तक रपेनी जनता के 'रुचि-अनुकूलन! 
का प्रतिमान बना हुआ है । इस अकार रुचि चेशिप्ध्य और उसका साधारीकृत 
रूप भोगोलिक और ऐतिहासिक दोनों दृष्टियों से सौन्दर्य के प्रतिमानीकरण 


और रमणीय रस-बोध के मूल निर्णायकों में ले रहा है । 
भारत की धमप्राण जनता में अवतारबाद ( देवता, ब्रह्म, शक्तिका 


आविर्भाव ) भारतीय कला के आदर्शीकरण और प्रतिमानीकरण का पक सूल्ठ 
अड्ज हो गया था। भारतीय करा में प्रकृति के स्वतन्त्र, पु उन्मुक्त शिन्रण 
की न्‍्यूनता के मूल कारणों में एक अवतारबाद को भी माना जा सकता 
है। क्योंकि अवतारबाद ने दर्शन, साहित्य पर्व कछासृप्टि हम सभी 
क्षेत्रों में देवता, बह्म और सृष्टि को पुक ऐसी अवतारपरक भूमिका 
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दी जहाँ श्रह्मतत्व और प्रकृतितत्व दोनों का मानवीकरण हो गया । ब्रह्म 
पुरुष-रूप में अबतरित हुआ और अक्ृति नानारूपों में; जिसका प्रतिफल 
यह हुआ कि भारतीय आस्थावान्‌ कवि एवं ककाकार कढपना की उड़ान 
भरनेवाले समस्त विश्व-वबेसव को बद्यमथ या सर्वेश्वरवादी दृष्टि से देखने लगे । 
प्रलय, समुद्र-मम्थन, सेतु-निर्माण, वियावान जंगलों में भ्रमण इत्यादि उदात्त 
प्राकृतिक दृश्य वाले काय भी अवतारबचादी धारणा से इस श्रकार अनुप्राणित 
हुए कि समस्त प्राचीन कह्पना-क्रीडा अवतारबादी वातायन से श्ऑाँकती 
रही । प्रकृति का जो सानवीकरण स्रीखप में हुआ उसका साज्षात्‌ प्रभाव 
पौराणिक, प्राकृतिक विश्व पर भी पढ़ा | भारतवर्ष की समस्त नदियाँ मानवी- 
कृत देवियों के रूप में अवतरित हुयीं और समस्त पर्वत-नदियों के पिता-रूप 
में प्रस्तुत किए गए । शेवधर्म में महादेव और पार्वती के रूप में जो पवंतीय 
प्राकृतिक व्यापार रूपायित हुए हैं, उनमें शिव और पावेती, पवेत्ीय प्रवेश 
के पुरुष और खीरूप में ही नहीं प्रतीत होते बल्कि उनकी पीठिका-इृश्य 
( लंड स्केप ) के रूप में श्लॉकता हुआ समस्त पर्वतीय प्रदेश एक विशेष 
दृष्टि-ज्ेत्र में परिसीमित प्रतीत होता है। भारतवर्ष का कोई ऐसा देवता 
नहीं है, जिसका किसी-न-किसी प्राकृतिक-सोन्दर्य या प्राकृतिक-सोन्दर्थ' को 
रूपकास्मक, समासोक्ति या अन्योक्तिपरक ढंग से व्यक्त करने वाला सम्बन्ध 
न रहा हो । किन्तु भारतीय धर्म से भनुप्राणित अवतारवादी पौराणिकता ने 

उन्हें एक ऐसी कछा-दृष्टि के परिवेश में प्रस्तुत किया है, जो आज भी करा 
की विभिन्न अभिव्यक्षनावादी, अतियथार्थधादी, प्रभाववादी, रद्दस्थवादी, 
प्रकृतिवादी और भस्तित्ववादी दृष्टियों में परिव्याप्त दिखाई पढ़ती है । निश्चय 
ही इस कथन के विक्लेपण की विस्तृत एवं पृथक आवश्यकता है। क्योंकि 
इस निबन्ध में मेरा सम्बन्ध केवछ अवतारबादी दृष्टि से है । 


अवतारवादी कला का वेशिष्ट्य 
यों प्राचीनकाल से भारतीय कछा भौर साहित्य के ज्षेत्र में अवतारचादी 
कला-दृष्टि अपना विशिष्ट स्थान रखती है। भारतवर्ष में काध्य, नाटक 
उपाख्यान, भाषा, वर्ण, शब्द, पद, मन्त्र, सूत्र, संगीत, नृत्य, मूर्ति, चित्र, 
वास्तु इन सभी की एक अवतारवादी सत्ता भी मिलती है। 


कला स्रष्टा त्रह्म 
अवतारवादी करा का थदि सूचम विश्केषण किया जाय तो निम्न तथ्य 
परिलक्षित होते हूँ । कछाकार के रूप में स्वयं ब्रह्म ही कला-कृति का अवतारक 
है। कछा-कृति में वह स्वयं अपनी विभिन्न शक्तियों की अवत्तारणा करता है | 
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कछाकार के द्वारा निर्मित या रचित समस्त सौन्दर्यपरक कछाकृतियाँ पर”? 
ब्रह्म की अचतार-लीला अथवा उसके चरित का कछाध्मक उपन्धान करती हैं | 
काव्य एवं माटकों में वह नायक-नायिका यथा परिकर समूह के साथ मायिक या 
नटवत्‌ रूप में प्रकट होता है। अश्निपुराण! में काव्य बिष्णु का अंशावतार 
बताया गया दे तो “विष्णु पुराण! में प्रमस्त शास्त्र, करा, काब्य आदि उसके 
स्वरूप माने गए हैं ।? उपाख्यानों में विष्णु ही कामदेव भौर रतिस्वरूप प्रसीं 
और प्रेमिका रूप में आाविभूत होते हेँ। वार्ताओं में उपास्य इशष्देय विभिन्न 
उपास्य देवों या स्थानीय पूज्यरूपों में भवतरित होकर जनस्तुति था लाॉक- 
साहित्य का विषय बनता है। उसकी अनुपह प्रधान अचतार-लीछार्णों का 
वार्ताओं में विशेष चर्णन होता रहा है। भारतीय देवताओं में प्रयः सभी 
मुख्य देवताओं को शास्त्रीय तृत्यों का कर्त्ता या उद्धावक माना गया दहै। 
शिचतांडव, पाचंतीलास्य, राधा-कृष्ण का राधा-कृष्ण नृत्य!, रास, समुदप्त- 
मंथन, रोप-शयन जादि अधिकाँश सुत्य अचनारवादी प्रवृत्ति के ज्ञापक हैं । 
संगीत में ब्रह्म स्वयं नाद-बह्म के रूप में भार्विभुत होता है। समस्त राश- 
रागिनियाँ बल्या के द्वारा उत्पन्न मानी जाती रही हैं । यों उनका प्रन्यक्त 
सम्बन्ध कीत॑ंन, स्तुतिगान या स्वयं उन्हीं के द्वारा गायी गयी अभिष्यक्तियां 
से रद्दा है। 


सह्ृदय ब्रह्म 

छवतारवादी कला-चिंतन में विष्णु और अन्य देवता स्वयं सहृदय के 
रूप में भी चित्रित किए गए हैं। वे समस्त कलात्मक सौन्दर्य का पान 
स्वयं करते हैं । जहाँ काव्य, चर्चा, गायन, पाठ जआादि होते हैं, तथा नाटक, 
संगीत, नृत्य, गीत का आयोजन किया जाता है, वहाँ देवता स्वतः उपस्थित 
होते हैं। भारतीय भावना के अज्ुसार मूर्ति, चित्र और वास्पुकला्ों में भी 
प्रकट होकर वे स्वयं उपस्थित होते हैं । चित्र और मूर्ति में उनकी छीलात्मक 
सुद्रायं या भंगिमाएं रूपांकित होती हैं। वास्तुकका तो विष्णु का बरफूंद 
धाम है, जिसका निर्माण वे स्वयं विश्वकर्मा के रूप में करते हैं। वास्तु कल्ला में 
वे वास्तु अरह्म की सत्ता के रूप में भी आविशूत होते हैं । 

इस प्रकार अवतारवादी कछा में ब्रह्म कर्ता, कृति भौर ग्राहक तीनों है । 
वह कछाकार के रूप में स्वयं कर्ता है। अपनी व्यक्त, अकद और प्रादूभून 
स्थिति में वद्द स्वयं कछा-कृति दे तथा भक्तों और सहृदयों के रूप में स्वयं 


अेकनजताफाओन पभिक ऑशिफषिरन 


१. वि. पु, १, ८५ । 
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आहक है । कर्ता और ग्राहक के रूप में मनुष्य एवं उसकी अभिव्यंजनक्षमता 
और कछा-कृति तथा उसके उपकरण-निमित्त कारण हैं । 


शैली की दृष्टि से भी अवतारवादी करा की कुछ अपनी विशेषताएँ दृष्टि- 
गन होती हैं । अवतारवादी कछा में चण्यस्थक पर समस्त रमणीय आलूम्बनों 
को सवोत्कृष्ट रूप में ही प्रस्तुत किया जाता है। वण्यंस्थकल पर जहाँ एक 
देवता या अवतार का प्रामुख्य है--वहाँ वह समस्त ऐश्व्थ और विभूतियों 
के साथ उदात्त रूप में ही प्रस्तुत किया जाता है। यदि एक स्थल पर 
राम की महत्ता का चर्णन है तो समस्त अवतार उनके अंग-स्वरूप होकर 
राम में ही अन्तमुंक्त दो जाते हैं, ओर सभी की छीछाओं में राम की सत्ता 
आरोपित की जाती है । ब्रह्मा, विष्णु और शिव में भी पुक की अमुखता होने 
पर अन्य वहाँ अंग-स्वरूप ही चित्रित होते हैं। अवतारचादी वर्णवस्तु मूठ 
रूप में सर्वत्र अपनी परम्परागत कथावस्तु से सम्बद्ध रहती है। इसके 
वण्य विषयों को नेतिक और विशुद्ध सौन्दयपरक दोनों दृष्टियों से व्यंजित 
किया जाता रहा हे । पश्चिमी 'कलछा के लछिए कछा! के विचारक जिसे विशुद्ध 
सोन्दर्य-चेंतना कहते रहे हैं, वह भारतीय रस-सृष्टि के अन्तंगत गरहीत हो 
सकती दहै। यद्यपि भारतीय अवतारवादी कछात्मक सौन्दय पऐन्द्रिक प्रेम या 
वासनात्सक भावों का उत्पादन न होकर उपास्यवादी श्रद्धा और उद्ात्तीकृत 
भावों का ही उदुबोधक होता है । रस में 'जाकी रही भावना जैसी, प्रभु मूरत 
देखी तिन तेसी? की पद्धति सहृदरयों के आस्वादन में कार्य करती है । 

कलात्सक अभिव्यक्ति के उपक्रम में अवतारबादी उपादानों का पुक ही 
साथ दशनीकरण, संस्क्ृतिकरण, मानचीकरण, समाजीकरण और सम्प्रदायी- 
करण हो जाता दे । एक अवतारक्ृति 'राम? ब्ह्मवादी सत्ता के रूप में भी 
व्यंजित होते हैं, साथ ही भारतीय त्रिविध एवं सांस्कृतिक आदश्शों के अनुरूप 
खान-पान, रददन-सहन, वेश-भुपा, बोर-चाल तथा स्थानीय, आरन्तीय, अन्त- 
दुशीय भ्रमण, व्यवहार, कोकाचार सभी का अ्रतिनिधित्व करते हैं । त्ह्म से 
मानव के रूप में जहाँ इनका मानवोकरण द्वोता है, थे बड़े स्वाभाविक ढंग 
से मनुष्य की सुखात्मक, दुः्खात्मक और कामनात्मक भावनाओं से युक्त 
मनुष्य बने रद्दते हैं । उनके चरितच्न-विधान में स्वभावगत कमजोर रियाँ, अच्छाइयाँ, 
मित्रता, शन्जुता, आतृत्व, शोय॑, कार्पण्य, रुझान, आकर्षण, व्यामोह, क्रन्दन, 
हास्य आदि एक सजातीय मानव के परिवेश में व्यक्त किये जाते हूँ । 

अन्य धर्मों में एक ही देवता या अवतार के अनेक सामाजिक या 
पारिवारिक रूप कदाचित्‌ ही मिलते हैं । किन्तु भारतीय भवतारवादी उपास्य 
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बालक, पिता, पुन्न, भाई, मित्र, शासक, असहाय, बालिका, नारी, रमणी, 
प्रेमिका, माता इत्यादि समस्त रूपों से दृष्टिगत होते हैं। इसीसे भारतोंय 
अचतारबादी कछा और कृतियाँ भारतीय संस्कृति के उदात्त, व्यापक, छोकऋभिय 
ओऔर जनतान्त्रिक आदर्शों का उपस्थापन करती है । 

निश्चय ही अवतारवादी कला का पुक रूप साम्प्रदायिक भी मिलता ह--- 
जहाँ विभिज्न अवतार-उपास्य इश्टदेव के रूप में आराध्य हुए हैं। किन्तु फिर 
भी उनमें पश्चिमी साम्प्रदायिक कट्टरता नहीं मिलती, जो अबतार भर 
अवतारवादी कला की सॉँस्क्ृतिक देन को उपेक्षणीय बना दे । 

इस प्रकार भारतीय कछा और साहित्य में अवतारबाद पुत्र उसकी 
विचार-घारा का महत्वपूर्ण अवदान रहा है। अवतारवादी कला के एक छोर 
पर सर्वशक्तिमान्‌ परब्रह्म स्थित है तो दूसरे छोर पर मलुप्य और उससे 
भी हीनतर पशु हैं। इन छोरों के बीच में समस्त प्राणिजगत, जो सलुप्य की 
भावासिष्यक्ति का केन्द्र है, भाव्मसात्‌ हो जाता है। अवतारबादी कछा इन्हीं छोरों 
के बीच में गोण और सुख्य समस्त उपादानों को समुचित स्थान देती है। फिर 
भी इस कला में बह्म के सानव-रूप के ही सर्वोपरि होने के कारण, वह प्रबन्धात्मक 
कछा एवं सौन्दर्य का अम्रुख विषय रहा है। उसकी अभिरुचि के णनुकुछ 
संगीत, नृत्य, मूर्ति, चित्र और वास्तु जेसी प्रमुख कका-पिधाओं में श्राधिर्धूत 
ब्रह्म के उसी मानवताचादी रूप का अध्ययन युक्तिसंगत जान पड़ता है । 


संगीत 

भारतीय साधना में संगीत का सम्बन्ध नादत्रह्म से रहा है। सांग्य- 
इष्टि से ब्रह्म का प्रथम भूतात्मक जाविर्भाव आकाद है, जिसका गुण साद 
है। इससे नाद में उसके स्वरूप की सर्वाधिक मात्रा छोग मानते हैं।* 
इस नादबह्म की अवतार-परम्परा शोक और सागवत दोनों में मिली है । 
तरह्यवादी शेव मत में संगीत-दुर्शन की विचार-धारा उस परमग्रह्म पर भाधारित 
है, जो अनेकता में एकता का झोतक है। वह प्रकाश ( चेतना ) और 
विमश ( स्वातनधय ) का संयुक्त रूप है। सृष्टि उनके मत में दो प्रकार की 
है वाचक शब्द ओर चाच्य अर्थ ।* वाचक हाब्द के आविर्भाव में प्रकाश! 
प्रमुख रहता हैं और चाच्य अर्थ में विमश | परा बाक था पराद्ाक्ति, वर्ण 
वर्णमाका था वर्णसमुद्द ( शब्द ) का आविर्भावक है। चेतना का प्रकाश 


बिन्दु कहा जाता है क्‍योंकि यह अपने परा अकाश को न खोते हुए अस्ल॑स्य 
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विषयों भोर वस्तुओं का आविर्भावक है। उसी अकार विमश पर नाद कहा 
जाता है, क्योंकि यह अपने विमशत्व की प्रकृति को छोड़ता नहीं, जब कि 
यह जीव कला के रूप में स्वयं भवतरित होता है। इस प्रकार यह समस्त 
जीवॉ, सम्पूर्ण व्यक्त शब्द-समूहों और अनेकानेक सीमित विचारों में उत्पन्न 
होता है, जिसे शब्द या परावाक्‌ कहा जाता है। यह जगत्‌ को अपने सहश 
सम्बन्ध रखने वाों में मानता है। यह विमशे; नाद, परानाद या परावाक 
समस्त नादों की पूर्ण एकता की अवस्था है। इसके सूच्म स्वरूप से समस्त 
ध्वनि-समूह और विचार स्फुरित होते हैं। परानाद की अभिव्यक्ति क्रमशः 
पश्यन्ती, मध्यमा और वबेखरी इन तीन रूपों में होती है। यह उन समस्त 
शक्तियों का समूह है, जिसे हम समूह-ध्वनि में पाते हैं । यह ससीम वस्तुओं 
में उनकी चेतना के साथ तदाकार होकर, शरीर, बुद्धि आदि के साथ नहीं, 
अपितु सबसे परे होकर उपस्थित रहती है। इसका व्यक्त भाव प्रत्थय या 
व्यक्त आनन्द के साथ पूर्ण तादात्य रखता है। क्रमशः विभिन्न अवस्थाओं में 
पश्यन्ती, मध्यमा और चेखरी में शने-झनेः पार्थथय का उदय होता है। 
पश्यन्ती में ध्वनि और प्रत्यय में बहुत सूचम अन्तर रहता है । द्वितीय में 
मानसिक रूप से पश्यन्ती और बेखरी के पार्थक्य बोध का स्पष्टीकरण हो 
जाता है, इसी से इस अवस्था को सध्यमा कहा जाता है । तृतीय चेखरी की 
अवस्था में वाक इन्द्रिय द्वारा ध्वनि की उत्पत्ति होने के कारण ध्वनि का 
स्पष्ट बोध होता है । 


संगीत के स्वरों का परानाद से घनिष्ठ सम्बन्ध, वस्तुतः परानाद ही 
संगीत राग-रागिनियों के रूप में अभिव्यक्त होता है।? संगोत में तन्मय॑ 
होने से मनुप्य जगत्‌ से परे पहुँच जाता है। इसी से संगीत का दुशन नाद 
अह्यवाद के रूप में विख्यात है। जिस प्रकार गेय ध्वनि-समूह पश्यन्ती से 
निहित रहता दे, बेसे ही वाच्य-ध्वनियों का समूह मध्यमा में समाहित 
रहता दे । 


शिव-शक्ति तत्व में शक्ति! निषेध व्यापार रूप दहे।* पराशिव ओर 
पराशक्ति वस्तुतः निस्पन्‍द्‌ और निःशब्द हैं, जिनमें शक्ति से नाद और बिन्दु, 
की उत्पत्ति होती है। नाद ही शब्द ब्रह्म है । समस्त शाख घोर ज्ञान इसी में 
निहित हैं । पराविन्दु को शक्ति की घनावस्था कट्दा जाता है। परम शिव सें 
समस्त देवता समाहित रहते हैं। किन्तु शेर्वों में जो बिन्दु, है, उसे ही 
पौराणिक महाविष्णु, ईश्वर अथवा वद्यापुरुप कट्ठा करते हैं ।? तांत्रिकों का 


, इन एस्थे, पृ. ५६५ । २. सं, पा. ए. १३१। 8. सं, पा. ४. ४२ । 


९३२ मध्यकालीन साहित्य में अवतारबाद 


शब्दबह्म ही वस्तुतः सगुण शक्ति का सगुण ब्रह्म है? । वह शब्द और अर्थ के 
रूप में नाम और रूपात्मक है।' नाद की उत्पत्ति की एक ओऔर रूपरेश्रा 
'श्रीमह्भागवत' में मिलती है। “भागवत? के अनुसार बह्मा पूवरस्ृष्टि का ज्ञान 
सम्पादन करने के छिए एकाग्र चित्त हुए। उस समय उनके दृद॒याकाश से 
कण्ट-तालु भादि स्थानों के संघर्षण से रहित एक विकक्षण अनहत नाद प्रकट 
हुआ ।* यह वही अनाहत नाद है, जिसे जीव भी अपनी मनोकृत्तियों को 
रोक लेने पर अनाहत नाद का अनुभव कर सकता है। अनाइत नाद से 
अकार, उकार, भमकार इन तीन मात्राओं से युक्त 3०कार हुआ । इस 3“कार 
की शक्ति से ही प्रकृति अव्यक्त से व्यक्त रूप में परिणत हो जाती है । उं४कार 
स्वयं भी अव्यक्त और अनादि है तथा परमात्सा-स्वरूप होने के कारण स्व 
प्रकाश भी है। इसी परमवस्तु को परमात्मा, भगवान्‌, ब्रह्म आदि नार्मों 
से सी अभिहित किया जाता है। जब श्रवणेन्द्रिय की शक्ति लुप्त हो जाती 
है, तब भी इस 3-“कार के समस्त अर्थों को प्रकाशित करने वाले स्फोट तथ्य 
को जो सुनता है तथा सुषुप्ति और समाधि इन अवस्थाओं में सबके अभाव की 
जानता है वही परमात्मा विशुद्धू स्वरूप है। उं०कार परमात्मा से दृदयाकाश 
में श्रकट होकर वेदरूपा वाणी को अभिव्यक्त करता है। इस प्रकार उं०कार 
अपने आश्रय परमात्मा परत्रह्म का साक्षात्‌ वाचक हैं तथा वही सम्पूर्ण 
मंत्रों, उपनिषदों ओर वेदों का सनातन बीज है ।” “श्रीमज्भागवतः की परम्परा 
“नादबिन्दु उपनिषद्‌? में भी उकार से आरम्भ होती है। नादबिन्दु उपनिषद्‌ 
के अनुसार प्रणव ( अ“कार ) और बह्य की पुकता के चिन्तन से नाद-रूप में 
साज्ञात्‌ ज्योतिमंय, शिवस्वरूप परमात्मा का आविर्भाव होता है। योगी 
सिद्धासन से बेठकर वैष्णवी मुद्रा धारण करक॑ दाहिने कान के भीतर उठते 
हुए नाद-अनाहत ध्चनि को जब सुनने का अभ्यास कर लेता है, तो बाहर 
की ध्वनियाँ उसमें स्वयं आवुत्त हो जाती हैं ।४ अनाहत नाद क्रमशः समुद्र, 
बाद, सेरी, झरना, झुदंग, घंटा, नगाड़ा, किड्लिणी, चंशी, घचीणा और 
क्रमशः अंत में अमर की ध्वनि के सदश सुनायी पढ़ता है। नाद ही भन 
रूपी झूग को बाँध सकता है. तथा मन रूपी तरंगों को रोकने में समर्थ है ।£ 
'नादुबिन्दु उपनिपद्‌? में शिव और विष्णु दोनों को संस्थापित करते हुए कहा 
गया है कि वही भगवान्‌ विष्णु का परम पद है। जब तक शाब्दों का उम्चारण 


छोर श्रवण होता हे, तभी तक मन में आकाश का संकदप रहता है। 
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२. सं. था. पृ. ९५९ | २, सं. पा. ४. ५९१ । ३. भा, १२, ६, १७। 
४. भा. १२, ६, ३९-४१ | ७५, उप, ना. उप, ५, ६७१, २, २, १-११ । 
६. उप. ना. उप. प्‌, ६७२, २, २, १-३, और ३, १, १-५ | 


भारतीय लल्लित कलाओ में ०३३ 


निःशब्द होने पर तो वह परब्रह्म परमात्मा में ही भनुभूत होता दै। 
जब तक नाद है तब तक मन है। नाद के सूचम से सूचमतर द्वोने पर 
मन सी अमन हो जाता है । सशब्द नाद भक्तर-त्रह्म में क्षण हो जाता है। 
उस निःशब्द नाद को ही परमनाद कहते हैं। इस प्रकार नाद-बह्मवाद में 
परसात्मा और ब्रह्म को परमनाद्‌ और अनाहत नाद से भी अभिहित 
करने का प्रयास किया जाता है । इसी अनाहत नाद का व्यक्त एवं स्थूछ 
रूप आहत नाद है, जिससे भारतीय संगीत की उत्पत्ति मानी जाती है । 
किन्तु शेत्र और वेष्णव दोनों परम्पराओं के विवेचन से स्पष्ट है कि 
आविर्भावात्मक क्रम समान रूप से आह्य कहा दहै। जिसके चलते बाद में 
हम राग-रागिनियों में सी यही उत्पत्ति कम पाते हैं । 


राग-रागिनियों का अवतारवादी क्रम 


भारतीय दर्शन में ब्रह्म के आविर्भाव की जितनी श्रणालियाँ प्रचलित रही हैं, 
उनमें दो उदाहरण अधिक प्रचक्तित रहे हैं। एक मत के अनुसार बचह्य में सृष्टि 
या सृष्टि के प्राणियों की उत्पत्ति विवर्त्रधान-रज्छुसपंवत्‌ हुई हे । इस दृष्टि से 
जीवात्मा परमात्मा का विवत है। दूसरे मत के अनुसार ब्रह्म जीवात्मा से अछूग 
नहीं और जात्मा जगत से भिन्न नहीं है । जिस प्रकार सोने से अंगूठी, कुण्डर 
आदि अनेक आभूषण बनते हैं. परन्तु अस्तत्तः वे सोना ही रहते हैं। उसी 
प्रकार स्वर्ण रूप बद्य में कुण्डल रूप जगत्‌ प्रकट होता दे ।* ब्रह्मा से स्वेदज, 
क्षण्डज्ञ, उद्चिज और जरायुज इन चार प्रकार के आणियों की उत्पत्ति हुईं | 
उनमें जरायुज मनुष्य शरीर ही नाद के छिप परस उपयोगी माना गया है | 
मनुष्य के शरीर का नादु अनेक राग-रागिनियों के श्रादुर्भाव का कारण दै। 
'विप्णु पुराण के! अनुसार समस्त शास्त्रों और कार्यों के खाथ संगीत एवं 
उसकी समस्त राग-रागिनियों को शब्द मूर्तिधारी विष्णु-स्वरूप बताया गया 
है ।* शंक्रराचाय के अनुसार ब्रह्म ही समस्त कलार्णों का वास्तत्रिक विषय 
है | ब्र० सू० १, १, २० के साप्य में हांकराचार्य ने कहा है कि अह्य समस्त 
पेडिक और आध्यात्मिक गानों का विपय है। यों तो भारतीय साधना में 
कवि, कछाकार, प्रजापति और विश्वकर्मा इन सभी के कार्यों को एक सहृश 
माना जाता रहा हे । सभी सृष्टि करते हैं । तथापि राग-रागिनियों की उत्पत्ति 
का क्रम शिव और पार्वती से माना जाता है, किन्तु फिर भी इनकी उत्पत्ति 
की एक अवतारबादी परम्परा ब्रह्मा से भी सम्बद्ध रही दे । उस परम्परा के 
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अनुसार छुः राग और ३६ रागिनियों का आविभाव ब्रह्म लोक से हुआ है ।" 
इस अवतार की सबसे वड़ी विशेषता यह है, कि स्वरों के अनन्तर राग- 
रागिनियों का यह आविर्भाव पुरुषों और स्त्रियों के रूप में माना ज्ञाता 
रहा है ।* इससे स्पष्ट है कि काव्य की तरह ररों का सम्मूर्तन ब्रिग्दीकरण 
के द्वारा करने का प्रयास किया गया । भारतीय अवतारबाद देयवादीं 
आस्था के मध्य में स्थित मानवतावादी दृष्टिकोण रहा है। किन्तु अभिव्यक्ति 
की दृष्टि से इसका प्रसुख का विग्बीकरण, मानवीकरण और मानवीय स्तर 
पर मूल्यांकन रहा है। यही एक भावभूमि है जहाँ अमूत और मूत तथा 
देवता और पार्थिव मानव एक स्थल पर प्रतिष्ठित किये जा सकते हैं। भक्त 
को भगवान्‌ की चाह होती है और भगवान्‌ को भक्त की। इस उपक्रम में 
अवचत्तारवाद मानववादी मूल्य का विचित्र समतुझन उपस्थित करता है, जिभमें 
अह्मय का मानवीकरण और मनुष्य का ब्राह्यीकरण निहित है। पशु भर 
मनुष्य के किए इससे बढ़कर सर्वोत्तम मूल्य क्या हो सकता है कि--पशु बाह्य 
है और मनुप्य ब्रह्म है। अतः मत्स्य, चराह, राम, कृष्ण आदि का ब्राह्मीकरण 
वस्तुतः पशु और मनुष्य के उच्चतम मूल्य का दोतन करता है। शुप्क्र 
चिन्तन का बह्म जब ऐन्द्रिक चेतना का उपजीव्य द्ोता है, उस अब्रस्था में 
उसका सबसे अधिक निकटवर्ती पशु या मनुष्य ही हो सकता हे। पेन्द्रिक 
प्रतीक ओर बिम्ब ही मानवीकृत होकर सबसे अधिक आस्वाश रहे हैं । 
सम्मचतः इसीसे अभिव्यक्ति से सम्बद्ध समस्त शास्त्रों का पुक अबतारबादी 
रूप भी प्रचलित रहा है, जिसमें मानवीकरण के द्वारा उनको अधिक सेन्द्रिय 
बनाने की चेष्टा होती रही है । 


इस दृष्टि से राग-रागिनियों के ऐतिहासिक उम्षव-क्रम का अध्ययन करने 
पर ऐसा छगता है कि राग-रागिनियों का स्वरूप अमूर्तावस्था में था, किस्तु 
मध्ययुग के पूर्ववर्तीकाल में समस्त वाझ्यय के जवतारीकरण का आरम्भ 
होने पर राग-रागिनियों का सम्मू्तेन भी ध्यान या ध्यानात्मक शब्द-चित्रों 
के माध्यम से विकसित हुआ। अतः रागरागिनियों के अवतारीकरण को 
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१, ओ. रा. पृ. ४४ । 
२, पश्मम सार संहिता ( नारद ) के अलुसा[-- 
रागाः पथ रागिण्यः पर-निशश्यारू-वरिग्राताः । 
आगता द्रक्षमद्सि अग्रार्ण समुपासत ॥? 
पाँच राग और १६ रागिनियाँ अपने नुख्दर शरीर के साथ अध्या के शरीर से ४ 
हुये ओर उन्होंने स्रष्टा अह्या का श॒ुग-गान गाया । यहाँ आम-वियहू उनका अबनीर"तद़ी 
रूप का बोतक जान पड़ता है | 


भारतीय ललित कलाओं में ९३५ 


सीन सोपानों में विभक्त किया जा सकता है। सर्वप्रथम छः राग और 
३६ रागिनियों के मू्त ध्यान-चित्रों का विकास हुआ, जिसके फलस्वरूप ये 
राग-रागिनियाँ ब्रह्म] छोक से आविभूत मानी गयीं । इनके अवतार का प्रयोजन 
स्तुति-गान करना था। इस सोपान क्रम को हम निम्नरूपों में प्रस्तुत 
कर सकते हैं--- 

| आहत नाद 


संगीत रत्लाकर -: 
जे स्वर चिनत्र--राग 


( घारणा-बिम्ब ) 


है! 
| शब्द-चित्र-ध्यान मूर्ति 
। ( राग-विस्ब ) 
| 


राग विबोध 


र 
रंगीन चित्र 


रागमाला 
| ( चितन्न कछात्मक विन्यास ) 


यों तो राग! का उद्धव जिस रक्ति! या “रंजन! से माना जाता है, वह 
सुख्यतः चित्र-कला का ही एक गुण है । अतः उपास्य की नाव-मूर्ति भी चित्र 
और मूर्ति की भाँति रमणीय बिम्बोद्भावनों की णपूर्व क्षमता से सम्पन्न है । 

भारतीय भक्ति-साधना में प्रयुक्त प्रत्येकराग भक्त के भावों को संवेगात्मक 
बनाने में सक्तम होने के कारण मनोवेज्ञानिक भहत्व रखता है। भारतीय 
राग-रागिनियों में प्रत्येक का स्वरूप किसी अप्सरा, देवता, गन्धर्व या देव 
की तरह है । ऐसा समझ्षा जाता है कि देवलोक के देवताओं की तरह राग- 
रागिनियाँ भी किसी अज्ञात आध्यात्मिक जगत में अवस्थित रहती हैं। गायन, 
वादन और नतंन के द्वारा वें आधवाहनीय होकर एथ्वी पर अवतरित होती हैं । 
इस धारणा में भी वही विश्वास निहित है, जिसका सम्बन्ध मूर्ति या अर्चा- 
विश्रह् से रहा है । भारतीय साधक पेसा मानते हैं कि साधक या भक्त द्वारा 
अत्यन्त करुण पुकार करने पर उपास्य देव-मूर्ति रूप में स्वर्ग से अवतरित 
होकर प्रकट होते हैं ।* 

इसी प्रकार प्रत्येक देवता अपने बीज मंत्र द्वारा भी आविमूत होता हे । 
उपास्य के ये रूप वस्तुत: 'नाद-माया-रूप” और 'देव-माया-रूप' दो प्रकार के 
हो जाते हैं, मिन्‍्हें निश्न रूपों में भी वर्गीकृत किया जा सकता है । 
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2. भी. रा, पृ. ९६ । 
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उपास्यरूप 
| | 
नाद-साया-रूप ( स्वरगम्य ) देवता-माया -रूप ( ध्यान गश्य 9 
मंत्र राग-रागिनी चित्र. मूर्ति मनोधिश्ब 


इस विचार-धारा का प्रव॑तन 'राग विबोध!' के द्वारा हुआ है। इस अन्य के 
अनुसार स्वरों के द्वारा जिस रूप का साज्षाप्कार होता है--वह है 'नाद माया! 
और दूसरा दे 'देव साया! जिसकी णात्मा है वह मूर्ति जिसमें देवता आविभ्ुत 
होता है। गायक की यह धारणा रद्दती है कि विशिष्ट राग था रागिनी अपने 
प्रभाव से उस्ते भौतिक 'नादु-साया-रूप? में अवर्तीण होने के छिए प्रेरित करते 
हैं। यदि उस रागिनी से यह प्रभाव नहीं पढ़ता तो यही समझा जाता है कि 
उसे सफलतापूचक नहीं गाया जा सका। एक सफल गायक राग या रागिनी 
गाकर उसके अधिष्ठात्‌ देवता को अवतरित करने में समर्थ होता है. और उसकी 
मूर्ति का साक्षात्कार कर लेता है ।* ऐसा छूगता है कि शास्त्रीय राग-रागिनियों 
के रूप अपने प्राचीन स्थायी रूपों में रूढ़ से हो गए थे और उन्हें भिन्न रूपों 
में नहीं गाया जा सकता था । इस सम्बन्ध में नारद से सम्बद्ध एक कथा 
पुराणों में प्रसिद्ध रही है। कहा जाता है कि एक बार नारद स्वर्ग लोक में 
गए । उन्होंने देखा कि कुछ अंग-भंग पुरुष और ख्रियाँ वहाँ रो रही हैं। नारद 
के पुछुने पर उन्होंने बताया कि एक संगीत को जज्ञानी नारद ने इस तरह 
गाया दे कि हम राग-रागिनियों के अंग-भंग हो गए दे और हमारे स्वरूप 
विक्रत हो गए हैं। इस पर दताश नारद ने पुनः किषु से संगीत की शिक्षा 
देने की प्राथना की । इस पौराणिक कथा से यह स्पष्ट हो जाता है कि भालोच्य 
काल तक राग-रागिनियों का स्वरात्मक सम्मूतन एक स्थायी रूप धारण कर 
चुका था और दूसरा यह कि शिव के सदश विष्णु भी परम संगीतज्ञ थे । 

काव्य की तरह राग का रूचयर भी रमणीय रस का शाध्यावन ही है । 
भारतीय कलाओं में रूप और विपय में अविनाभाव सम्बन्ध रहा है। संगीत 
हमारे मन में उद्‌भूत रागात्मक मनोबिस्थों को ही रंजिन करता है। अतः 
रमणीय आलश्बन बिस्ब ही संगीत की भाव-प्रतिमा ( कआर्केटाइपस ) है । 
राग और रागिनियों की मूर्तियों में वस्तुतः जाहम्बन ब्रिश्व के रूप में भाव 
प्रतिमाओं का ही आविर्भाव होता है। रसणीय रस से भी इनका क्षनिर्याय 
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१, ओ. रा. पृ, ९९ । २, डॉ, हि, प्‌. १०६। 


भारतीय. ललित कलाओ में ९३७ 


सम्बन्ध रहता है, जिसके फल स्वरूप संगीतज्न के लिए प्रत्येक रप के प्रत्येक 
राग का जानना आवश्यक हो जाता दे । भारतीय देवताओं के रूपों और 
आक्ृतियों में मुख, शरीर विन्यास, हाथ, पाँव इत्यादि की जो अनेकाध्मकता 
लक्षित होती है, उसे हम उनका रागात्मक रूप भी कद्द सकते हैं । क्योंकि 
विशिष्ट रागों और गीतों में गाए हुए उनके कीर्तन उनके रूप विशेष का भी 
परिचय देते हैं । अर्चा विग्रह में तो उनका अ्रतीकात्मक रूप सम्पूर्तित रहता 
है, किन्तु नाव्य, नृत्य, संगीत और काव्य में हम उनके 'नट्वत! लीलात्मक 
या गतिशील रूप का भी आविर्भाव पाते हैं। दूसरे शब्दों में यही कहा जा 
सकता है कि उनमें प्रतीकत्व की अपेक्षा बिम्बवता का भ्राधान्य होता है। 
राग देवता भावों के ठोस और स्थूछ सम्मूर्तित रूप हैं, जो भम्ूतं मनोधारणा 
के स्थान सें सनोबिस्ष का प्रतिनिधित्व करते हैं। संगीत में अकछाप प्रस्तार, 
कूट या वक्र तथा ऋज्ञ॒ तानों के द्वारा रंगमंच की तरह उनमें वातावरण 
ओर पीठिका तथा नायक की तरह अभिनेयता का भी निर्वाह किया जाता 
है। संगीत वस्तुतः जागतिक संबेगों की भाषा है। प्रत्येक राग-रागिनी एक 
विशेष भाव-दशा का प्रतिनिधित्व करते हैं। कोई वीर रस का तो कोई 
फरुण रस का संचार करता है, 'रागमाला? जेसे अन्थों में जहाँ नायक- 
नायिकाओं के रूप राग-रागिनियों के रूप में चित्रित किए गए हैं, उनमें प्रायः 
राधा-कृष्ण ही सर्वप्रसुख रहे हैं। इस प्रकार काव्य के साथ रागों का 
चित्रात्मक सम्बन्ध अपू्व ढंग से प्रस्तुत किया गया दे । यद्यपि इनका विकास 
प्संगीतरत्राकरकार? से ही छक्षित होता है | किन्तु शाईदेव ने राग-रागिनियों 
का रूप नहीं दिया है केंचक देवताओं का नाम दिया है?, सम्भवतः मध्यकालछ 
में राधा-कृष्ण की प्रमुखता होने पर इनके कलात्मक रूपाँकन ने शिव-पाव॑ती 
और राजा-रानियों के साथ राधा-कृष्ण का भी रूप धारण कर छिया । कुछ 
रागों में भवतारों के ध्यान-चित्र मिलते हैं। 'रागविबोध” में वर्णित पावक राग 
और मुखरी के चित्र क्रमशः कृष्ण और राधा के विदित होते हैं | 'राग कुतूहल' 
में भी कृष्ण का शब्द्चित्र ही दृष्टिगत होता है ।* 'रागमाला? के सइश हिन्दी 
कविताओं में अजुबद्ध एक राग-चित्र काव्य दरिवन्लम कवि (१६२७ ई० ) द्वारा 
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१. ओ. रा. प्‌. १०६ | रा्गों और देवता ओों का सम्बन्ध भिन्न प्रकार से दिया हुआ है- 


शुद्ध साधारित--सूर्य भिन्न पदज--अक्षा 
पड़ज ग्राम-- बृहस्पति टक्कष--रुद्र 

शुद्ध ब।शिक-- पृ थ्वी हिंडोल--मकरणथ्वज 
मालव-कीशिक--केशव ककुम--केशव 


२, ओ. रा, पृ. ११३। 


९३८ मध्यकालीन साहित्य में अवतारवाद 


प्रस्तुत किया गया । इसी प्रकार 'राशमाछा! के प्रसुख लेखकों में देवों का 
भी नाम लिया जाता है ।* उन घित्नों का अध्ययन करने पर रागें में अनुयद्ध 
कतिपय चित्रों में अवतार-कथा के भी इश्य चित्रित हेँं। जेंसे 'कानरा में 
कृष्णावतार के चित्र को मुद्वित किया गया है, इसमें कृष्ण गजासुर को मारने 
के लिए उद्यत दीख पढ़ते हैं । इससे ऐसा छगता दे कि राग-रागिनियों का 
जो बिम्बीकरण पूर्च मध्यकार में आरम्भ हुआ उसका पर्यचसान भी रीति- 
काछीन काव्य की तरद्द राधा-कृष्ण के चित्रण में हुआ । 


संगीत प्रिय विष्णु का प्राकख्य 

अवतारवादी कलाभिव्यक्ति की विशेषता यह रही दे कि विष्णु का आविर्भाव 
कर्ता-कृति और ग्राहक तीनों में होता है। यों तो संगीत का का अधिकतर 
सम्बन्ध भदह्दादेव शिव से ही रहा है। क्योंकि शिव की तरह विष्णुका 
प्रध्यच्ष सम्बन्ध उत्तना प्रचलित नहीं होता फिर भी नातठ्य, नृत्य या रागों के 
प्रिय देवताओं के प्रसंग सें विष्णु का उल्लेख मिलता है, सम्भव हे इसका कारण 
यह रहा हो कि प्रमुख रूप से विष्णु एक शासक भीर पाकक देवता हैं । 
अतः इनका सर्वाधिक सम्बन्ध विद्रोहियों के दमन, विनाश और दान्ति-स्थापन 
से रहा है । इसी से इनका “शंख? प्राचीन काछ सें युद्धारस्स में बजाए जानें बारे 
शंख का अतिनिधित्व करता है। फिर भी कला एवं संगीत के कलिपय प्रसंगों 
में विष्णु एवं उनके अचतारों का विशिष्ट सम्बन्ध रहा है। नाठ्यशाम्त्र 
के कारिकाकारों ने वृत्तियों में कोमरक केशिकी वृत्ति का शिव के अतिरिक्त 
विष्णु के साथ सम्बद्ध होने की चर्चा, विवेचन के प्रसंग में की है।” 
शिव के अथम ताण्डवनृत्य का आरम्भ होने पर विष्णु सृर्दंग्वादन 
करते हुए दीख पढ़ते हैं ।” स्वरों की उत्पत्ति का एक वेष्णबीकृत रूप भी 
पुराणों में मिलता है। कहा जाता है कि विष्णु ने समुद-मंथन के समय 
शंख बजाकर भ्रथम नाद उत्पन्न किया था । उन्हीं स्वरों से भनन्‍्य 
सात स्वरों की उत्पत्ति हुईं।” “संगीत पारिज्ञातः में नारद-संगीत का 
उदाहरण देते हुए बताया गया है कि देवताओं के स्वामी विष्णु भगवान 
सामगान द्वारा जितनी शीघ्रता से प्रसन्न होते हैं, चेंसे यक्ष, दानावि द्वारा 
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४. डॉस. इन. ४. ५ । 'शिवप्रदोप स्तोत्र के अनुसार कस पथत पर शूलपाणि के 
नृत्य-काल में विष्णु को मृदंगवादक बताया गया है । 

५. भा. सं. इति. १. ३८। 


भारतीय लक्षित कलाओं में ९३९, 


नहीं । विष्णु के पविन्न नाम यदि स्वरों सहित विद्वान छोगों हारा गायन 
किये जायें तो वे भी सामवेद की ऋचाओं के सदश ही फलप्रद होते हैं । 
विष्णु के एक कथन में भी इस प्रकार कहा गया है कि वे योगियों के हृदय 
में था बेकुंठ में नहीं रहते अपितु जहाँ उनके भक्त गायन करते हैं वहीं उनका 
निवास होता है।* मोहिनी माया संगीत के द्वारा ही ब्रह्मा, विष्णु आदि 
समस्त देवों को आवृत किए रहती है। यह भी कहा जाता है कि नाद- 
ब्रह्म की उपासना करनेवाका व्यक्ति बिना थोगाभ्यासर के ही मुक्त हो जाता 
है। मनुष्यों द्वारा गायन, वादन तथा नृत्य तबल्लीनता से किया गया हो, तो 
वह भगवान विष्णु को असन्न कर देता है।'* इसके अतिरिक्त भारतीय संगीत 
के विविध रार्गों में विभिन्न देवताओं के प्रियत्व का भी द्योतन किया जा रहा 
है। किष्णु के प्रिय.रागों में 'माल॒व कौशिक! राग माना गया है। यह राग 
मुख्यतः वीर, रोह, अद्भुत और विप्ररूम्भ रसों का पोषक है ।* इसके अतिरिक्त 
भिन्न पंचमस' और “ककुम? सी विष्णु के प्रिय राग-रागिनियों में रहे हैं । 
संगीत दपंण” में 'माऊूव कौशिक' के अतिरिक्त “कल्याण नटठ” को भी विष्णु का 
प्रिय राग माना गया है।* भारतीय संगीत में कुछ ऐसी राग-रागिनियाँ भी हैं 
जिनका सम्बन्ध विष्णु, रूचमी एवं विष्णु-अवतारों से प्रतीत होता है। इस दृष्टि 
से नारायण गौल,* नटनारायण, रामक्रिया, चक्रधर, रासेश्वरी, रामकली 
तथा” तालें में लूचमीश तार का नाम लिया जा सकता है । उपयुक्त कथर्नों 
से यद्द निष्कर्ष निकाला जा सकता है कि जब काव्य और कछा्भों का सम्बन्ध 
सम्प्रदायों से होने कगा तब पुनः कछारम्भ और कलछागप्रियता की दृष्टि से 
भी अपने उपास्यदेवों को सर्वश्रेष्ठ बनाने की प्रवृत्ति चछ पढ़ी थी। इस 
घारणा के अनुसार विष्णु भी संगीतज्ञ, संगीतप्रिय और संगीत से प्रसन्न 
होने वाले माने गए। अचतारबादी कलाभिव्यक्ति का जो सम्बन्ध पुराणों, 
प्रबन्ध और सुक्तक काब्यों और नाटकों से था वह भागे चल कर संगीत और 
नृत्यकका से भी ही गया। 


ज्ब्ण्व 








2, नारद संहिता १७ | 
नाह बसामि बेंकुण्ठे योगिनां छूठये न सच । 
मद्चक्ता यत्र गार्यान्‍त नन्र निष्ठामि नारद ॥ 
२, मं. पा. पृ, २? को. ६. पृ. ५ छोी. १५। ४. मं, जश्ञा, ५, १०६ । 
४, सं, दा. प्र. क्रमशः १००, ११८ । ५, सं, दपंण, ८" और ११४ पृ. 
६, सं. पा. पृ. १७०, क्री, ४२६, 7. १७३, की. ४२३४, प्‌. १८०, #ो. ४५४4, ए्‌. 
५८८, हो. ४७७ । 
७. सं. दा. अड्ड पर. ४२ । ८, थी. शा. ४. २२५० । 





९४० मध्यकालोन साहित्य में अवतारबाद 


विष्णु के अवतारों से भी बाद में संगीत का सम्बन्ध स्थापित हुआ। 
चाल्मीकि रामायण के प्रमुख अवतारबादी पात्र राम, सीता और रावण तीनों 
संगीतज्ञ और संगीतप्रिय दोनों रहे हैं।” भारतीय संगीत के जितने मत 
हमारे देश में प्रचलित रहे हैं उनमें, क्ृष्णमत, हनुमत मत, भौर नारद्मत का 
सम्बन्ध चेष्णय अवतारवादी संगीत से उस्यक्ष प्रतीत होता है। प्रायः हन सर्तों 
मैं जिन राग-रागिनियों का प्रचार अधिक रहा हैं, जयदेव, सूर, तुछसी आदि 
संग्ुणोपासकों ने प्रायः उनका अधिक प्रयोग किया है। उदाहरण के लिए 
हनुमत मत के भेरवी, गुज्जरी, टोड़ी, रामकली, वराटी, मालवकोशिक 
( मार कोश ), भौर कृष्ण मत के हिन्दोल, आसावरी, विकावछ ( वेंलाश्रस्दी ) 
आदि सगुण भक्तों में अधिक छोकप्रिय रहे हैं। 'कनढ़ा” भौर 'नटनारायण? जंसे 
रागों का केवल साम्प्रदायिक उपास्यों से ही नहीं अपितु सम्प्रदार्यो से भा 
घनिष्ठ सम्बन्ध रहा है ।* “कनढ़ा? कृष्ण सम्प्रदाय का अध्यन्त प्रिय राग है । 
चेष्णव पूजा को और जीचन्त बनाने वाला 'नटनारायण! नटराज शिय के 
सामानानन्‍्तर प्रतीत होता है। सोमेश्वर ने छुः प्रमुख रागों में एक राग 'न£- 
नारायण! को भी माना है | १२ वीं शरती के 'संगीत रक़्ाकर! कार ने श्न्य 
देवता और शिव के साथ गोपीपति और वंशीध्वनि के वश में रहने वाले कृष्ण 
को भी गीतप्रिय कहा है ।” 'संगीत दामोद्र” के अनुसार कहा गया है कि 
श्री कृष्ण के समत्त गोपियों ने जब गीत गाना आरस्भ किया ते। उससे सोलह 
हजार राग-राग्रिनियों की उत्पत्ति हुईं।“ 


इस प्रकार मध्ययुगीन अवतारों का सम्बन्ध संगीत की विशिष्ट ध्ृल्ियो,९ 


के अ्भण् भाओ... 4080 १न॑ंपानन्फा हू |] ] 


१, वा. रा. अयो. सर्ग, २. १५, ( राम ), अथो. ३० सर्ग-२० हो, / थीया / (४, 
सगे २४-कछो, ४२-४३ | 
२. औ. रा. पृ. ७७. 8, सं, दे, पू, ७०, ७४, ५५ । 
४. सं. रह्ला, १, १, २६, 
गीतन प्रीयते देवः सवशः पावतीपतिः | गोपीपत्तिस्तल्लोटपि बंदाध्वलिवदंगतः ॥ 
स्वस्मैल कलानिबि पृ. ८, २, २ | 
गोपीपतिरनन्‍्तो5पि वंशध्वनिवशंगत: । सागगीतिरतों आग बीजासक्ता (सस्ती ॥ 
७, कला अंक पृ, १६६ में उद्धृत 
गोपीमिगींतमा रब्वमेकेक कृष्णसन्रिधी । तेन जातानि रागाां सहुखागि तु पौश्चा ॥ 
६, सं. रत्ञा, पृ. २८४-४, ७३१ | 
वृत्ति वैदमभरीतिंच्र श्िता बीभत्समंद्रता। 
वाराहदेवताप्रीत्यी शाइदेवेन  कीलिंता ॥ 


भारतीय ललित कलाओँ में ०४१ 


रस, ' कंद,' वाद्य,* नृत्य और सुदा आदि से रहा है । वादमीकि रामायण' कै 
राघव भी संगीत से आमोद-प्रमोद करते हैं ।* “हरिवंश पुराणः में अर्जुन की 
यात्रा के समय नारद की वीणा के बाद श्री कृष्ण बाँसुरी द्वारा उनका मनो- 
रंजन करते हैं ।* प्राचीन साहित्य के अनुसार वेद तो भायंतर जातियों में 
चर्जित थे, ज्ञिनकी आवश्यकताओं की पूर्ति के किए पंचम वेद “नाट्य! की 
सृष्टि हुई । निश्चय ही इसका प्रयोजन अवतार-प्रयोजन की तरह देव इच्छा 
से सम्बद्ध रहा है। और एक श्रयोजन “ना० शा० १,३११ “ईश्वराणां 
विलासश्र! भी बताया गया है | अभिनवगुप्त के अनुसार इस नाव्य वेद के 
अधिकारी बलि, प्रह्ाद आदि असुर भी हैं |: प्राचीन काल में नाटकों में जो 
रंगमंच विधान किया जाता था वहाँ रंगशीष के क्रम में 'कूर्म प्रष्टः और 
मत्स्य पृष्ठ! की चर्चा हुई है।' भरत नाटबशासत्र के अनुसार देवताओं के 
प्रिय के छिए अभिनीत होने वाले 'समवकार' 'अम्ृतमन्थन” की चर्चा मिलती 
है।** इन नाटकों का सम्बन्ध देव-दानवों से ही सर्वाधिक रहा है। ऐसा लगता 
है कि देव-दानव का यहाँ सम्बन्ध कूर्मावतार की कथा से ही रहा है । अतः 
कूर्माबतार में हुए 'अम्ृत-मंधन! की कथा को हम एक प्रकार का रूपक नाट्य 
कह सकते हैं, जिसका अभिनय आचीन कार में प्रायः हुआ करता था । इसके 
अतिरिक्त प्राचीन चाइमय में 'गंगावतरण,” जेसे पौराणिक रूपक** नाट्य का 
१२. सं. रत्ला, पृ. ३०१-४, १६४-१६०५ । 
उपमा-रूपक छेपेबह्मा वीरविछासयो: । विष्णुश्रक्रेखरों वीरे बीभत्से चण्डिकेश्वरः ॥ 
नरभिदो5्दभुगरसे मैरबस्तु भयानके । हास्यश्वंगारयोईसः सिंहो वीरभयानके ॥ 
२. सं. रल्ा. पू. ११० । हरिश्च करमो हस्ती कादम्बः बूमकी नयः । 
8. ६, ४८५, ६, ५४५ । 
दण्ड: गाम्भुरूमा तन्‍्त्री कक्रुम/ कमछापतिः । 
इन्दिरा पत्रिका ब्रह्मा तुम्बं नासिः सरस्वती ॥ 
४. नृत्य शीपक में द्ृष्टव्य | ' 
७». वा. रा, बाल, गायन्तों नृत्यमानाश्व बादयन्तस्तु राधघव' जेंसे उल्लेख हुए हैं । 
5, हरिवंश, पु., विष्णुपत्र ८७ भ.। 
७. नाथ्य, शा. ( गायकवाड से. ) पृ. ३३१, ३३१। 
योअ्य मगवबता सश्टों नाट्यवेद: सुरेब्छया । 
प्रत्यादे शोध्यमस्माक सरार्थ भवता कृतः ॥ 
८. नाथ्य शा. ( गायकबाद सं, ) पृ, ४३ । 
९, लाय्य शा, ( गायकबाइ सं. ) पू, १६०-२, ७१ । 
१२०, साथ्य शा. ( गायकबाड सं. ) ए. «५-४, २, ३, ४! 
११. नात्य दशा. ( गायक्रतआड से, ) पृ, ९४-४, ५५ । 








९७४२ मध्यकालीन साहित्य में अवतारवाद 


तथा 'राघव विजय', मारीचिबध आदि राम कार्यों का भी उल्लेख हुआ हैं ।* 
'हरिवंश पुराण” ९१-९७ अध्याय में वश्धनाभम और प्रद्यन्न के प्रकरण में 
नाटकों की चर्चा हुई है। प्राचीन काछ में इनका अभिनय भी हुआ करता 
था | इनकी कथा का सम्बन्ध एक ओर कृष्ण से तो है. ही 'बन्नपुर' नगर में 
6 9 ९ श्र कर भी के ये आ्क $ के ति $ ऋड 
रामायण! नाटक के अभिनय के भी प्रसंग जाये हैं। 'पतंजलिमदाभाष्य' में 
जिन बलि-बन्ध! और “कंस-वध” नाठकों के प्रासंगिक उह्लेग्व हुए हैं उनकी 
कथावस्तु शीषंक से ही अवतार-कथार्ओों पर आधारित जान पढ़ती है । 


उपर्युक्त तथ्यों के अध्ययन से ऐसा छगता है कि विष्णु का अवतार- 
कार्य भारतीय संस्कृति के मूछ में जड्डीभूत एक सांस्कृतिक कार्य रहा है, बाद 
में जिसकी अभिव्यक्ति और अभिनय विभिन्न कलकाओं के माध्यम से होते रहि 
हैं। प्राचीन काल में अवतारों की कथाएँ अत्यन्त कोकप्रिय भर ग्राद्म रही 
हैं। उस काल में उनका अभिनय ही नहीं होता था अपितु संगीत, नाट्य, 
नृत्य भोर रंगमंच के कतिपय प्राविधिक विषय अवतारों के नामों से भभिष्वित 
किये गए भे । इस प्रकार विष्णु के अवतारवादी रूपों और तथ्यों की 
अभिव्यक्ति भारतीय साहित्य एवं कछा में सर्वन्न अभिव्याप्त रह है । 


अवतार भक्त ओर संगीत--वेष्णव-भक्ति-मार्ग में संगीत, कीर्तन भौर 
भजन के रूप में अनिवाय अंग रहा,है; क्योंकि भक्तों की यह धारणा रही 
है कि संगीत मन को उपास्य इष्टदेव की जोर अभिकेन्द्रित करता है । 
गीत के वश में समस्त भारतीय देवता रहे हैं । संगीत चह रज्जु है जो 
उपास्य के नाम-रूप के साथ मन को बाँध देता दे । भक्ति से संगीत को 
शक्ति प्राप्त होती रहती है। कीतेन और भजन के द्वारा संगीत का धाश्मिक 
सौन्दर्य प्रस्फुटित द्वोता है। वेष्णवों में चेतन्य, जयदेव, विद्वापति, कष्टछ्ाप, 
निम्बाके, हरिदासी, हरिव्यासी, द्वितहरिवंशी या रामसक्ति शाखा के ऐसे 
अनेक भक्त कवि गायक टहो गए हैं, जिन्होंने संगीत-ककछा को चरमसीमा 
पर पहुँचा दिया । इसी युग में धुपद और ख्याछ दोनों शेछियों में अवतार- 
कीलाओं के भ्रजन सर्वाधिक सात्रा में गाए जाते थे। श्रुपद शीक्ती के ऐंसे 
गायकों में स्वामी हरिदास, बक्सू, बाबा रामदास, तानसेन, बेजू का विशिष्ट 
स्थान रहा है। 'नाद विनोद! के अनुसार स्वामी हरिदास के प्रस्तिद्ध शिष्यों 
में बेजू, गोपाछकाछ, मद्नलछारू, रामदास, दिवाकर पंडित, सोमनाथ पडित, 
तन्नामिश्र ( संभवतः तानसेन ) और राजा सौरसेन का नाम आया है।' 


(जब... ५ फेपान-. ७+ ॑ उरकुकज-छ५-आ७४७++१क 34 सदा पक्का के 3०5७ आग कक भक...3 कक के 


१. साव्य शा. ( गायकवाड सं. ) ए. १८१-। २, भा, सं. इति, पू. २१८ । 





भारतीय लत्नित कलाओं में ९७४ 


स्वामी जी के इन शिष्यों ने घुपद, धमार, त्रिकट, तराने, रागमाछाएं, चतरंग 
आदि तथा अनेक नवीन रागों की रचना की। समस्त भारत में स्वामी 
हरिदास जी तथा उनके शिष्यों की ही परम्परा प्रचलित है। अवतार-भक्तों 
द्वारा गाए गए बहुत सी राग-रागिनियों में कुछ उनके नास भी मिलते हैं। 
जैसे मह्हार के विभिन्न रूपों में 'सूर मरहार!, रामदासी मरहार, मीरा 
मल्हार के भी नाम लिए जाते हैं।? सूरदास ने संगीत के रागों पर भी 
'सूर लहरी' में लिखा है। यों तो उनके सभी पढों में राग-राग्रिनियों का 
यथार्थ निर्वाह है। श्रीनाथ जी के सामने गाए जानेवाले राग-रागिनी सायं, 
प्रातः इत्यादि कार के अनुसार विभाजित हैं | सूर के अनुसार दिन के समय 
विछावर, सेरव, भेरवी, रामक़ली, कलित, जैज्वन्ती, ठोड़ी, नट तथा सारंग 
प्रति राग हैं। रात के समय में गाये जाने वाले रागों में कल्याण, केदार, 
पविहगड़ा, कान्हरा आदि हैं ।* इस प्रकार सूरदास ने भवत्तार-लीला-गान में 
काल, देश को भी अपने दृष्टिपथ में रखा है। इनके रागों में राग और 
भावों का विचित्र समतुलन दीख पड़ता है। जेसे सूर ने मारु और गौड़ 
मल्हार का प्रायः प्रयोग वीर रस के प्दों में किया है। तथा भक्ति, उपासना, 
प्राथना, आत्मनिवेदन, विनय भादि के पदों में प्रायः विछावल, घनाश्री आदि का 
अधिक प्रयोग किया है । सूर के ताहों में त्रिताठ, कहरवा, दादरा, चौताछा, 
रूपक अधिक भ्रचछित रहे हैं। इन्होंने रागों के अनुरूप छाब्द, वर्ण, मात्रा, 
बल्ाघात दृत्यादि की भी पूर्ण योजना की है। मीरा की गणना भी कुशछ 
संगीतज्ञों में की जाती रही है। उनकी समस्त रचनाओं में उनके भावाकुछ 
मन की दिध्य स्वर-छहरी आविभूत हुई है। मीरा के पर्दों में नृत्य, गीत 
ओर वादन तीनों का अपूर्च संमिश्रण हुआ है। अन्य काव्यों की तरह संगीत 
का कचय भोक्त की प्राप्ति में द्ै। जिस प्रकार 'स्वान्तःसुखाय! काव्य की 
रचना करने में वास्तविक उचद्चकोटि के काव्य का आनन्द मिलता है, उसी 
प्रकार भक्त कवियों की संगीत-साधना का रूच्य भी अपने उपास्य की 
अनुरक्ति ही रहा है । 


सोलद्दवीं शताब्दी में विजयनगर साम्राज्य का सूर्य अस्त हो गया और 
तंजोर इत्यादि राजवाड़ों का उदय हुआ । इन्होंने भारतीय संगीत के विकास 
का बहुत प्रयत्न किया । १७वीं शती के महान्‌ गीतकार जन्रज्न हुए । क्षत्रज 
के गीतों ने मानव-सौन्दर्य को दिव्य सौन्दर्य से भर दिया। दक्षिण भारत में 
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इनके गीत घर-घर नारी कंठों में व्याप हो गए। इनकी दृष्टि में मनुष्य की 
आत्मा तभी दिव्य बनती है, जबकि चह जीवन संगीत को पूर्ण समझ छेना 
है, तथा संगीत और जीवन की दूरी को समाप्त कर देता है। भगवान्‌ को 
प्राप्त करने के छिए भक्त को अन्यन्र नहीं भटकना चाहिए। यस संगीन 
की गहराइयों में ही वह हँसता हुआ मिक जायेगा। वष्धिण भारत में 
ईश्वरोपासना संगीत के द्वारा ही अधिक होती है। कन्नढ़ प्रांत में १४वीं से 
सोलहवीं जश्ती तक ग्रामगीत, ग्रामीण नाव्य छावणी, पारिजात नाटक, 
भागवत छीछा, राधा और यक्षणान लीछा विशेष प्रचलित थे | इस युग के 
कन्नडू, वेष्णव और हौव काव्य, राग जौर ताल में भावद्ध हैं। काधथ्यकार 
पुरंदरदास कर्नादकी संगीत के भी जनक माने जाते हैं | । हनकी वेष्णव- 
भावना साध्चाचार्य के ह्वेत भाव से प्रभावित है। तमिल प्रदेश के देवालयों, 
मर्ठों एवं गृहों में 'तेवारसम” और 'तिरुवाचक्म! के पर्दों की गज सुनायी 
पड़ती थी । तमिल सें ते! का अर्थ है ईश्वर और 'आरम? का अर्थ है 
मारा! अर्थात्‌ स्तुतिमाछा । शेष तेवारम की तरह णादवार गीतों के संग्रह 
( द्वविड़ प्रबन्धम में संग्रहीत ») बहुत प्रचलित थे। मराठी में भी 'द्वेतवाद! 
संगीत का मूछ आधार रद्दा। महाराष्ट्रीय संगीत ने द्वंतवाद का विशेष 
प्रचार किया । मराठी के सुप्रसिद्ध संत 'गणेशनाथ” एक भक्त संगीतज्ष थे । 
पेरों में घुंधुरू बाँधकर ये नृत्य भी किया करते थे । सुप्रसिद्ध भक्त नामदेव जी 
भी मद्दारष्ट के महान्‌ भक्त संगीतज्ञ थे। उनका कहना था कि 'मुस्ते शान का 
मार्ग अच्छा नहीं छगता, मुझ्ते तो गा-बजाकर ही अपने भगवान्‌ को रिक्षाना 
है। संगीत की अपरिमित शाक्ति के सम्मुख भगवान्‌ कबतक छकड़े रहेंगे, 
उनको एक-न-एक दिन झुकना ही पड़ेगा ।” यों तो सिख-प्रयतकों में 
शुरुनानक स्वयं सगीतज्ञ थे उनके साथ द्वी अन्य भक्तों ने भी 'किनब?, 
'ज़िकड़ा', 'मढ्डा! आादि का पर्याप्त प्रचार किया। वेष्णवों में गीत गोविन्द! 
यहाँ भी बहुत छोकप्रिय था । 


मध्यकालीन भरक्तों में विशेष कर बंगाल में 'बुढ्मवा' और 'हँपा' अंतन्य 
कीतन पर आधांरित थे। यों “श्रीकृष्ण कीर्तन! का फिशोष विकाल 'रिसाई 
पंढित? द्वारा हुआ । चौद॒हवीं शतोी का 'क्ृत्तिचास रामायण” तथा काशी राम 
का महाभारत! ये सभी ग्रंथ विशुद्ध संगीत काव्य ही रहे हें। असम के 
वेष्णव संगीत को जीवन-दान देने वालों में श्री शंकर देव तथा उनके शिष्य 
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माधव देव उल्लेखनीय हैं । उनके गीत, नृत्य और वाद्यों का अचार बहुत अधिक 
मात्रा में हुआ । मध्यकाल में चंडीदास और विद्यापति के साथ-साथ जगनश्नाथ- 
दास आदि अनेक वेष्णब कवि संगीत और नृत्य के भी आचाय॑ थे। उनके 
कार्ष्यों तथा काव्य-नाव्यों में संगीत भोर नृत्य का अपूर्च दर्शन द्वोता है । सध्य- 
युग में मिधिछा और पटना दोनों वेष्णव संगीत.के मुख्य केन्द्र थे । गंगा के उस 
पार मिथिरा की अमराहइयों में विद्यापति तथा कतिपय संगीतकार कबियों 
के संगीत मुखरित थे, तो पथ्ने में चिन्तामणि उस युग की प्रमुख संगीतज्ञाओं 
में से थी । 


राजस्थान के ग्वालियर और बूंदावन दोनों संगीत के प्रमुख केन्द्र थे । 
ग्वालियर में यदि राजद्रबारी संगीत का बोलबाला था तो बृंदावन में ठाकुर 
द्रबारी संगोत का। किन्तु दोनों के संगीत में वेष्णवत्ता ओतप्ोत थी। 
राधा-कृण के गान दोनों समान रूप से गाते थे । गुजरात के संगीत में वेंप्णव 
भक्त नारसी मेहता और मीरा दोनों के पद संगीत और नृत्य दोनों में गाए 
जाते थे । गुजरात के प्रसिद्ध नृत्य गरबा में राधा-कृष्ण के दिव्य प्रेम का 
अजस्त्र प्रवाह प्रवाहित है । गरबा नृत्य के साथ यहाँ गरबा गीत भो बहुत 
छोकप्रिय रहे हैं । कहा जाता है कि मीरा भो बूंदावन के पश्चात्‌ गुजरात चली 
गयीं । इसी से उनके पर्दों में शास्तीय राग-रागिनियों के साथ राजस्थानी 
और गुजराती लछोक-घु्नों का मिश्रित रूप रक्षित होता है। स्थानीय लोक- 
गीतों में इनका विशेष महर्व रहा है। इनके राजस्थानी, तप्रज और गुजराती 
में प्राप्त पदों में छगभग ९० रागृ-रागिनियों का भ्रयोग छुआ है। गरबा के 
अनुकरण पर भीरा ने भी जिन गीतों की रचना की उन्हें 'गरबी? कहा जाता 
हु, क्‍योंकि वे पद स्री की भाषा में इष्टदेव के प्रति पति को सम्बोधन करके 
बनाए गए थे । राजस्थानी गरबा में भी इनका विशेष स्थान है। गोस्वामी 
तुलसीदास के समस्त का्व्यों में शाख्तीय और छोक-गोत दोनों की घुर्नों 
का समान रूप से प्रचार रहा है। “विनय पत्रिका! और “गीतावली? के पद 
सदि शास्त्रीय राग-रागिनियों में आवद्ध हैं तो 'रामछाछा नहछुः और “जानकी 
मंगल्य स्त्रियों द्वारा गाए. जाने वाले छोऊ-गीतों में अत्यन्त छोक-प्रिय रहे हैं । 
रामचरित मानस! तो शास्त्रीय जोर छोक दोनों प्रकार के रागी, नु्यों भौर 
नाव्यों में ग्राह्य रद्दा हे । 


इस प्रकार वेष्णव सक्त कवियों में संगीत अपनी चरम-चेतना के साथ 
गुंजित हुआ है । उपासना में उन्होंने केवछ पर्दों को नहीं अपितु संगीत को 
भी स्ोधिक स्थान दिया । 


९७ मध्यकालीन साहित्य में अचतारवाद 
नृत्य 

भारतीय संगीत, गीत, वाद्य और नृत्य तीनों को मिलाकर ही पूर्ण माना 
जाता रहा'है ।* आगे चककर जब इनका व्यापक विस्तार हुआ तब इनके शास्त्रीय 
पक्त का स्वतंत्र रूप से प्रायः समस्त भारतवर्ष में विकास हुआ | गीत और 
वाद्य की क्पेज्षा नृत्य का सम्बन्ध मनुष्य के समस्त संवेगात्मक क्लाँगिक 
व्यापारों से है । मनुष्य का जो प्रवेश भगवान की उपासना में जिस आत्तभाव 
को लेकर होता रहा है। वस्तुतः उन्हीं के द्वारा नाना प्रकार की कला का 
जन्म हुआ-है । यों तो मनुष्य की भाव-प्रकाशन क्षमता जन्मजात है, जिसे 
चह दह्वाव, भाव और देला के द्वारा प्रकाहित करता है। नृत्य भी इसी का 
परिणाम है । अन्य शास्तरों और कलाओं की तरह भारतीय नृत्य भी देवता 
के नृत्य रहे हैं| स्वभावतः इनका सम्बन्ध दिव्य देव-चरिश्रों से रहा है। 
यही नहीं नृत्य के समस्त रूपों की अवतारणा ही शिव भौर विष्णु 
जेसे देवों द्वारा मानी जाती रही है। इसी से शिव यदि 'नट राज! हैं 
तो किः्यु 'नटनारायण! ।' 

शिव-परम्परा में शिव-स्रष्टा, पालक भौर संहारक हैं, अतः उनके नृत्य 
में ये तीन भाव विशेष महत्व रखते हैं। अनेक शिव मंदिरों में वे किसी न 
किसी भावनमुद्ा में ही स्थापित किये जाते रहे हैं। शिव का 'नट राज' रूप 
नृत्यशास्त्र में प्रबन्धात्मक महत्व रखता है। ऐसे तो उनकी एक ही मुद्दा में 
अनेक पौराणिक कथाएँ अभिनीत हो जाती हैं, फिर भी शिव का स्रष्टा और 
पालक रूप विशेष मुद्रार्भो में अंकित रहता है। सती की रूत्यु के बाद उनकी 
शोक मुद्रा अत्यन्त दयनीय हो जाती है। जबतक पावंती का अवतार नहीं 
होता उनकी अत्यन्त अद्भुत मुद्दा में कोई परिवर्तन नहीं दह्ोता । 'प्रदोष 
स्तोत्र” के अनुसार जब भगवान शिव नृत्य के लिए तैयार होते हैं, तव सरस्वती 
अपनी वीणा बजाती हैं, इन्द्र बाँसुरी बजाते हैं, ब्रह्मा ताल देते हैं, छूचमी गाती 
हैं; विष्णु झुदंग बजाते हैं, और सभी देवता चारों ओर खड़े होकर देखते हैं ।* 
इन समस्त देवताओं के नृत्य में रत रहने का रहस्य क्या है ? भारतीय जन- 
जीवन अपनी महत्वाकाँक्षाओं की पूर्ति जिन दिव्य कदपनाओं के माध्यम से 
करता है, उनमें देवताओं का नृत्य भी सम्मिलित है। देवता हमारों कलाग्मऋ 
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१. 'गीत॑ वाद्य तथा नृत्यं चर्य संगीतझुच्यतते ।! 

२. इस ग्रन्थ के आवरण पृष्ठ के चित्र में सटवर विष्णु की विभंगी' ज॒द्रा । भीजित श्ड 
है । यह मूर्ति, चन्द्रेल मूर्ति-करा की देल है | 
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अभिरुचि के दिवास्वप्त हैं, जिनके माध्यम से हमारी समस्त करपनाएँ अपनी 
समस्त दिव्यता के लाथ मानवीकृत होकर साकार होती हैं । 

यदि मानव-नजीवन को गहराई से देखा जाय तो समस्त जीवन ही 
एक कलात्मक अभिव्यक्ति है। किस दिन चह क्‍या करता है इसका तारतम्य 
और तारतम्यहीनता दोनों उसकी कछाभिव्यक्ति के ही अंग हैं। कभी वह 
स्वेच्छा से, कभी अवचेतन मन के प्रभाव से, कभी नियमित अभ्यास द्वारा 
यांत्रिक और स्वच्छुन्द दोनों प्रकार की क्रियाएँ करता है । इन सभी को 
कला की दृष्टि से कछा-व्यापार और कला की अभिव्यक्ति कहा जा सकता 
है। धार्मिक चेतना के अर्थ में मनुप्य अपनी सौन्दर्य-भावना का साक्षात्कार 
जिस प्रकृति में करता है वह सत्ता असीम ईश्वर का ही व्यक्त या अवतरित 
रूप है। अतः स्थूछप्रकृति को जिस अदृश्य आध्यात्मिक चेतना का व्यक्त 
यथा मूर्त रूप कहा जा सकता है, उस प्रकृति का कार्य भी अमूर्त को कलात्मक 
ढंग से व्यक्त या अवतरित करना है। इस अमूतं के मूत्त होने की क्रिया को 
हम अवतारवादी कलाभिव्यक्ति कह सकते हैं। भारतीय नृत्य भी आध्यात्मिक 
'रसो वे सः को मूत अभिव्यक्ति देने का एक प्रयत्न है। प्रेमी के लिए प्रेम सत्य 
है, और दाशनिक के लिए सत्य, उसी प्रकार कलाकार के लिए सौन्दर्य ही सत्य 
है। परम सौन्दय की अभिव्यक्ति जिस रूप में, जिस देवता में मनुष्य करता है, 
वह परम सौन्दय उन्हीं देव-देवियों के रूप में अतिमूर्तित होता है । इस प्रकार 
सौन्दर्य-चेतना मानव मन को सर्वदा एक नव्यतम-कला-बोध प्रदान करती है । 

नृत्य कला की दृष्टि से सारी सृष्टि ही ब्रह्म की नृत्यावस्था है । उसकी 
समस्त क्रियाये देवी नृत्य हैं। विश्व के इसी नृत्यावर्त में मानव भी एक नतंक 
है। मनुष्य की अत्येक मुद्दाएँ, दशाएँ और क्रियाये, जो आत्मशक्ति से 
संचालित हुआ करती हैं उसके देविक नृत्य हैं। इसे हम यों भी कह सकते हैं 
कि स्रष्टा ब्रह्म की ही प्रत्येक क्रिया मानव-स्वभाव की गतिशील क्रियाओं में 
अभिव्यक्त होकर मनुप्य को नृत्य में रत कर देती है । अतः नृत्यसत्रष्टा ब्रह्म की 
पाँच क्रियाओं का परिणाम है--सुष्टि, आविर्भाव, स्थिति, संहार, तिरोभाव और 
अनुग्रह । इन्हीं अमूर्त कार्यों के सूर्त रूप हँ---क्रमशः बहा, विष्णु, रुद, महिश्वर 
ओर सदाशिव। इस क्रम को निम्न प्रकार से भी व्यक्त किया जा सकता हैं --- 

ब्रह्मा, विष्णु, रुप, महिश्वर, सदाशिव 
| | | | 


सृष्टि आविभाव संहार॒ तिरोभाव अनुग्रह 


| 
स्थिति 





९७३८ मध्यकालीन साहित्य में अवतारवाद 


सष्टि सम्बन्धी चार महत्वपूर्ण क्रियाएँ सृष्टि, पालन, साध और संहार 
प्रायः भगवान्‌ की इच्छा से ही होती हैं। अतः ताण्डब का मुद्दा 
शिव का डमरू नाद सृष्टि या पुष्टि का, अग्नि संहार का, द्वाथ को जुद्ाएँ रख 
का भौर उठे हुए हाथ-मोक्ष का प्रतीकास्मक अभिव्यंजन करते है ।! भारतीय 
धारणा में शिव प्रथम नटेश्वर माने जाते हैं इनकी चार प्रकार का संहार 
मूर्ति, दक्षिण मूर्ति, अजुग्रह मूर्ति और लृत्य मूर्तियों में चौथी दृत्य सृ्ति के 
द्वारा भगवान शिव ने जांगिक, वाचिक, आाहाय जीर साध्विक इन समस्त 
भावों के अदर्शन के लिए एक सी आठ नृत्य-भंगिमार्थों की सृष्टि की थी । भक्त 
नृत्य मूर्ति में ही इनके विराट रूप का दर्शन करते हैं-- अभिनय दर्पण! के 
प्रारम्भ सें कहा गया है कि इनका आंगिक समस्त विश्व है---विश्व की समस्त 
भाषा वाचिक है, समस्त नक्षत्न और चन्द्रमा इनके आहाय हैं। पेसे सास्विक 
शिव को नमस्कार करता हूँ ।* तिरुमलुअभरके अनुसार शिव की यह नृश्य+लीला 
भी अवतार-लीछा हो है, जो भक्तों पर अनुगह करने के छिए होती है ।* 
शिव का प्रख्यात नृत्य ताण्डव कहा जाता दे । ताण्डव के सात प्रकार माने 
जाते हैं-.- 
ताण्डव 
| 
आनन्द ही कक त्रीिपू गौरी उम्र 
ताण्डव. ताण्डव.. ताण्डथ ताण्डच ताण्डव ताण्डव 
इन ताण्डवनृत्यों के किए नदराज शिव भेरव या चीरभव्र्‌ के रूप में 
आविभूत द्ोते हैं और पावती--कालिका, गौरी, उसा के रूप में । हस प्रकार 
ताण्डवनृत्य. भी शेच अवतारवाद से सम्वल्तित नृस्य है, जो शिव की 
अवतार-लीछा को नृत्य-कछा की भंगिमाओं में धमिष्यंजित करता है। शिव 
सप्त ताण्डव की तरह विष्णु के दशावचतार भी नृत्य से किक नाठ्य में मान्य 
हैं । अतः दोनों में अंतर यही जान पड़ता है कि ताण्डव में नर्तन क्षधिक्र है 
ओर दकश्ावतार में नाव्य । भारतवर्ष के प्रायः सर्वाधिक नृष्य शिव नृष्य-नाव्य 


अकाक का प्री... ॥उकाब- कम. कह कम 





१. डांस. शिव, प्र. ८७, ( १९५६ सं, ) | २, अभि, दे, हो, £ | 
आह्लिव . भुत्रन :यस्य दाचिके संबवाआयम । 
आहाये चन्द्रवारादि ते नुगः साहित्य; शिवम ॥ 
३, डॉस. शिव. पृ. ८८, ११।. ४. डॉस, इन, ए. ८, भा. सं. इसि पृ, २८०७ । 
शिव ताण्डव को तरह 'काडिय-दमन-नृत्यः और 'गिरिगोवर्धस सृत्यर वो कृष्ण ताण्डब 
नृत्य! भी कहा जाता हैँ । 


भारतीय ललित कल्नाओं में ०३९ 


हैं।! अतः शिव और विष्णु दोनों के द्वारा इनमें इनकी कलात्मक पूर्णता 
चयोतित होती है । दुशख्पककार धनक्षय ने अपनी कृति के आरम्भ में सम्भवतः 
इसी पूर्णता को ध्यान में रखते हुए नटराज शिव और नटनारायण विष्णु 
दोनों की स्तुति की है ।' शिव की सार्तिक भाव सुद्रा की तरह विष्णु के 
नटवत्‌ अवतार भी सात्तिक या सत्वोगुणी अवस्था में ही होते हैं। उनके 
अवताराभिनय को रसानुरूप भी प्रदर्शित किया जाता है । जिनमें दशावतार के 
प्रत्येक रूप विशिष्ट रस के द्योतक हैं--- 


अवतार रस 
१, कृष्ण ने आंगार 
२. राम ना घीर 
३. वामन ना हास्य 
४. परशुराम -- रोद्र 
७५, मत्स्य ल-- करुण 
६, कूम ना अद्भुत 
७, वराह ना बीभत्स 
*८, बुद्ध ध््स्ा शान्त 
५९, नूसिंह नल भयानक 





देमरय या फपाा;/कमकाककाकारमकांकरा# 


१, असि, द. पृ, ८२. नन्दिकेश्वर की 'द्रष्टन्ये नाय्यनृत्ये च पर्वकाके विशेषतः? पंक्ति में 
पथकाल में खेले जाने वाले नाव्य और नृत्य की चर्चा की गयी है । मध्य थुग से ही ये एक 
साथ खेले जाते हैं | नृत्य के साथ कुछ नाव्य भी रहता है और नाव्य के साथ नृत्य 
भी | य्रपि नाव्य रसाश्रित है और नृत्य भावाश्रित । एक में आज्विक अभिनय को अधिकता 
हैं और दूसरे में वाचिक की । यों पू्वे मध्यकारू में रूपक के दस भेद ( नाटक- प्रकरण, 
भाण, प्रहसन, धिम, व्यायोग, समवकार, वीथि, 'अकू, इंहासग ) की तरह नृत्य के भी 
सात रूप प्रचकित थे । प्रासभिक रूप से 'दशरूपकम्‌? पृ. ५ में इस प्रकार दिया हूआ है-- 
डोम्बी शआीगदित भाणे भाणी प्रस्थानरासकाः । 

काम्यं व सप्तनृत्यम्य भेदा रषुस्तेषपि भाणवत्‌ ॥ 

नृत्य 


तक न नननन ज० 3५-3० कम अमन फृननन.. फिनलमानजीत--का३-+-कफल०-+-पम«« “+30>+-३५कब३ 3 


मी गा हि नाग बरस अल हि 

ये सभी भाण की तरह होते है । इसके अतिरित्ता मार्गी नृत्य ( परदार्थाभिनय ) रूप 
गान्न विक्षेप ) और देशी नृत्य ( केबल गात्र विक्षेप » अथवा इनके भेद-मधुर लास्य और 
उद्धत ताण्डव को नाटकों के किये ( नाटकाब्॒पकारक ) उपयोगी माना गया है। 

२. दशरूपक ( चीखम्भा सं. प्र. १, २ । 
नमस्तस्मी गणेशाय यत्कण्टः पुष्करायते। मदाभोगधनध्वानो नौलकण्टरय ताण्डवे ॥ 


६१ स० आअ० 





९५० मभध्यकालीन साहित्य में अवतारयाद 


घर्म पर्व सम्प्रदायों से सम्बद्ध होने के कारण प्रायः समस्त भारतीय 
कछाशों का मूलख्रोत भी अपने उपास्य देवों से सम्बद्ध किया जाता रहा है । 
अतः यद्यपि नृत्य का प्राचीनतम सम्बन्ध शिव से माना जाता रहा है, फिर 
भी वेष्णन मत में उसके मूल डत्स की कथाएं विष्णु से भी सम्बद्ध मानी 
जाती हैं । कद्दा जाता है कि किष्णु ने समुद्-मन्थन के समय शंख बजाकर 
प्रथम नाद्‌ उत्पन्न किया था, जिमसे सात स्व॒रों की उत्पत्ति हुई। वहीं 
अमृत-पान कराते समय उन्होंने मोदिनी नृत्य किया जिससे समस्त दानव 
सम्मोहित हो गये । इस प्रकार नृध्य के प्रथम आाविर्भाव का सम्बन्ध भोहिनी 
अचतार से सम्बद्ध किया जाता दै । 


विष्णु से नृत्य-उत्पत्ति की एक अन्य कथा “विष्णु धर्मोत्तर' में भी कही 
गयी है। उसके अनुसार प्राचीनकाल में समस्त विश्व के प्रल्यालीन हो 
जाने पर जब शेपशायी भगवान्‌ मधुसूदन सोये हुए थे, मधुकेटम के द्वारा 
वेदों के अपहरण द्वो जाने पर, ब्रह्मा ने भगवान विष्णु की स्तुति की और 
कहा कि वेद ही हमारे नेन्न हैं; वेद हमारे परम बल हैं। [वेदों के न रहने से 
मैं अंधा हो गया हूँ । इतना सुनते ही भगवान विष्णु उठकर उस जष्ष में 
अपने सुछलित अंगद्दारों और पेरों से परिक्रमण करते हुए घूमने छगें। उनके 
इस ललित परिक्रमण को देखकर रूकमी जी अनुराग से भर उठी | उन्‍्हेंनि 
पूछा कि यह ललित परिक्रमण करते हुए रमणीय अंग वाऊा कौन था ! 
भगवान्‌ विप्णु ने कमलनेनी लूपमी से कहा कि मैंने मृत्य उम्पन्न किया है । 
सकरण अंगहारों से युक्त परिक्रमण के द्वारा भक्त, नृत्य से मेरी आराधता 
करेंगे । तीनों लोकों की भनुकृति यह नृत्य सुप्रतिष्ठित है। बक्षा से उन्होंने 
कहा कि लच्य-लक्षण के साथ तुम धारण करो। इस प्रकार ब्रह्म ने विष्णु से 
ओर रुद्द ने ब्रह्मा से यह नृत्य अहण किया तथा हसी मृत्य से उन्होंने भगवान्‌ 
विष्णु को संतुष्ट किया ।* ह 

इस प्रकार विष्णु से नृत्य की उत्पत्ति हुईं। इस मसृत्य से दांकर तथा 
देवता भी असन्न होते हैं| पूजा से भी नृत्य श्रेष्ठ है (वि. घ, पु, ३४)२०) श्वर्य॑ 
नृत्य के द्वारा जो भगवान्‌ विष्णु की उपासना करता है, उस पर वे परम प्रसन्न 
होते हैं। उपयुक्त भ्संग से स्पष्ट है कि मध्यकाल्ीीन वेष्णव, नृत्य की 
छोकप्रियता के कारण इसका वेष्णवीकरण करने छगे थे। उन्होंने मृर्य की अमेक 
मुद्राओं और भावामिव्यक्तियों में विष्णु और जवतारों का समावैश किया । 


रा 


दशरूपानुकारेण यस्य माथयन्ति आवका:। नमः सर्बसिद्रे तस्मे विंष्णनें मरताय चे॥ 
१, विष्णु धर्मोत्तर पत्र ३३०, अ. ३४ | 





यारा -॥ ९७७ ४१2७ १ननक# मादक डी). 0/ वतन अाकीक्‍त, 


भारतीय ललित कलाओं में ९५५१ 


अवतारों के नाम पर प्रचलित नृत्य की हस्तमुद्गाएँ और मृत्य 

नृत्य के आंगिक अभिनय में हस्त-मुद्राओं या हस्त-अभिनय का विशिष्ट 
स्थान रहा है। अनेक प्रकार के भावों की भभिव्यक्ति नतंक हाथों और 
अंगुलियों के माध्यम से निर्मित भाक्ृतियों द्वारा करते हैं। यों तो केशिकी 
आदि तृत्तियों का सम्बन्ध भरत मुनि के काल से ही विष्णु से स्थापित किया 
जाता रहा है।' बाद में चछकर पाँचवीं शताबिद के नन्दिकेश्वर ने “अभिनय 
दर्पण! में दशावतारों के नाम पर प्रचलित हस्त-मुद्राओं का उल्लेक्त किया है। 
इनका नाम और क्रम नन्दिकेश्वर ने क्रमश! मत्स्य, कूम, वराह, न्सिह, 
वामन, परशुराम, रामचन्द्र, बलराम, कृष्ण और कल्कि बताया है।ँ 
कालान्तर में अचतारबवादी नाटकों की छोकप्रियता के साथ-साथ इन 
अवतारवादी हस्तामिनयों की संख्या बढ़ती गयी, जिसके फलस्वरूप 
'किष्णुधर्मोत्तर पुराण” के कार तक अन्य देवताओं और भअवतारों के साथ 
विष्णु के अन्य पापदों के नाम से भी विभिन्न नृध्य-अंगहारों का प्रचार हुआ | 
इनमें वासुदेव, संकपंण, अश्चज्न, अनिरूदू, पुरुष, शांख, पद्म, रूचमी, गरुड़, 
खड़, धनुः, चक्र, गदा, हल, कोस्तुस, घनसाछा, नृसिंह, वराह, हयश्षिर, 
वामन, त्रिविक्रम, मत्स्य, कूर्म, हंस, दृत्तात्रेय, परशुराम, दाशरथी, कृष्ण, 
बलदेव, विष्णु, पएथ्वी, नर-नारायण, कपिक जेसे नाम ग्रुद्दीव हुए हैं ।* 
नृत्य-कका में इन आओगिक अभिनयों का उत्तरोत्तर विकास होता गया। 
पूर्ण भध्ययुग तक विभिन्न अवतारों के नाम से स्घतंत्र नृत्य भी प्रथछित हो 
गए थे । शाइदेव ने 'संगीत रत्नाकर' में इनमें से कुछ की चर्चा की है । 
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४, अभि, भा, पृ. १२२ में नृत्य अज्लहार से थुक्त, रस एवं भावधुक्त क्रियामयी, 
मुन्दर बेप से युक्त एवं धक्वार रस से उत्पन्न होने वाली किशिकी? वृत्ति मानी गई है। 
ओर शथ्न्ञारः का देवता भरत मुनि ने “विष्णु? को माना हैं, जिन्होंने केशिको दृत्ति को 
उत्पन्न किया था। अमि, भा. एू. १२६, अ. १, कारिका ४४-४० के पूर्व ला. शा, २० 
/३ ब। छोक उदठत किया है. जिसमे बताया भा # थदि। सुकुमारता से भरे हुए सुन्दर 
दर का सलालन करते हुए जिष्णु लगवबाने ने ऊा आए। सुन्दर करा वी बाँधा उससे 


बंशिकोी बृत्ति की उत्पत्ति हुई 
विचित्रेरज्ञद्दारस्तु देवी छीड। समन्वितें: । 
बवन्ध यत्‌ शदिखापाश केशिका तंत्र निर्मिता॥ 
ने तथ्यों से विष्णु के नतेक रूप थी भी सम्मावना-उपरिथत हो जाती हैं । 
अभि. द. पृ. १११. शोक २१६-२२५। 
३, विष्णु, थे. तुनीय खंड थे. ३२, प्‌, १२७। 


भारतीय ललित कत्नाओं मे ९५३ 


और नृत्य में रस और भाव दोनों की व्यंजना होती है और केव आंगिक 
अभिनय मात्र को नृत्य समझा जाता रहा है। प्राचीन पौराणिक नृत्याँ में 
शिव ओर पाव॑ती द्वारा नर्तित नृत्यों को ताण्डव और छास्य दो भागों में 
विभक्त किया जाता रहा है। ताण्डव पुरुष नृत्य है और लास्य ख््री नृत्य 
जिनके समानान्तर “नारद संहिता! के एुं नुत्य और ख्री नृत्य विदित होते हैं ।* 
ताण्डव पेवछी और बहुरूपक दो प्रकार का होता है और छास्य भी घूरित 
और योवत दो प्रकार का होता है । ताण्डव और छास्य के यदि पौराणिक मर 
रूपों का अध्ययन किया जाय तो स्पष्ट पता चरढता है कि दोनों की अवतारणा 
शिव-अवतार वीरभद्र और पावंती के विभिन्न अवतरित रूर्पों द्वारा होती रही 
है। सम्भव है इस भावना का कुछ सम्बन्ध रंगमंच पर इन दिव्य पात्नों के 
विभिन्न रूपों में प्राकदय से भी रहा हो । क्योंकि कछा की दृष्टि से अवतारबादी 
- प्राकट्य 'नटवत! प्राकटथय ही रहा है। यही नहीं ताण्डव और छास्य दोनों का 
प्रयोजन भी छीछा और उद्धार रहा है । अतः इन नुत्यों को हम अवतारवादी 
नृत्य कद सकते हैं । 

उपयुक्त नुत्यों के अतिरिक्त मध्यकाल में जिन शास्त्रीय न॒त्यों का सर्वाधिक 
प्रचार रद्या है वे हैं दक्षिण के भरत नाटयम और कत्थकल्ी तथा उत्तर भारके 
के कध्थफक और भस्म के मणिपुरी नृत्य । 


भरत नाख्यम्‌ 


भारतनाटय शासख! की रचना करने वाले भरत मुनि भरत नाट्यम? के 
जन्मदाता हैं। तंजोर के असिद्ध मंदिरों में प्रचक्तित होने के पूर्व इस नाट्य को 
'देवदासी-अद्म! कहते थे, किन्तु आज इसे “भरत नाटयम? कहते हैं । नत्य 
एक आहूवान 'गति स्वरम! से आरम्भ होता है, उसके पश्चात्‌ “जाति स्वरस 
में छूदय और ताछ की ध्वनि पर नृत्य आरभ्भ किया जाता है। इसके बाद 
शाब्दमस' में नतक शिव या कृष्ण की भाराधना में मंत्रोच्वार करता है ओर 
साथ किसी किसी विशेष रूप या भावभंगी का अभिनय करता है। इस 
प्रकार इसमें नत्य-कौश ओर अभिनय दोनों सम्मिलित हैं, किन्तु अभिनय 
मुण्य है। इस न॒त्य में गति की सुद्राओं और भावों को अर्थपूर्ण भाषा में 
व्यक्त किया जाता है। इसके बाद आने चाले 'वरणम! में नर्तक के नत्य-कौदल 
का प्रदृर्शन मुख्य होता है। 'गवेली” और 'तिज्लन” में तारूबद्ध पेर चलाने की 
क्रिया होती है ।* दक्धिण भारत में भर्तेन शेल्ली की दृष्टि से इसके पाँच रूप 
प्रचलित हैं, जिन्‍्हेँ निम्न प्रकार से प्रस्तुत किया जा सकता है ।* 
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१. ठछ[म एस, प्‌, ६० । ४. भा. नू. के, ४. १२५ । १२, उस इच, पृ. १३४। 


९५७ मध्यकासीन सादित्य में अधतारवाद्‌ 


भरतसाटदथम्‌ 


| नरक अमल 
जाए आए ७ 

सदिर कुचिएपुण्डी भागवत मेकानाटक कुंजी मोहनी अद्वम 

इनमें सदिर वस्तुतः प्राचीन 'दासी अट्टम या छिन्न मेलम! है। मन्दिरों 
में देवदासियों द्वारा यह नृत्य, नत्त भौर नत्य दोनों प्रकार से किया जाता था । 
इसका में शब्द्म, पद्म, जवेली, कीतनम्र, श्कोकम, वरणम, भौर 'स्वराजति” 
समाहित रहते हैं । 

भरत नादयम्‌ के उपयुक्त रूपों में से भधिकाँश विष्णु, शिव, राधा-कृष्ण 
ओऔर स्थानीय मंदिरों के असिद्ध अर्चाविग्नहों ( शटऐग, व्यंक्टेश्वर ) के प्रत्ति 
बनाए गए पदों पर आधारित हैं । भक्ति रस द्वी इनका भी मूछ स्वर रहा है । 
वेष्णन और शेव मन्दिरों में प्रचकित ये नृत्य वस्तुतः नाट्थ-नुत्य हैं । नतंक 
(रामायण!, 'महाभारत', 'श्रीमद्भागवत' के प्रसिद्ध चरितनायकों की अनुकृति 
विभिन्न नृत्य-भावों में प्रदर्शित करता है।? भरत नाट्य की प्रमुख विशेषता है 
संचारी भावों का प्रयोग । नाटय शास्त्रों में रस का उद्दीपन करने वाले जितने 
संचारी भाव हैं उन सभी की आंशिक अभिव्यक्ति इन नुर्त्यों में मिछती है। 
हन भसावाभिनयों में दशावतारधारी शेपश्ञायी विष्णु श्रीरंगम्र के प्रति सतुति- 
गान, नत्य, ताल और भावामिनय के माध्यम से व्यंजित किए जाते हैं । 
धभरत नाट्यम्‌! के अनेक रूप राधा-कृष्ण की प्रेम छीलार्भों पर शाधारित हैं । 
विशेष कर आन्ध्र प्रदेश का प्रिय नाटथ कुचिपुदी, भागवत मेछा या मेझा नाटक, 
श्रीकृष्ण-लीछा प्रधान गीति नाटथ हैं । कुचिपुदी को मूछ रूप में 'भागवतुलु' 
के ही अन्तर्गत माना जाता है, जिसके माध्यम से भागवत की रोचक कथार्ये 
प्रस्तुत की जाती हैं। अज्वार में वियोग की भावना जो वेष्णवी भक्ति का 
पसुख रूप रही है, इन नतंकों में विशेष कोकप्रिय है। कुचिपुडी में कृष्ण- 
कथा के अनेक प्रसंग ग्रहीत होते हैं। इनमें सिद्धेन्दर योगी द्वारा छिझ्ा हुआ 
धामा कएपस्‌! या 'पारिजातम? अधिक लोकप्रिय हैं। तीथ नारायण यति ने 
कृष्ण लीला तरंगिणी' नामक काव्य की रचना की इस काव्य के घोछ नत्य 
का भी संकेत करते हैं । इस कृति के भभाव से कुचिपुद्धी का नस्य-अंद्रा श्षरिक 
हृढ़तर हुआ । कुचिपुडी के न॒त्याभिनय का विकास ऋमशः सध्ययुगीन वैष्णव 
गीति नाट्थों पर होता गया। 'गोझकदपम” नामक नत्य-संयोजन में एक 
पवालिन तथा ब्राक्षण का संलाप दिखाया गया है, जिसमें दर्शन तथा भक्ति 
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भारतीय लत्नित कलाओ में श्ण्ण 


के अनेक तस्वों का प्रतिपादन है। उत्तर भारत की कृष्ण-लीछा में अभिनीत 
होने चाके गोपिका-उछुव सम्वाद की तरह यह प्रतीत होता है। इसके अतिरिक्त 
कुचिपुडी तथा 'भरत नाटयमस” के अन्य रूपों में 'दक्ावतार-नृत्य” सी एक 
लोकप्रिय वेष्णव नृत्य है, जिसमें विष्णु के दुशों जवतारों की भक्तिमयी नृत्य- 
नाटथ लीला प्रस्तुत की जाती है । जयदेव की 'अष्टपदी” ने भी इस नृत्य नाट्य 
को समृद्ध होने में विशेष योग दिया । 

तमिलनाड में 'कुचिपुडी' के समानान्तर 'भग़वत मेरा नाटक! जेसे नृत्य- 
नाठ्य का विशेष प्रचार रहा है। तंजोर के प्रसिद्ध मंदिरों से सम्बद्ध ब्राह्मण 
परिवारों द्वारा नृत्य-नाव्य अपनाए गए हैं। व्यंक्टेश्वर शास्त्री द्वारा लिखे गए 
बारह गीतिनाठ्य ही इनके एक मात्र उपजीव्य हैं। भरत नाव्य के रूपों का 
उत्तर मध्य काल में भी विकास हुआ दै। पर उपयुक्त विवेचन से यह स्पष्ट 
है कि “भरत नाव्यः चेष्णव गीति-नाठ्यों था बृत्य-नाव्यों ले भनुप्राणित रहा 
है, जिनमें अवतारों की लीछा का अभिनय भक्ति-रस"निष्पत्ति का अमुख 
रुचय रहा है । 


कथकल्नी 

दक्षिण भारत के अत्यन्त छोकप्रिय शास्त्रीय नृत्यों में से रहा है । विशेषकर 
मलवार, केरल का मुख्य नृत्य है। दुक्षिण की मलयाकूम भाषा में 'कथा” का 
अथे है 'कहानी” भौर 'कली! का अर्थ है खेल ( केकि? का सम्भवतः अपअंश ) 
अतः कथकलि का ताप्तय होता है. कहानी का वह रूप जो खेल या नृत्य द्वारा 
व्यक्त किया जाय। इस दृष्टि से यह एक कथात्मक नृत्य है। इसमें नतंक 
भाव-भंग्रिमा, वेश-विन्यास, भआकृति-विन्यास तथा सुद्रा और ऋुरत्यों के बल 
पर किसी? पौराणिक कथा का दिग्दर्शन कराता है। पहले इसे 'रमानाथम! 
कर्थात्‌ श्री राम की कथा कहते थे। इससे छगता है कि यह मूक रूप में 
अक्तार चरितात्मक नृत्य ही रहा है। १७ वीं शताब्दी में दक्षिण के प्रसिद्ध 
नतेक केरछ तद्या ने इसे वर्तमान स्वरूप दिया। ओर राम बह्मा ने समस्त 'राम 
चरित”ः का अभिनय किया ।* जब एक धार्मिक नतंक अपने इृष्टदेव के सामने 
नृत्य करता है, वह उस अवस्था को तब॒रूपता की अबस्था त्तक ले जाता है । 
कथकली नृत्य में भी मूक निवेदुन की भावना निहित रहती हे । यों यह नृत्य 
केधक मूक अभिनय, आद्याये, द्वाव, भाव, हेला तथा विविध रसों और भावों से 
युक्त नृंत्य-नाव्य है। इस नृत्य की २४ मुद्राएँ ही उसकी अभिव्यक्ति की वर्ण- 
मालाएँ हैं और ५०० भाकृति-विधान उनके सहायक माध्यम हैं ।* 
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४ भा, झ्ू. कक श्य्द्ू | २, आ. क्रश्व, पृ, र्८ | 


९७६ मध्यकालीन साहित्य में अवतारवाद 


कथकली को दो भागों में विभक्त किया जा सकता है--लोक दुत्य और 
लीछा (नागरिक) नृत्य । छोक नृत्य फसल के महीनों में सामूद्दिक प्रार्थनाकाश 
में वर्षा के निमित्त होता है और लीला नृत्य नागरिकों में प्रचलित है, जिसका 
मुख्य काय है देवताओं को प्रसक्ष करना । केरक के नम्बूदी पंडित इस 
कथकली के मूछ आधार हैं । 'रमानाथर! की कथा के भाधार पर श्री कोत्तरक्कर 
ने 'राम जन्म' से लेकर 'रावण-चध”ः तक जाठ घटनाओं का नृध्य-नाव्य प्रस्तुत 
किया । इन नुृत्यों की शोली 'भरत नाव्य शास्त्र” पर ही आधारित है। इस 
प्रकार कथकली में पुक ओर तो मलावारी छोकगीतों के तत्व हैं और दूसरी ओर 
भरत की कलात्मक शैली से युक्त होकर उनका रूप शास्त्रीय हो उठा दै। 


सोलहवीं शताब्दी में 'रमानाथम्‌! की ही अनुकृति पर 'कृष्णनाथम! का 
उद्भव हुआ । 'कृष्णनाथर्‌! के रूप में विकसित नृत्य-नाव्य गीत गोविन्द! 
बहुत मिलते-झुलते हैं। यों द्वावचकोर की का पर 'गीत गोबिन्दः का 
प्रत्यक्ष अभाव पहले से भी था ।* कथकलकी अभिनय और मुद्रा की द्रष्टि से 
अपने पूर्वतर्ती नाव्य 'चक्रियर कथु” तथा 'कुटियह्ठम' से बहुत प्रभावित हैं । 
कथकली मध्यकार का एक बहुरूपात्मक नृत्य नाव्य है। यह अपने भाप में 
एक मूर्तिमान कला है, क्योंकि इसकी अभिनय-कलछा में नृत्य, गीत, काव्य 
और चित्र सभी का अपूर्व सिश्रण रहता है। ऐसे तो अब इनके धर्म निरपेश्ष 
रूप का भी विकास हुआ है, किन्तु कथकली नृत्य मु रूप में धार्मिक भौर 
अद्वधार्मिक रहा है। धार्मिक नाव्यों में 'मगवती पहु”, 'तिय्यटु” पन, पट और 
अन्य नाव्य प्रायः देवस्थान या संदिरों में अभिनीत होते हैं ।' कुट्दुं, कृष्णनाथस्त 
संघक्ककी भी धार्मिक-साहित्यिक लृत्यों में माने जा सकते हें। कथकरछी में प्रयुक्त 
होने वाली 'पटक मुद्गा' में अचत्तारवादी प्रतीक व्यंजना दीख पढ़ती है । इसकी 
उत्पत्ति तो ब्रह्मा से मानी जाती दे किन्तु यह यथार्थ रूप में विजय का प्रतीक 
है। इस मुद्दा का विकास सम्भवतः ध्वज से हुआ है। आजचीन दक्षिणी चित्रों 
में ४? आकृति क्रे ध्वज मिलते हैं । इनका ऊपरी खुला भाग ईश्वर को व्यक्त 
करता है भौर नीचे का भाग प्ुथ्वी को, जिसका तात्पर्य है--रक्षा । इस प्रकार 
इस प्रतीकार्थ के अनुसार भगवान द्वारा एथ्वी की रक्षा में जवतारवादी 
प्रयोजन की भावना स्पष्ट प्रतीत होती दै। अन्य मुद्रार्भों में द्विरख्पात्मक 
'करक' मुद्रा भी विष्णु, कृष्ण, बकभद्र, राम इत्यादि की मुद्रा मानी जाती हैं । 
इन तथ्यों कं अध्ययन से स्पष्ट है कथकली के उद्धव, आधार और विकास तीनों 
सें अवतार कथाओं का हाथ रहा दे। इसमें रामलीछा की नाव्याव्मक या 
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भारतीय ललित कलाओं में ९५७ 


अमभिनयात्मक रुपरेखा नृत्यात्मक भमिनय के द्वारा प्रतीकात्मक व्यंजना 
से पूण है । 


रास ओर उससे प्रभावित नृत्य 

शिव द्वारा उन्नावित नृत्यों के अनन्तर भारत के प्राचीन सांस्कृतिक नृत्यों 
में रास का भी प्रमुख स्थान है। नागर प्रभाव से दूर रहने के कारण यद्यपि 
इसका रूप अधिक: शासत्रीय नहीं हो सका,] किन्तु ग्रामीण वातावरण में 
विकसित लोक-नृत्य होते हुए भी कतिपय शास्त्रीय नुत्यों का जनक रहा है। 
देवासुर संग्राम से सम्बद्ध दुष्ट-दमन का अवतार-कार्य श्राचीन कार से ही 
एक सामूहिक, जातीय या राष्ट्रीय उपलब्धि रहा है। जतः भअवतारवादी 
विजयोपलकब्धि एक सामूद्दिक या राष्ट्रीय संकट से मुक्ति की कथा रही है, 
जिससे विवृत होते ही किसी भी प्रकार का राग-रंग होना स्वाभाविक रहता 
है। रास भी स्वच्छुन्द ( [श0779700 ) ग्रोपी-क्ृष्ण प्रेम के वातावरण में 
विकसित एक नात्व्र नृत्य रहा है। 

इसकी प्राचीन विस्तृत रूपरेखाओं में हम “विष्णु पुराण! (श्री शताब्दी ) 
का रास-क्रीड़ा को के सकते हैं। उसका विश्लेपण करने पर यह्ट दो रूपों में 
मुख्य रूप से छक्षित होता है। प्रारम्भिक अंश गीति नाव्य श्रतीत होता है, 
जो एक अकार की कृष्णलीछा ही है और उत्तरवर्ती अंश नृत्य के रूप में प्रतीत 
होता है। इस रास के नायक लीलापुरुषोत्तम कृष्ण “वेणु-गान में रत” नृत्य- 
वाध्-विशारद माने जाते रहे हैं ।* “विष्णु पुराण” के अनुसार इन्ह्र पर विजय 
पासे के उपरान्त श्रीकृष्ण की रम्यगीत-ध्वनि सुनकर गोपियाँ तत्कारू 
उनके पास चक्की आायीं ।* वे सब उनके ध्यान में छीन थीं। 'रासारमस्भ” रस 
के लिए उत्कठित समस्त ग्रोषियों को श्रीकृष्ण ने , शरत्‌ पूर्णिमा की रात्रि 
में सम्मानित किया ।) थोड़ी देर के लिए श्रीकृष्ण के अन्यन्न जाने पर गोपियाँ 
कृष्णछीछा की नाव्यानुकृति करती हैं। एक कद्दती दै--'मैं ही कृष्ण हूँ; 
देखो, केसी सुन्दर चाल से चलता हूँ; तनिक मेरी गति तो देखो ।” दूसरी 
कहने छगी--क्रष्ण तो में हूँ” अहा ! भेरा गाना तो सुनो ।! कोई अन्य 
भुणाएँ ठोक कर बोल उठी--धरे दुष्ट कालिय ! मैं कृष्ण हूँ, ठहर तो” ऐसा 
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१. स्व॒रमेल, कछानिधि: ४. १७-२, ४-५ | 
भगवानथ गोविन्दों गोपिका वृन्दवन्दिताः | वेणुगासरतो निर्त्य नृत्यवाथविद्यारदः ॥ 
गोपिकामण्डले क्ृष्णो रासक्रीडा विछासक्ृत्‌ | गोपी गोपाल गोप्रीत्य॑ वेणुवादनमातनोत ॥ 

२. बिं. पु. ५-१३, १७ | 

३. वि. पु, ५-११, २३ में सर्वप्रथम यहीं । “रासारस्मरसौत्सुकः का प्रयोग हुआ है। 


ध्ण्द् मध्यकालीन साहित्य में अवतारवाद 


कह कर कृष्ण के सारे चरित्रों का लछीलापूर्वक अनुकरण करने छगी। भौर 
किसी दूसरी ने कहा--अरे गोपगण ! मेंने गोवर्धव धारण किया है, तुम 
वर्षा से मत ढरो, निश्शकू होकर इसके नीचे आकर बेठ जाबो! । कोई दूसरी 
इसी प्रकार क्ृष्णछीछाओं का अनुकरण करती हुई कहने छगी--'मैंने 
घेनुकासुर को मार दिया है, अब यहाँ गौएँ स्वच्छुन्द होकर विचरें ।” इसके 
अनस्तर गोपियाँ श्रीकृष्ण या किसी 'कृतपुण्या मदाऊसा” गोपी के साथ चलरूने 
वाली अभिसार-क्रीड़ा का सूच्य दृश्य के रूप में वर्णन करती हैं ।' जिसने 
सम्भवतः बाद में चकछ कर कृष्ण भक्ति सम्प्रदायों में रहस्य-क्रीडा का रूप 
घारण कर लिया । इसी बीच पुनः श्रीकृष्ण प्रकट द्वोकर गोपियों के साथ 
मिल कर रासोचित रासमंडक की संयोजना करते हैं । परस्पर एक-दूसरे का 
हाथ पकड़ कर एक मंडलाकार धृत्त बन जाता है, ओर गोपियाँ नूपुरों की 
झनकार के साथ केवछ कृष्ण का टेक.देकर गीत गाती हैं, जब कि कृष्ण शरद 
ऋतु सम्बन्धी गीत गाते हैं । कृष्ण के लिए श्रयुक्त 'रासगेयं जगौ कृप्णों 
यावत्तारतरध्वनिः” से छगता है कि इस गीत-नाव्य-प्रधान नृत्य में रास-गीत 
उच्च स्वर से गाया जाता था।” कृष्ण के आगे जाने पर गोपियाँ उनके 
पीछे जातीं और लौटने पर सामने चलती, इस प्रकार अनुकोम और प्रतिकछोम- 
गति से श्री हरि का साथ देती थीं ।* 

इस प्रसंग वृत्त का अध्ययन करने पर स्पष्ट पता चलता है कि रास 
अवतारोपरूब्धि के उपरान्त होनेवाला नाव्य-नृत्य था। प्रारम्भ में अवतार 
श्रीकृष्ण की अवतार-लीछाभ्ों के अभिनय होते थे और बाद में उसी क्रम में 
रास-नृत्य की संयोजना की जाती थी। क्षागे चछकर हम देखेंगे कि इस 
रास के आधार पर प्रायः समस्त भारतवोष में नाव्य-लृत्यों का प्रचार हुआ 
तथा शासत्रीय और लोक-परक दोनों प्रकार के नृत्य विभिन्न झेन्नों में 
प्रचछित हुपु । 


मणिपुरी द्ृत्य 
भारतवर्ष में मणिपुर एक ऐसा क्षेत्र है, जिसका नाम ही भणिपुरी नृत्य से 


सम्बद्ध है । यद्यपि मणिपुर वृन्दावन से बहुत दूर है तथापि रास-छीछा का शास््ीय 
रूप जोर चरमोस्कर्ष इसी अदेश में ऋृष्टिगत होता है। कहट्दा जाता है कि 


एक बार महारास में गोपियाँ नृत्य कर रद्दी थीं, नटराज शिव ने उस नृत्य 





१२६ वि. पु. ७५-१३-२२०-२५९ | ४. वि. पु. ५, १३, है 0-४२ |। 
३. वि. पु. ५, १३, ५६ । ४. वि. पु. ५, १३, ५७ | 
ग़तेइनुगमर्न चक्रुवलसे सम्मुख यथुः | प्रतिकोभानुलोमास्यां भेजुर्गोंपाइना हरिस' ॥ 


हाज्क्प 


भारतीय लत्नित कलाओं में ९ष्९, 


को देखने की भनुमति कृष्ण से माँगी। श्रीकृष्ण ने उन्हें केवल रास-छीला 
की ओर पीठ कर सुनने की अनुमति दी। उस स्थिति में रहने पर भी 
महारास की नृत्यक्ीछा, घुंधुरुओं, शुदंगों और वंशियों की ध्वनि से शिव 
इतने सम्मोहित हो गये कि वे श्रीकृष्ण का चचन-पालन करना भूछ गए । 
शिव ने तत्काल ही पार्वती के साथ रास रचाने का निश्चय किया और 
मणिपुर ही उनके किए उपयुक्त स्थान विदित हुआ | 'पेंगा! ओर 'पेना? का 
वादुन आरम्भ हुआ तथा शेषनाग की मणि से सारा प्रदेश आलोकित हो गया 
तभी से इस प्रदेश का नाम मणिपुर पड़ा । 

यों तो मणिपुरी का प्राचीन नृत्य 'छाइदरोबाः रहा दे । यह एक फसल 
नृत्य है, जिसे हम सामूहिक ग्राम-नृत्य भी कह सकते हैं, जिसमें सारा गाँव 
धरती की उपजाऊ दाक्ति के लिए मंगक-कामना करता है । पंद्रहवीं शताब्दी 
के छग़मग, महाप्रभु चैतन्य हारा जब मणिपुर जेन्न में वेष्णव धर्म का प्रचार 
हुआ; उस समय एक बार फिर समस्त मणिपुर नामकीतन, छीकछा, रास से 
अनुरंजित होकर राधा-कृष्णमय हो उठा । संजीरा, करताछ, खोल ( मणिपुरी 
झुदंग ) के वादन से संचरित होनेवाका यह नृत्य अभिनव रख-सूष्टि की 
समता से सम्पन्न है। 'लाहदरोबा? के सदृश रास-लीछा भी जनता में अत्यन्त 
प्रचक्तित एवं छोकप्रिय रहा है । 

परन्तु इसमें भाग लेने वाले नरतंकों के लिए नृत्य, संगीत तथा अभिनय 
में पारंगत होता आवश्यक है। राख-लीला में गाने के किए विशिष्ट गायक 
निमंत्रित किये जाते हैं। रास नुत्य सीखने के किए मणिपुर की अनेक युवतियाँ 
शिक्षित व्यक्तियों से शिक्षा-प्रहण करती हैं। इसलिए रास-लीला में भाग 
लेने वाले कुछ विशेष नरतंक ही हुआ करते हैं । रास-न॒त्य के लिए 'रास-मण्डल? 
का निर्माण किया जाता है, जिसमें विभिन्न स्थानों से एकन्न रास-मंडलियाँ भाग 
लेती हैं। इसका कार्य-क्रम छुःसात घंटे तक 'चकता है तथा बीच-बीच में 
अभिनय और सम्वाद भी चलते रहते हैं। कृष्ण का अभिनय कोई किशोर 
बाकक तथा राधा भौर उनकी सखियों का अभिनय कुशल नतंकियाँ किया 
करती हैं | यहाँ रास-लीछा के चार प्रकार विशेष उल्लेखनीय हैं, वसंत-रास, 
कुंज-रास, महा-रास, नुत्य-रास--- 


रास 





वसंत-रास कुज-रास अद्धा-रास नित्य-रास 
(चैशाख-मास) (अख्विन-्मास) (कार्तिक-सास) (सभी-समय) 
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घूंदावन का रास-न॒त्य शरद-ऋतु में द्ोनेवाला नुत्य रहा दे। किन्तु यह 
चसनन्‍त रास मणिपुर जेन्न में वसंत-ऋतु या वेशाख में हुआ करता है। 
इसी प्रकार कुंज-रास आख्विन में, महा-रास कार्तिक में त्था नित्य-रास सभी 
अवसरों पर हुआ करता है । वसन्‍्त-रास में मानवती राधा को कृष्ण मनाने 
का प्रयास करते हैं। वे राधा के समझ आत्मसमपंण करते हैं और राधा 
उन्हें पुनः जमा कर स्वीकार कर छेती हैं। ऊुंज-रास राधा और कृष्ण का 
संयोग-प्रधान नृत्य है, इसमें विश्न॒ंभ श्ंगार का छुहत्‌ प्रदर्शन नहीं होता । 
महा-रास में राधा और क्ृष्ण का रूप विरद्द प्रधानरहता है । राधा बिछुड़े कृष्ण 
के वियोग में आ्राण त्यागने का निश्चय करती हैं और अंत में उन्हें पुनः कृष्ण 
की प्राप्ति होती है । नित्य-रास में राधा और कृष्ण की विरह्द और मिछन-लीछा 
को प्रदर्शित किया जाता है। दाशंनिक दृष्टि सेये समस्त छलीलाएँ भाश्मा 
और परमात्मा के मिक्षन और विरह की प्रेरणा से उद्पेेरित रही हँ। ये रास 
छीलाएँ वर्ष में तीन या चार बार आयोजित हुआ करती हैं । 

रास के अतिरिक्त अन्य अवतारवादी नुस्यों में कृष्ण-बकराम नुत्य, 
गीतगोविंद न॒त्य, अबीर न॒त्य, अभिसारिका नुत्य, बॉँसुरी नृत्य भी विशेष 
छोकप्रिय रहे हैं । आसाम के लीला-प्रधान नुस्‍्यों में 'भावना! नुत्य भी विशिष्ट 
स्थान रखता है। यह मूलतः शास्त्रीय 'दशावतार-सृत्य! से अजुप्राणित जान 
पढ़ता है। नृत्यारम्भ में सूत्नधार विष्णु भाराधना करते समय दुशायतारों का 
भी स्तुतिगान करता है । 

उपयुक्त नृत्यों की रूपरेखा से ऐसा प्रतीत होता है कि मणिपुरी को 
शासत्रीय रूप देने तथा कोकप्रिय बनाने में कृष्णावतार और क्ृष्ण-लीका का 
विशिष्ट योगदान रहा है। 


कत्थक नृत्य 

हिन्दी साहित्य का रीतिकाछ केंवक कविता की इष्टि से ही रीतियादी या 
अछंकार-प्रधान नहीं था अपितु उस्र काछ की समस्त कछाभों में अर्छंकृति 
व्याप्त रही है । उस युग की नृत्य, चित्र, मूर्ति, वास्तु समस्त कारों में हम 
अछंकरण या साज-सज्ना की मनोजूत्ति पाते हैं। विशुद्ध शास्त्रीय सुत्पों में, 
सुगलराज द्रबारों में विकसित कत्थक नृत्य भी कछाभिश्यक्ति की समस्त 
रीतियुगीन विशेषताओं से -समाविष्ट है । उस युग की नृध्यरचना 
आवेशन में मिबद्ध होकर जिस प्रकार उन्मुक्त थी, बेसे ही 'र्याक्! के रूप में 
संगीत भी रागबद्ध तानों या भालापों के रूप में विकसित हुआ | थुग की 
बदली हुई परिस्थितियों में थे वक्र और कूट तानें तथा विकछम्बित या हुल- 
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गमक तानों की आवश्यक भरमार आधुनिक जन-मन को आहछोढद़ित नहीं 
कर सकी । कव्थक नृत्य भी एक सामान्य गत” पर उपनियबद्ध तालप्रधान 
नृत्य है। नृत्य के ही माध्यम से रागों के 'ख्याछ! या कल्पना का अपेक्षित 
विस्तार किया जाता है। ताण्डव और छास्य का और राधा-कृष्ण नृध्य का 
एक भपूर्व मिश्रण दीख पड़ता दे |* केवल राजद्रबारों ओर नगरों से ही 
सम्बद्ध रहने के कारण इसका शास्त्रीय रूप सुरक्षित रहा, यह कभी छोकपरक 
नहीं हो सका। रीतिकाल 'राधा धौर कन्हाई के सुमिरन के बहाने! का 
युग रहा है। शा्ख्रीय संगीत और नृत्य और चित्र इन सभी में राधा-कृष्ण की 
लीलाएँ उनका प्रधान आधार रही हैं। कत्थक नृत्य में भी राधा-कृष्ण के 
अनेकविध जटिक नृत्य हुआ करते हैं, जिनमें पटविन्यास तथा अन्य तीम 
शारीरिक भंगिमाएँ और मुद्राएँ भिन्न-भिन्न सावनाओं का प्रदर्शन करती हैं ।* 
कृष्ण, उद्धव आदि के गोपियों के प्रति आचरण आदि के भी चित्र इस नृत्य में 
अनेक प्रकार से व्यक्त किए जाते हैं। इसके अतिरिक्त राधा और कृष्ण की 
अनेक रूपक कथाएँ घटनात्मक दृश्यों के साथ कव्यक-नृत्यों में प्रचकषित हैं । 
नलिनकुमार गाँगुली के भन्नुसार कत्थक नृत्य भी भारतीय वेदान्त दशन के 
प्रत्यय पर जाधारित है। कहा जाता है कि अल्वेतवाद के 'सोहं! की मधुरता 
कत्थक नृत्य में व्यंजित होती है। लगभग १२वीं शती के बाद अन्य 
कछाओं के साथ इस नृत्य पर भी वेष्णव धर्म का प्रभाव पड़ने छूगा था। 
जिसके फलस्वरूप कत्थक नृत्य में भी राधा-क्ृष्ण-नृत्य की शेली तथा उसकी 
अनुकृतियों और भंगिमाओं का पर्याप्त समिश्रण हुआ | यदि यह कहा जाय 
कि क्ृष्ण-नृत्य ही मध्ययुगीन कल्थक नृत्य सें राजद्रबारी नृध्य हो गया तो 
कोई अत्युक्ति नहीं होगी ।_ 

उपयुक्त विवेचन से यह स्पष्ट है कि श्रायः सभी शास्त्रीय न॒त्यों के विकास 
और विस्तार में अवतारवादी उपादानों का विशिष्ट अवदान रहा दे । प्राचीन 
एवं मध्ययुगीन प्रेत्चक, आइहक या सहृंदय ऐदहिक आनन्द की पूर्ति के साथ 
पारमार्थिक आनन्द का भी रूचय रखते रहे हैं और यद्द कार्य अवततारवादी तथ्यों 
के उपकरण का योग मिलने पर अधिक सहजसाध्य हो गया । इसमें सन्देह 
नहीं कि शेव, वेष्णण आदि धर्मों एवं सम्प्रदायों ने अपनी छोकप्रियता 
और व्याप्ति की भी चूद्धि की। किन्तु यह उनका एकमान्न रूच्य नहीं था। 
उनकी दृष्टि में सक्ति-आच और रस को अधिक उद्दीघ्त और संवेगाव्मक बनाने 
के लिये दिव्य भावों का मानवीकरण और मानची भा्ों का वैवीकरण एक 
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मात्र मार्ग था। अतः कला के चेन्र में अवतारीकरण को हम निम्न प्रकार से 
भी देख सकते हैें---- 

दिव्य सार्वो. का मानवीकरण-> अवतारीकरण <-मानवी भार्ों का बेबी- 
करण । अतः विभिन्न कलाओं की अभिव्यक्ति के च्षैत्र में नागर और आश्य 
अथवा शाख्रीय और छोक दोनों स्तर पर मान्य हुईं। 


लोक-नृत्य 

नागर एवं शास्त्रीय नृध्यों के भतिरिक्त ग्रामीण भारतवष का सच्चा स्वरूप 
उन स्थानीय वैशिष्टर्यों से अनुप्राणित मध्ययुगीन लोक-लुर्ध्यों में प्रतिविग्बित 
होता है, जो उसकी देन्यजढ़ित मुखाकृृति में हास, अह्ृह्ास, उन्माद भौर 
तन्‍्मयता की रेखाएँ उभार देते हैं । नगाड़े या ढोछक पर ताक पढ़ते ही उनकी 
समस्त मुद्राएँ रससिक्त हो जाती हैं। उन नृत्यों में हास, उन्नास, क्रोध, 
आवेश, शोौर्य॑-प्रदर्शन, वीरता इन सभी का मूर्त रूप इृष्टिगोचर होता है । ये 
भारतीय जन-मानस की आमोद-बृक्ति या छीछा-बृत्ति ( ?]8ए7 [78४7७ ) 
का ही प्रतिनिधित्व नहीं करते, अपितु इनमें धार्मिक आस्था और विश्वास का 
भी पूर्ण दिगद्शन हुआ दै । 

यद्यपि स्थानीय लोक-नृत्यों में जातिगत अथवा परम्परागत विशेषताएँ 
अधिक मूर्त हैं, साथ ही शेव, शाक्त और तेष्णव धर्म की अचतारचादी कथाओं 
पर जाधारित अनेक ऐसे नृत्य हैं, जिनका प्रसार भारतवप के कोने कोने में 
राष्ट्रीय स्तर पर रहा दे । इस दृष्टि से यदि हम रामक्षीका भौर क्ृष्णक्षीक्षा 
को ही ले, तो पंजाब से आासाम तक और हिमारूय से कन्याकुमारी तक ये 
अपने स्थानीय रंगों में अनुरंजित द्दोकर व्याप्त हैं। दुष्धिण भारतवर्ष में देव- 
दासी और ब्राह्मणों द्वारा किये जाने वाले शास्त्रीय नृस्यों के अतिरिक्त उनके 
अनेक छोकपरक रूप भी दृद्धिण में प्रचलित हैं। हम देश भर में फैले हुए 
इन नृत्यों को निश्न रूपों में विभाजित कर सकते हैं :--- 


भारतीय अवतारवादी छोक नृत्य 
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दशावतार-नृत्य रामछीछा-नृत्य. कृष्णलीछा-नृत्य अस्य अवतार नृत्य 


७७७७७ अर अंक 988३ है 


रास नृत्य. राधा-कृष्ण कलिय दमन, कंस अघ 
दानकीका आदि 


भारतीय ललित कल्ाओं में ९६३ 


दशावतार-चत्य 

अवतारवादी नृत्यों में दशावतार नृत्य विशेषकर देश के अनेक राज्यों में 
प्रचलित रहा है। महाराष्ट्र का अत्यन्त कोकप्रिय नृत्य है। महाराष्ट्र 
में इसे 'दशावतारः या “बोहद” नृस्‍्य कहते हैं।* महाराष्ट्रीय पद्धति के 
अनुसार इस नृत्य-नाट्य में भी सूत्रधार सर्वप्रथम रंग-संच पर गणेश और 
सरस्वती की वन्दना करता है। महाराष्ट्र के विभिन्न स्थानों में इस नृत्य- 
नाटथ पर स्थानीय रंग भी पूर्ण रूप से चढ़ चुका है, फिर भी समस्त 
दशावतार नृत्यों के प्रकार महाराष्ट्रीय जनता को उद्धार और छीलापरक तुष्टि 
प्रदान करते हैं। इन नृध्य-नाव्यों में विभिन्न अवतारों का अभिनय करने वाले 
पात्न बड़े उत्साहपू्वक नृत्य करते हैं। दशावतार नृत्यों में प्रायः रोड, वीर, 
भयानक, अद्भुत सभी का प्रदर्शन होता है। विशेषकर नुसिंह बने हुए पात्र 
रंगमंच पर बड़े रौद्द-अभिनय के साथ प्रवेश करते हैं । इसी प्रकार इस नृत्य 
में राम-रावण का युद्ध भी बड़े भयानक ढंग से प्रस्तुत किया जाता दै। 
कभी-कभी तो उनका यह युद्ध घंटों चछता रहता दे । यह धार्मिक आस्था 
और विश्वास संयुक्त नृत्य-नाव्य है क्योंकि इस नृत्य के दशक अवतारों का 
अभिनय करने वाले पात्रों में भी अवतारों के अवतारत्व की भावना करते हैं । 
इस नृत्य का आयोजन प्रायः महामारी, आपत्तिकाल था कीड़ों से फसलों 
की रक्षा के लिये किया जाता है। महाराष्ट्र के अतिरिक्त दृक्तिण भारत 
के कुचिपुदी जृत्य में दशाचतारों का भी प्रसंग उपस्थित होता है ।* “अभिनय 
दपण” और “विष्णु धर्मोत्तर पुराण”? सें वर्णित दशावतार की हस्तसुद्राओं का 
अध्ययन करने पर ऐसा लगता है कि रगभग पाँचवीं शताब्दी से ही 
'दुश्याचतार नृत्य” का कोई शासत्रीय रूप भी अवश्य प्रचकछित रहा होगा। 
क्योंकि दक्षिण भारतीय नृत्य 'भरत नाव्यम! में 'पल्चची? यास्थाई की अभिव्यक्ति 
होती है उसमें शेषश्ञायी विष्णु को दुशावतारधारी भी फट्दा गया है।। 
सम्भव है इसके मूल में 'जयदेव की अष्टपदी” का योग रहा हो। याँ बंगाल के 
भक्त कवि जयदेव ने 'गीतगोविन्द'! के प्रारम्भ में जिस 'दशावतार गीत्र! की 
रचना की है वह नृषध्य, राग और ताल सम्मत रहा दहै। वंगीय मृत्यों के आरम्भ 
में कहीं-कहीं दशावतारों का स्तुति-गान होता ही है। आसाम और मणिपुर के 
भावना-नृत्य के आारस्भ में भी दशावतार नृत्य' और गान की प्रथा रही है। 





। कप सराफा स कक बराक कभ. एम. नम सदाामफमरबीक 20.. स्‍कमकिक. क+30-34०-कम रे०»०-कर-कज०-। कक जन्यकरसककक 
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९६७ मध्यकालीन साहित्य में अवतारवाद 


सूत्रधार प्रायः नृत्यारम्भ में ही विष्णु के अन्तर्धान के साथ-साथ दशावतारों की 
स्तुति के साथ नृत्य भी करता है ।* 

इन तथ्यों के अध्ययन से यह प्रमाणित होता है कि मध्य थुग॒ में प्रायः 
कतिपय प्रदेशों में दशावतार नृत्य के शास्रीय और लोकिक रूप दोनों प्रचछित 
रहे हैं। महाराष्ट्र जेसे प्रदेशों में तो यह स्वतन्त्र नृत्य-नाव्य के रूप में कोकप्रिय 
रहा है किन्तु सणिपुर, बंगाल भोर दक्षिण में नृत्यारम्भ दशावतार-नृत्य से 
होते रहे हैं । 


रामलीला जत्य 

दशावतार नृत्य की तरह 'रामछीछा नृत्य” के भी शास््रीय और छोक- 
परक दो रूप देखने में आते हैं । शास्रीय रूप तो 'कथकली नृत्य” में त्रिदित 
होता है जिसका विकास 'रामनाथन! से माना जाता दे और यों भी उसमें 
(रामलीला नृत्य-नाव्य! की प्रधानता है। रामलीकापरक कोकननृध्यों में कुछ 
का सम्बन्ध तो 'रामायण' से है और कुछ का अर्चा-विग्महों से । उदाहरण के 
लिए राजस्थान के अत्यन्त छोकप्रिय 'ख्याक नृत्य! में 'भदह्दाभारत” के अतिरिक्त 
रामामण' की कथाएँ भी अभिनीत द्वोती हैं ।* इसी प्रकार कुछघारी 'पंजाब' 
के प्रसिद्ध 'रघुनाथ नृत्य” में भी यों राम कथा पर ही आधारित नृत्य-रूपक 
प्रस्तुत किए जाते हैं, किन्तु उनके प्रमुख प्रेरकों में हम स्थानीय भर्चा-पिश्रद 
'रघुनाथ! को मान सकते हैं ।” क्योंकि आर्चा-विम्रह रघुनाथ के प्राकव्य को 
वहाँ के जन-वासियों में आवेशाचतार! समझा जाता है ।* बिहार और उड़ीसा 
में रामलीला नृत्य के नाव्य-नुत्य मध्ययुग से ही प्रचलित रहे हैं। महाराष्ट्र 
का 'शिमगा नृत्यः एक प्रकार का रामछीछा नृत्य ही है। उसमें वनवासी 
राम, रूचमण और जानकी की दशाओं के वर्णन से सम्बद्ध पद गाए जाते 
हैं। इसमें अंगढ़, रावण इत्यादि के प्रसंग रामलीछा की तरद ही समाविष्ट 


रहते हैं ।* 


कृष्ण लीला नृत्य 

लीलापुरुषोत्तम श्री कृष्ण भारतीय संस्क्ृति भौर कछा में कलाभिध्यक्ति 
के महान स्रोत रहे हैं । अवतारचादी कछा वस्तुतः 'कछा के लिए कछा? के 
रूप में केवछ राधा-कृष्ण की कछात्मक अभिव्यक्ति ( छीछा के लिए छीछा ) में 
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भारतीय ललित कलाओ में ९६० 


निहित है। प्रायः समस्त भारतवर्ष की शाखत्रीय नृत्य-कछा में शिव-पाव॑त्ती 
और राधा-कृष्ण की थुगल-मूर्ति का प्राधान्य रहा है। भरतनाव्यम्र्‌ 'मणिपुरी' 
कथकली, और कत्थक इन सभी में ये मूल प्रेरक दीख पढ़ते हैं। कृष्ण एवं 
गोपियों का रास आरम्मिक रूप में छोकनृत्य ही रहा है। मध्ययुग में वेष्णव- 
भक्त संगीतज्ञों ने इसे शाख्तीय रूप प्रदान किया, थों फिर भी उसका एक 
छोकपरक रूप प्रायः भारतवर्ष के अधिकांश प्रदेशों में प्रचक्तित रहा हे । 

मध्ययुगीन दक्षिण भारत में अर्चा-विश्रहों की उपासना संगीत और 
नृत्य दोनों के साथ प्रचकित थी । कुमारी आईप्पा ने अपने सुन्दर राधा-कृष्ण 
नृत्यों में प्राचीन सौन्दर्य को व्यक्त करने की चेश्ा की थी। इस थुग में राधा- 
कृष्ण की रास-लीछा से संपुटित 'कर्पकोवा' नृत्य-नाव्य का बहुत अधिक 
प्रचार हुआ । 'कल्पकोवा!? में श्री कृष्णछीका के श्रायः अनेक नाटकीय कथात्मक 
प्रसंग घर्णित होते हैं । 

कृष्ण-लीका के प्रधान नृत्यों में रास-नृत्य है। यद्यपि धृंदावन से इसका 
पौराणिक या ऐतिहासिक सम्बन्ध है, फिर भी इसका पूर्ण विकास भणिपुर 
और बंगाल के रास-लृत्यों में हुआणा। सम्भवतः मणिपुरी नुध्य-शेली में ही 
इसको शास्त्रीय रूप प्रदान किया गया। भणिपुर में रास-नृत्य को इतनी 
प्रधानता मिली कि ताण्डव और छास्य शेली के अधिष्ठाता शिव और 
पावती भी यहाँ 'रास-नृत्यः के नतक-रूप में लोकप्रिय रहे ।* मणिपुरी 
महा-रास में मणिपुर नरेश महाराज भाग्यचन्द्! की पुत्री बिम्वावती स्वयं 
राधिका का असिनय करती है, जो 'रासेश्वरी? के नाम से विव्यात रही है।* 
बंगाल के कृष्ण-लीला नृध्यों में जहाँ राधा और गोपियों के साथ नृत्य होते हैं 
उनमें रास-लछीला की झाँकी भी मिलती है। बिहार के छीकास्वादक चेष्णव 
भक्तों में राप-लीछा भारवादन की भी भ्रव्ृत्ति रही है।) उत्तरप्रदेश में यो तो 
राम-छीषा और क्ृष्ण-लीछा सर्वत्र द्वोती है, किन्तु रास-छीला के मुख्य केन्द्र 
घुन्दावन भीर मथुरा ही रहे हैं। उड़ीसा सें उदयगिरि और खण्डगिरि की 
शुफाओं में महावीर, बुद्ध, दनूमान, गणेश आदि के भीसि-चित्रां के साथ 
मृर्तिपूजा के भित्ति-नृश्य-चित्र भी मिलते हैं। इससे कला के साथ भक्ति के 
सुन्दर सुनियोजन का पता चछता है। यों भी मध्यकाल में चंडी-दास भोर 
विद्यापति के साथ-साथ अनेक उड़िया कवियों के गीत शोर संगीत तत्कालीन 
रोक नृत्यों को वेष्णवतता से ओत-प्रोत करते रहे हैं । 





२६ फॉ, डॉ, इन, प्र ३८ | 
२. सम्भवतः हिन्दुस्तानी संगीत में प्रचछित 'रासेबरी! का इस रास से भी सम्बन्ध 
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, १, फ. डॉ. महा. पृ. १०९ | २. फे. ठॉँ. महू. पृ. ४८, १०८ | 


०९६६ मध्यकासीन साहित्य में अवतारवाद्‌ 


मध्ययुगीन बिहार में पटना संगीत, नृत्य का मुख्य केश था। उस 
युग की विख्यात संगीतज्ञा एवं नतेकी 'चिन्तामणि! 'संगीत-ज्योति! सानी 
जाती थी। प्रायः छोग उसे बिहारी 'बुलबुकः भी कहा करते थे। कहा 
जाता है कि सुप्रसिद्ध कवि बिल्वमंगल चिंतामणि के ही प्रेमी थे । चिन्तामणि 
ने ही उन्हें संगीतज्ञ बनाया था। चिन्तामणि और बिद्वमंगर दोनों के दिव्य 
प्रेम, संगीत और नृत्य ने बिहार के संगीत की अन्तर्धारा को प्राणवान्‌ बनाया 
था। प्रायः पूर्वी भारत में प्रचलित प्रणयनृत्य, भावना-नृत्थ भौर चन्द्र-नृत्य 
को इनके गीत और संगीत ने ही पीठिका प्रदान की थी | बिहद्दार के 'मेथिल 
कोकिल' विद्यापति केवल भक्तकवि ही नहीं थे, बल्कि उनके छोकगीर्तों मे 
भक्ति-रसात्मक छोक-नृत्यों की चेतना निहित थी। उनके लोक-गीतों से 
अनुप्राणित होली नृत्य, भक्ति-नृत्य, सुपमा-नृत्य और सामूद्िक कीर्तन दुत्य 
मध्यकाछ के अत्यन्त जन-प्रिय नृत्यों में से थे । 

यथार्थतः छोक-कछा एक ऐसी अक्षय स्रोतसर्िविनी हे जिसकी अप्रतिहन 
गति को किसी भी शास्त्रीय बाँध से अवरुठ नहीं क्रिया जा सकता। 
परस्पराभिभूत होते हुए भी सहज रूपान्तर इसका एक विशिष्ट स्वभाव है । 
कालक्रम से देश के अन्य भागों में रास-छीछा से प्रभावित रूप भी देश के 
कतिपय नृध्यों में प्रतिबिग्बित होते हैं। महाराष्ट्र का 'जिस्मा' नृत्य रास का 
ही रूपान्तरित रूप विदित होता दे ।? इसी प्रकार गुजरात के 'गरबा-सृत्य' 
'पर भी रास का प्रभाव देखा जा सफता है। यो गरबा-नृत्य गोपी-कृष्ण-छीछा 
का एक स्थानीय रूप है। इसकी पृष्ठभूमि में गाए जानेबाछे पदों में कृष्ण- 
लीला की ही घटनाओं के चित्र उपस्थित किए जाते हैं। काठियाबाड के 
रास-नृत्य भी कृष्ण-लोछा के मूर्त रूप प्रतीत होते हैं। कुछ स्थानों में प्रचलित 
गोप-गोपी नृत्य भी रास का ही एक रूप जान पढ़ता है। जेसे भहाराष्ट्र के . 
टिपरिया गोप-नुत्य में तथा वाकरी सम्प्रदाय के अ्सिद्ध नृत्य 'दिण्डी-रास' 
नृत्य में रास की रूपान्तरित प्रकृति विद्यमान है ।' इसी प्रकार गोकुलाश्टमी के 
दिन भायोजित होनेवारा 'कला-नृत्य” गोकुछ, वृन्दावन से सम्बद्ध भोप-गोंपी 
और गोपालों के अभिनय को लेकर चलने वाला नृत्य है।? रास-नृर्य या 
राधा-कृष्ण से सम्बद्ध इन सभी नुृत्यों में शदड्भार की ही प्रधानता किसी-न- 
किसी रूप में रही है । परन्तु इनके अपचादस्वरूप उत्तर प्रदेश के भहीरों का 
एक 'बिरहा-नृत्य' ही ऐसा है जिसमें वीरता, शौय भौर झोज का प्रदुशंन 
हुआ है।* 
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३. फे. डाँ. महा. पृ. १०९। ४, फेँ. डॉ. इन. पृ. १६१ | 


भारतीय लक्तित कलाओ में ९६७ 


कृष्ण-लीछा के कुछ नुत्यों का सम्बन्ध विशेषकर बंगाल में चेतन्य देव 
से भी रहा है। ऐसे नृध्यों में खेमदाननुस्य, कष्ण-लीछा नृत्य, कीत॑न-सृध्य 
विशेष छोकप्रिय रहे हैं । ये सभी नृत्य क्ृष्ण-लीछा से संवल्ित नृत्य-नाव्य हैं । 
क्ृष्ण-लीछा के अन्य नुृत्यों में महाराष्ट्र के 'महालूदमी-नुत्य', गोविन्द-नृध्य, 
दह्दी हांडी-नृत्य और उड़िया “माया-शाबरी-नृस्य” तथा आसाम और मणिपुर के 
क्राकियद्मन!, बकासुरवध-नृत्य, दक्षिण सारत के बाणासुरबध का प्रतीक 
'कुदकुटढु', कामरूप के फारगुनी, गीता और कर्णाजुन-नुत्य अधिक लोकप्रिय रहे 
हैं। इन नृत्यों को कृष्ण के विशुद्ध छीछात्मकरु नृत्यों की अपेक्षा उद्धारपरक- 
नृत्य अधिक कहा जा सकता है । 
अन्य अवतार-नृत्य 

विष्णु के भन्‍्य अवतार-तुस्‍्यों में दक्षिण भारत का नृत्य 'कूर्मावतारम! 
प्राचीनकाल से प्रचक्तित विदित होता है। 'किष्णु धर्मोत्तर पुराण! में भी 
फूर्मांचतार का नृत्य से सम्बन्ध स्थापित किया गया है। दक्षिण भारत में 
'समुद्मंधनम! पौराणिक अवतार-कथाओं पर लिखा हुआ एक ग्रीति-नाव्य है, 
जिसमें विष्णु कूर्म-अवतार धारण कर पर्वत धारण करते हैं जौर भन्‍्त में 
जगतमोहिनी' का रूप घारण कर असुरों को विभोहित कर लेते हैं ।* इसी 
कथा-पीठिका पर आधारित यह एक उलुष्य-नाट्य है। उड़िया 'माया-शबरीः 
नृत्य में भी 'समुद्रमन्‍्थन! की कथा पासंगिक रूप से गृहीत हुईं है ।* अस्य 
अवतारवादी नृग्यों में महाराष्ट्र के शंखासुर-नृत्य का नाम किया जा सकता 
है। शंग्बासुर-सुस्य प्रायः केवल एक ही व्यक्ति द्वारा किया जाता दे और 
कहीं-कहीं राधा के साथ इसका थुगछ रूप भी प्रचदधित है ।* 

उपधुक्त अध्ययन से यह स्पष्ट है कि भारतीय अवतारों का घनिष्ट 
सम्बन्ध तुत्य-कलछा से रहा है। शिव की तरह विष्णु भी नृत्य-कछा के 
वतारक तो रहे ही हैं, शिव के भेरव अवतार की तरह श्रीकृष्ण ने सी विशिष्ट 
रास! नृत्य की अवतारणा की। घनंजयभदह ने दृशखूपक' के आरम्भ में 
'नटबर विष्णु! की स्तुति की है, तथा पतंजलि महाभाष्य में जिन 'वलि-बन्ध' 
और 'कंस-बन्ध' नाटकों की चर्चा हुई है वे दृत्य-नाव्य प्रतीत द्वोते हैं । 
क्योंकि प्राचीनकाल से .ही नाठ्य और नृत्य में भन्योन्याश्रित सम्बन्ध रहा है। 
विष्णु से सम्बद्ध बहुत से ऐसे लृत्य-नाद्य रहे हैं. जिनका शासख्रीय और छोक 
दोनों रूपों में विकास हुआ। इनमें दशावतार, राष्त आदि जृत्य-शाख्रीय 
कु, डॉ. इन. पृ. र७-श१८।..... <. फं, डा. इन. पं, ११६ । 

8, फं. डॉ. मदा, ४. ६० । 


९६८ मध्यकालीन साहित्य में अवतारधचाद 


ओर लोक दोनों रूपों में प्रायः समस्त भारतवर्ष में प्रचलित रहे हैं। 
राम-लीछा और कृष्ण-लीका पर आधारित नाव्य-लृत्यों से सम्पूर्ण भारतवर्ष 
अनुप्राणित है । अवतारवादी साहित्य की तरह ये नृत्य भी झीकिक मनोरंजन 
के साथ-साथ 'नटव॒त! देव के भावन द्वारा जाध्यास्मिक उदास्तीकरण की भोर 
भी उन्मुख करते हैं। आस्थावान दर्शम-जनसमूह नटों और नर्तकों में 
साध्षात्‌ अपने उपास्य देवों की भावना करता है। इस प्रकार ये हृत्य 
और नाव्य-नृत्य भी सहृदय दर्शक में “ब्रद्मानन्द सहोदर” रसानन्द के 
संचारक हैं । 


चित्रकला 


भारतीय कला और विज्ञान पर पाश्चात्य विचारकों का यह आरोप रहा 
है कि यहाँ की समस्त कलाएँ और विज्ञान दृ्शन पर आधारित हैं । दाशनिक 
पृष्ठभूमि में ही उनका उद्धव और विकास बोनों होता है। इस दृष्टिकोण में 
अधिक थत्युक्ति नहीं है अपितु एक महान्‌ सत्य प्रतिसासित होता है। बेदिक 
काल से ही भारतीय जीवन-चेतना द्शनोन्मुख या ब्द्मोन्मुस्र रही है। भारतीय 
जीवन की चरम साथकता भौतिक भोगों की उपलब्धि में नहीं अपितु ब्रद्मो- 
पलब्धि में रही है। इसी से यहाँ की समस्त कछा-वस्तु जब, चेतन, स्थूछ, 
भौतिक और ऐन्द्रिक भान्न न होकर चिन्मय, भात्मिक भौर ब्ह्ममग्र ( सर्वस्‌ 
खल्विदं ब्रह्म ) रही है। का की नानात्मक था घनेकात्मक अभिव्यक्ति भी 
चस्‍्तुतः ब्रह्मसत्ता की ही मानी जाती रही है।? यही नहीं भारतीय दृष्टि के 
अनुसार कर्ता, कछाकार या चिन्तक यथार्थतः कोई मनुष्य या जीव नहीं है, 
अपितु स्वयं हिरण्यगर्भ परमात्मा ही “कवि, कछाकार, मनीषी और प्रज्ञापति 
है। वह स्वयंप्रकाश ज्ञानस्वरूप स्वयं स्वयंभू है ।* छोक-सृष्टि की उसमें 
स्वयं कामना है । वह स्वतः आनन्दस्वरूप ही नहीं अपितु सभी के लानन्व्‌ 
का भी मूछ स्रोत है। वह आनन्दमय ग्रह् आननन्‍्वुमय प्राणियों फी रचना 
करता है भोर जो पुनः आनन्द में ही रूय हो जाते हैं। इस प्रकार भारतीय 
कला का दाशंनिक प्रतीक ब्रह्म वस्तुतः स्वयं कर्ता, कृति और आहक है। 
भारतीय धारणा उसे रस स्वरूप (रसो वें सः ) मानती रही है। वह 
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१, एके सत विप्रा बहुधा वदन्ति ।!? 

२. हिरण्यगभः समवक्काये ( ऋ, १०-१३१, १ । ) 
३. 'कविमनीपी परिभू: स्वयंभू:? । 

४ एत. उ. १, १ १ । 'स इंक्षत छोकान सुजा इति 


भारतीय ललित कल्नांओ में ९६९, 


निराकार भौर साकार तथा भाव और रूप दोनों है ।* वह विश्वरूप और सर्च- 
रूप है और प्रत्येक रूप में अभिव्यक्त होता है तथा भाव्मसत्ता के रुप में स्थित 
रहता है।* 

इसके अतिरिक्त भारतीय कछाओं की एक प्रमुख विशेषता यह मानी 
जाती रही है कि समस्त कहछाएँ देवशित्प की भज्लुकृतियाँ हैं। विश्वकर्मा 
वस्तुतः खष्टा ब्रह्म का ही एक नाम है, चह नाना शिल्प एवं कछाओं के 
आविर्भाव के किए मानव शिल्पी के रूप में आविभूत होता है ।) शांकराचार्य 
ने 'वेदान्त सूत्र” १, १, २० के भाष्य में कद्दा है कि सभी स्तुतियाँ उसी का 
गान करती हैं। परत्हा भक्तों पर अनुग्नह करने के लिए, जब वह प्रसन्न 
होता है, मायिक रूप धारण करता है। गीता ( १०। ७१ ) के अनुसार 
जो भी सुन्दर और भव्य है वह उसके सौन्दर्य था आछोक का ही अंश दै। 
तथा जो कुछ भी सृष्टि में श्रेष्ठ ( गी० १०॥४२ ) है वह भी उसके गुणों से 
युक्त है। उपयुक्त तथ्यों से स्पष्ट है कि समस्त कलात्मक विभूतियों से युक्त 
ब्रह्म स्वयं पूर्ण कछावतार है। वह निर्विशेष होकर भी अपनी शक्ति के द्वारा 
बिना किसी प्रयोजन के ही नाना प्रकार के अनेकों वर्ण धारण करता है ।* 
ग्रह्म की यह रूपाभिव्यक्ति प्रतीकात्मक होती है । भारतीय रूपांकन कला में 
मिस विपय के ध्यान को प्राथमिक महत्त्व दिया गया है । “श्वेताश्वतर उपनिषद्‌ः 
के अनुसार योगाभ्यास जारम्स करने पर पहले अनुभव होने वाले कुहरे, घूम, 
सूर्य, वायु, अभि, खथ्ोत, विद्युत, स्फटिकमणि और चन्द्रमा--इनके रूप ब्रह्म 
की अभिव्यक्ति करने वाले होते हैं ।" इन्हें हम ब्रह्म के प्रतीकाप्मक बिस्ब- 
चित्र की संज्ञा दे सकते हैं। थे विम्ब-चित्न मुझ रूप से ब्रह्म के प्रतीक स्वरूप 
है, जिनकी जनेक रूपता से समस्त चेदिक साहित्य परिपूर्ण रद्दा है। और यही 
प्रतीकाध्मक परम्परा समस्त चित्रकछा को अलुप्राणित करती रही है । 

भारतीय चित्रकला का आलूम्बन भाध्यात्मिक एवं सांस्कृतिक रहा है। 
भारतीय चित्र-कलछा ऐन्द्रिक चित्रों का चित्रण करती हुई भी उन्हें निश्च स्तर 


१, अर, सू, ३, २, ५४ | 'अरूपव्देव हि तत्मधानलात? और ३, ३, ११ । 'आनन्‍्दादयः 
प्रधानस्थ), बू, उ. २, ३, १ | 
२, तैं, उ, ( शां. भा. ) प्‌. १४ | कठो. उ. २, २, ५। 
४क्स्तथा सब मृतान्तराता रूप रूप॑ प्रतिरुपो बहिश्म ॥ 
है. धर. ने, आ. पृ, ८-९ | ४. श्वेत उ. ४, १ । 
थे एकोइवर्णों बहुधा शक्ति योगात्‌ वर्णाननेका लिद्िताथोंदधाति ॥ 

५, श्वेता, उ, २, १९ | 

नीहारधूमाकाॉनिलानछानां खबोतविद्दुत्फटिकशणशीनाम्‌ । 

एतानि रूपाणि पुरः/सराणि ब्रद्मण्यमिव्याक्तकराणि योगे ॥ 


९७० मध्यकालीन साहित्य में अवतारवाद 


पर नहीं जाने देती । चित्रकला की प्रत्येक प्रत्यक्ष कला-कृति परोक्ष ब्रह्म की 
सत्ता का आभास देती है। वस्तुतः भारतवर्ष के विभिन्न युगों में जहाँ भी 
साम्प्रदायिक यथा कछात्मक चित्रकका का अंकन हुआ है, उनमें साम्मदायरिक 
उपास्य देव, उसके उदात्त चरित एवं छीलाओं तथा उद्दार-कार्यों को स्वरूपित 
करने का प्रयास किया जाता रहा है | इन ग्रवृत्तियों से सम्बद्ध रहने पर भा 
चित्रकछा, भन्‍योक्ति, व्यंजना तथा भक्ति एवं श्रद्धा-सस्पृक्त लाक्षणिकता और 
प्रतीकात्मक भूर्तिमत्ता से पूर्ण रही है। तात्पय यह कि भवतारबादी चित्रकला में 
जिस वस्तु एवं ब्यापार का अंकन हुआ दे उसकी भ्रात्मा या भान्तरिक व्यंजना 
उसकी वस्तुमत्ता का बोध न कराकर सर्वातिशयी आत्मसत्ता एवं उसके व्यापार 
का बोध कराती है । इसी से प्रायः ऐसा छोग भानते देँ कि भारतीयकछा 
वस्तुपरक से अधिक आत्मपरक रही है। वह निष्कक, निष्क्रिय, शान्त, 
निरयद्य, निरंजन कहे जाने वाले सर्वातीत ब्रह्म की सक्रिय चेतना को अति- 
मूर्तित करती है । यह सक्रिय-चेतना उसके रसस्वरूप ( रहो वे सा ) बोध 
से सम्बद्ध है। जिसके फरस्वरूप भारतीय चित्रकला, जिस रसगीय रस- 
निष्पत्ति का हेतु बनती है, वह अविककक सब्निदानन्द्मगी है जौर जानन्वभय 
परमात्मा को ही प्रतिभासित करती है । निराकार परमात्मा ऐन्द्रिक भवतार 
रूपों में आविभूत होकर, नाना प्रकार की छीलाओं के द्वारा सर्वातीन आनन्द 
को ऐन्द्रिक आनन्द के रूप में ग्राष्ष बनाता है। इस प्रकार अवतारपरक 
चित्रकला उसकी भानन्द्मथी अवतार-लीलाओं की भनुक्ृति के द्वारा आहक की 
भावनाओं को उद्चुद्ध करती दे । 


ऐसे तो चित्र-कला के ज्षेत्र में भी किसी कछाकृति की रमणीयता बहुत्त 
कुछ अंशों में उसकी रमणीयता पर सी निभर करती है । प्रेमी अपनी प्रेमिका का 
चित्र देख कर जिस भाव दुक्षा में निमभ हो जाता है, वेसे ही पेकास्तिक 
अवतार-भक्त भी अपने प्रियतम उपास्य का चित्र देखकर रमणीयानुभूति 
की उदात्त भाव-दक्षा में पहुँच जाता है । अतः पेन्प्रिक रमणीय रस अथवा 
रमणीयानुभूति की दृष्टि से दोनों की भाव-दशाओं में यदि कोई विशेष अन्तर 
है तो इतना ही कि रमणीय रस में आप्लछुत भाव-दह्षा पेन्द्रिक-चेतना 
| से अनुप्राणित काल्पनिक साज्षात्कार सें निमप्न है और दूसरे में रमणीय रस 
का उन्नयनीकरण हो जाता है। और उसके कार्पनिक साक्षात्कार में उदास 
काहपनिक सरभावनाकोों का योग रहता है | गोस्वामी तुछठसीदास की यह पंक्ि-- 
'कामिहि नारि पियारि जिमि लोभी के प्रिय दास । 
तिमि रघुनाथ निरन्तर प्रिय छागहु मोहि रास ॥ 
घस्तुतः उद्रात्त रमणीयानुभूति की ऐंद्रिक प्रकृति की ओर भी संकेत करती है । 


भारतीय ललित कलाओ में ९७१ 


भारतीय चित्रकछा पर भ्रकाश डालने वाले ग्रन्थों की संख्या अप होने 
के कारण कुछ विचारक ऐसी सम्भावना कर बेठते हैं कि भारतीय चित्र-कला 
का गौण स्थान रहा है। किन्तु वास्तविकता यह है कि कछा के उत्थान युग 
( गुप्तकाक ) से इसे सर्वश्रेष्ठ कछार्थों में परिगणित किया जाने छगा था। 
“विष्णु धर्मोत्तर पुराण! में चित्र-कछा को ही श्रेष्ठतछा कहा गया है ।* वास्तु 
कछा के सर्वप्रसुख ग्रन्थ 'समराज्जण” के अनुसार चित्र सभी कछाओं का मुख 
है।* पूर्व मध्यकाल में कछाओं के मूल्यांकन की पद्धति लिछि और मोक्ष- 
प्रधान थी। इस दृष्टि से अवतारवादी चिन्न-कछा की भी भहिमा किसी प्रकार 
कम नहीं मानी गयी। “हयशीप पांचरान्नः के अनुसार विष्णु के जितने रूप 
हैं, उन्हें सुन्दर ढंग से रूपाँंकित करने वाला व्यक्ति सहसरों युगों तक विष्णु 
छोक में महिमान्वित होता है।? यही नहीं इस कृति के अनुसार 'छेप्य चित्र 
में भगवान्‌ नित्य ही भक्त के निकट उपस्थित रहते हैं, इसलिए लेप्य चित्रगत 
पूजा सभी के लिए. उपादेय दे, क्योंकि हस चित्र में कांति, भूषण और भाव 
सभी स्पष्ट हो जाते हैं। ऐसे चित्रों में मार्मिकतका का आधिक्य सर्वाधिक 
होता है। मध्ययुगीन आचायों ने चित्रार्चन में शतगुणा पुण्य माना है ।* क्‍योंकि 
चित्रांकरित पुण्डरीकाज्ष-विष्णु का विकास और वैभवसद्दित दर्शन करके व्यक्ति 
करोड़ों जन्म में उपाज़ित पापों से मुक्ति आाप्त कर लेता है। अतएवं कश्याण 
चाहने वाले धीर व्यक्तियों को महापुण्य अरजन करने की इच्छा से भगवान 
नारायण की पूजा करनी चाहिए ।“ 
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१. वि. थ. पु. १ खंड, ४३३८ 'कलानां पवरं चित्रम्‌ !! 
२ प्रति. वि. ए. २१३ में उद्धत (चित्र दि सबंशिस्पानां सुख छोकस्य च प्रियम्‌ ।! 
३. प्रति, वि. ए, २१४। 
लेप्यचित्र हरिनित्य॑ सन्निधानमुपेति हि । 
तस्मात्सवंप्रयल्लेन  लेप्यचित्रगत॑ यजेत ॥ 
कान्तिभुषणभावाशैश्रित्रे यस्मात्‌ स्फुटे स्थितिः । 
अतः सान्निध्यम|याति चित्रासु जनादेनः॥ 
तस्माचखित्राचने पुण्य स्वृत॑ शतगुर्ण बुधे!। 
४. प्रति, वि. २१४ । 
यावन्ति विष्णुरूपाणि सुरूपाणीह छेंश्रयेत्‌ । 
तावद युगसइस्राणिं विष्णुलोके महीयते॥ 
५, प्रति. वि. ४. २१४ में उद्धृत-- 
(चिन्नस्थ॑ पुण्ठरीकाक्ष सबिासं स्िश्रमम्‌ । 
दृष्ठा विमुच्यते पापज्जेन्म कोटि सुसश्ितेः ॥ 
तस्माच्छुभाषिम्िधीरमंद्रपुण्यजिगीपया..। 
पथ्स्थपूजनीयस्तु देवी नारायणों प्रभु ॥ 





९७२ भध्यकालीन साद्ित्य में अवतारवाद्‌ 


परात्पर आदशेवाद्‌ 
उपयुक्त तथ्यों में अवतारवादी चित्रकका की विचार-घारा भी छक्तित 
होती है। यद्यपि भारतीय कलछा में रूप भेद, प्रमाण, छावण्य, भावयोजना, 
साइश्य और चर्णिका भंग जैसे 'घडड़्क” को महत्त्वपूर्ण माना जाता रहा है ।* 
ऐसा छगता है मार्नों कांति, भूषण और भाव में इन सभी ग़ुर्णों का प्रत्यक्ष 
यथा परोक्ष रूप से अन्तर्भाव हो गया हो। क्योंकि बिना रूपयेशिप्ट्य और 
छावण्य के कान्ति की कोई सार्थकता नहीं दीखती । उसी प्रकार भूषण! में 
भी "प्रमाण, 'साइश्य” और “वर्णिका भंग! तीनों की अभिव्यंजना निहित है। 
और “भाव-थोजना! में “भाव!” का अर्थ बिए्कुछ स्पष्ट है। इसके अतिरिक्त 
उपर्युक्त छोकों में प्रयुक्त विकास! 'सविलासं सविश्रमम्र' भी श्वतारवादी 
उपास्यों के माचुय॑ और ऐश्व्य रूप का दोतन करते हैं। अचतारवादी चित्न- 
कला की सबसे बड़ी विशेषता यह है कि, विष्णु एवं उनके विभिन्न अवबतारों 
के निश्चित विग्नह-रूपों के होते हुए भी वह केवल साइश्य और अमुकृति पर 
आधारित महीं है अपितु उसमें छावण्य भोर भावतरतों का निर्वाह सर्वाधिक 
महत्व रखता है। कवतार-विग्नह-मूर्तियों की तरह हम अवतार-चित्नां में 
भी जिस कलास्मक वेशिप्व्य का दर्शन करते हैं, उसमें कलाकार की भावना 
का निश्रय ही प्राधान्य दीख पढ़ता है ।' भारतीय चित्र-ह्रष्टा केंवल मनोरंज- 
नार्थ द्रश नहीं, अपितु अपनी समरत मनोवृत्तियों के द्वारा साहथर्य-भाव 
स्थापित करने वाका भावुक एवं साधक या भक्त सहदय है। कछाकार 
द्वारा निर्मित चित्र की सम्पूर्ण प्रतीकात्मक अर्थवत्ता पर अपनी भावनाध्मक 
आसक्ति का रंग चढ़ाकर वह उसे पूर्ण बना लेता है, जहाँ उसे परास्पर 
आदशंवाद की धारणा श्राप्त होती है। अतएवं अचतारबादी चित्रकछा को 
मूक रूषय हम परात्पर आदशंवाद मान सकते हैं। वेष्णव चित्रकछा केबल 
स्थति-चित्र या उसका प्रत्यक्षीकृत ( 0690860 ) रूप नहीं है, बढिकि वह 
उसका दृश्य श्रतीक रूप है। वह गणित की दृष्टि से जादश है | मानवीकृत 
१. कामसूत्र के भाष्य ( यशोभर ) की पसिद्ध उक्ति-- 
रूपभेदा प्रमाणानि छावण्यं भावयोजनम । 
साइइ्यं वर्णिकाभज् इते चित्रस परठद्कम ॥ 
इसके अतिरिक्त छायातप का प्रयोग भी भारतीय चित्रकढा की प्राीस विश्वेषना 
रही है। 
१. विग्नद्द मूर्तियों के प्रति कद्दा गया है-- 
देवो न विद्ते काऐं न पाषागे न मृण्मये। 
देवो ही विद्यते भावे तस्मात्‌ भावों द्वी कारणम्‌ ॥ 


भारतीय ललित कलाओं में ९७३ 


चित्र उसी प्रकार का प्रतीक है--जिस प्रकार “यंत्र! जो देवता का प्यामितिक 
प्रतिनिधित्व करता है या "मंत्र! जो देवता का श्रुत प्रतिनिधि है। सारतीय 
मूर्ति या चित्र-निर्माण में आंखों का सहारा न लेकर भंत्रों और स्तुतियों का 
आधार ग्रहण किया जाता रहा है। यही कारण है कि भारतीय चित्र समस्त 
दृष्टि क्षेत्र को एक साथ ही व्याघ कर छेता है। भौतिक नेन्नों से जब हम 
किसी वस्तु को देखते हैं तब किसी अंग विशेष पर अधिक ध्यान जाता है 
और किसी पर कम; किन्तु भारतीय कछा-दृष्टि में सभी पर ध्यान समानु- 
पातिक होता है। पाश्चात्य कछा-निर्मिति में चातायन दृष्टि रहती है, परन्तु 
भारतीय कछा भक्तों और प्रेमियों के हृदय और मन में आच्छादित रहती है । 
पाश्चात्य चित्र प्रायः उसी प्रकार चित्रित होते हैं, जिस प्रकार वे इष्टिगत 
होते हैं। फिर भी भारतीय और ईसाई दोनों चित्रों में ईश्वराभास अवश्य 
सप्निविष्ट रहा दै। परात्पर ब्रह्म की भाव-छुवि तो इन चित्रों में अंकित 
रहती ही है, साथ ही उनका घटनात्मक दृश्य जागतिक था सार्वभौम प्रकृति से 
थुक्त रहता है। बुद्ध-निर्वाण का दृश्य थनेकों बुद्धों के निर्याण में समाहित 
है। शिवताण्डव भी चिद्स्वरस्र॒ की अपेक्षा भक्तों के हृदय में अधिक हो 
रहा है। कृष्ण-छीला भी कोई ऐतिहासिक लीछा नहीं है, अपितु वह अवतार- 
परक नित्य-छीछा है, जिसमें सारी सृष्टि स्री हे और वही एकमात्र पुरुष है। 
हमें यह ध्यान रखना चाहिए कि भक्ति के ज्ेन्न में यह सर्वातिशयी आदशेवाद 
'कछा के लिए कका? की तरह 'लीछा के लिए छीछा? में अधिक निहित है। 
हस कका का आरवादक भक्त सहदय अपने साहचर्य को अनेक जन्मों तक भी 
छोड़ना नहीं चाहता । प्रत्युत चित्रगत उपास्य के साज्निध्य में ही उसकी 
परमासक्ति बनी रहती है। उसकी यह परमासक्ति भी अनन्यासक्ति की 
परम सीमा ही है। कभी-कभी अपने उपास्य की विशिष्ट छीछाओं का वह 
'नटधत्‌! भास्वादुन करता है, यहाँ भी उसकी प्रवृत्ति चेतिजिक ( हॉरिजेंटक ) 
होने की अपेक्षा गृढ़ या रहस्यात्मक अधिक रहती है। अधतारवादी चित्रकला 
में, चादे चह अष्टयाम पूजा हो था नामोपासना, आलम्बन चित्र की वस्तुगत 
प्रधानता गौण रहती है तथा आात्मनिष्ठ अथवा सनोगत 'रमणीय बिस्ब' उसमें 
प्रसुख होता है। इस प्रकार चिन्नकछा की सार्थकता परास्पर 'आदुशवाद” की 
प्रतीकात्मक भर्थवत्ता को ब्यंजित करने वाले रमणीय बिम्ब में ही अधिक 
इंष्टिगत होती है । 
रस शष्टि 

भारतीय चित्रकला में वस्तु और संवेदना का साइश्य सदा अपेक्षित 
रहा है। भारतीय चिश्रकार सुदशी और सहशी का बहुत ध्यान रखते रहे हैं । 


९७४ मध्यकालीन साहित्य में भवतारवाद 


इस दृष्टि से तंजोर में उपलब्ध 'चित्रकुक्षण” में भी विचार किया ग्रया है।यों 
वस्तु और संवेदना की एकरूपता के मूक कारण रस निष्पत्ति! और साधारणी- 
करण रहे हैं। कवियों की तरह चित्नकारों में भी साधारणीकरण का श्रक्रिया 
विद्यमान रही है। इसका रहस्य यह दे कि जब भी भारतीय जीवन का 
एक रूचय पूर्ण हो जाता है, तो भारतीय सभ्यता उसे एक भादद्ा के रूप में 
ग्रहण कर लेती रही है। यही नहीं उस वेयक्तिक उपछब्धि को भवतारत्रादी 
या देची रूप प्रदान कर सामाजिक व्यक्तियों की उपलब्धि बना दी जाती है । 
इसके उदाहरण स्वरूप हम राम भौर सीता को ले सकते हैं । उनके चरिश्र 
और व्यवहार यद्यपि व्यक्तिगत रहे हैं, फिर भी उन्हें राष्ट्रीय या जानीय 
रूप में स्वीकार किया गया। अतएवथ ऐसी कलावस्तुर्ओं में चित्रकछा की 
इष्टि से भी साधारणीकरण की पूर्ण क्षमता रही है । 


चित्रकला में सौन्दर्य और रमणीयता के साथ-साथ रस का भी विशेष 
महर्व है। सौन्दर्य-भावक प्रमातृ-रसिक और सहृदय होते हैं । रस-भावत्त की 
पूर्णता उनके हृदय में स्थित 'सत्त्र' चरित अन्तरधर्म और सतत्‌ सनुशीलन 
पर आधारित है। यद्द वस्तु-चरित्त केवछ ज्ञान पर नहीं अपितु वासना, 
योग्यता, भावना और वर्य प्र निर्भर करता है। भारतीय भावना मनोगत 
प्रक्रि पर बहुत बल देती रही है । लंकावतार सूत्र, २,११७,१३८ के 
अनुसार यथार्थ चित्र न रंग में, न स्थक्त पर या न भूमि में, न भाजन € बाता- 
चरण ) में होता अपितु वह मन में होता है। काव्य की तरह चित्रकछा में 
भी विभाव सौन्दर्योत्पत्ति में भौतिक ऐन्द्रिय-उद्दीपन का कार्य करता है तथा 
कछाकार को रमणीयाचुभूति की ओर प्रेरित करता है । 


अतपूव भारतीय दृष्टि से काव्य, नादक भादि की तरह अवतारचादी सिश्र- 
कछा का मूछ ऊचय भी 'रखसानन्द' या 'बक्षाननद सहोदरत्व' ही है। क्योंकि 
अ्रब्य या दइश्य काव्य की तरह चित्र भी 'भाव-रूप! या 'भाव-विस्थ' की सृष्टि में 
उतना द्वी सक्षम दे जितना रमणीय रस का स्थायी भाव प्रियत्व छूचय चित्र रू 
रमणीय आलुम्बन बिम्ब के रूप में प्रस्तुत करता है। यर्थाथतः रू्षय चित्र 
रमणीय भाठम्बन बिम्ब का 'घारणा बिस्‍्ब! है, जो आहक की तन्मयता, 
आसक्ति और भावोद्दीपन के कारण रम्णीयानुभूति की रस-दष्या में रमणीय 
आलम्बन बिस्ब, हो जाता है। 'समरांगण सूत्रधार! के 'रस इष्टि-छद्षण” नासक 
4२ वें अध्याय में ३३ रसों पूर्व १८ रस दृष्टियों पर प्रकाश डाछा गया है, 
जिसके प्रारम्भ में द्वी 'भाव-व्यक्ति-निर्माता! का मदत्व स्थापित किया गया 


भारतीय ललित कल/(भी में ९७५ 


है ।* इन तन्त्रों के अध्ययन से ऐसा प्रतीत होता दै कि यद्यपि भारतीय चित्रों 
की अभिव्यक्ति में धार्मिक प्रयोजन भी मुख्य था। चिन्नों में मूर्तियाँ बनाकर 
अपीष्ट इृष्ट देवों की आराधना की जाती थी तथा वे विभिन्न प्रतीकों के माध्यम 
से भी व्यक्त किये जाते थे, फिर भी रसाननद की पूर्णतः उपेक्षा नहीं हो 
सकी थी । साम्प्रदायिक आवचरणों से अनुप्राणित भक्त सहदय भी अपने उपास्य 
के 'रमणीय आहृम्बन बिस्ब! में जड़ीमूत नहीं, अपितु अनुकूछित ( कन्डिशंड ) 
सा हो गया था। इस अलुकूल प्रक्रिया से पूर्वी या पश्चिमी आधुनिक चित्रकार 
बचा नहीं है। उनकी अपनी मनोबृत्तियों की देन या वेयक्तिक स्थापनाओओं 
में भी अनुकूलन प्रक्रिया पूर्ण रूप से सक्रिय रही है । 


अतः हम तो यही अनुरोध करेंगे क्रि आाज से एक सहसत्न वर्ष पूचे की 
कछा का अध्ययन उसके 'परिग्रेदय/ को छोड़कर करना कदापि थुक्ति-संगत 
नहीं, क्योंकि मध्य युग में जिन्हें हम रूढ़ि कहते हैं, उससे अधिक भयावह 
रूढ़ियाँ आधुनिक युग सें आकर कछा-प्रक्रिया को अस्त करती रही हैं । 


चित्रकत्ला का अवतारवादी उद्धव और वेशिष्व्य 

कलाओं के विवेचन के प्रसंग में जब हम विभिन्न कछाओं का अवतारवादी 
सम्बन्ध पाते हैं, तो उन्हें देखकर ऐसा छूगता है कि अवतारवादी समनन्‍वय- 
वाद की धारणा ने प्रायः साहित्य, ज्ञान, विज्ञान और कला सभी को 
आत्मसात कर छिया है। चौबीस अवतारों की कोटि में गृहीत जिन 
अवतारों को कछा-अवतार कहद्दा जाता रहा है, उनमें 'पृथु”, 'मोहिनी? ऐसे 
अवतार हैं जिनका पौराणिक सम्बन्ध 'मूर्तिकछा', नृत्य कछा जेसी कछा्ओं 
से भी प्रतीत होता है । उसी प्रकार “विष्णु घर्मोत्तर पुराण? में चित्रकछा की 
अवतारणा नारायण मुनि द्वारा मानी गयी है। यही नहीं चित्रकला के सेद्धान्तिक 
और प्रायोगिक पक्षों पर विचार करने वाली कृति “चित्र सूत्र' के निर्माता भी 
नारायण मुनि कहे जाते हैँ ।* “चित्र सूत्र ” के अनुसार “पूवेकाल में उ्ंशी 
की सृष्टि करते हुए नारायण झ्ुनि ने “चित्र सूत्र! का निरूपण किया 
था | उस प्रसंग में बताया गया है कि निकट आयी हुयी सुर-सुन्दरियों 
को भरुछावा देने के लिए महाम्ुनि ने क्रति सुगन्धित आम-रस लेकर 
पृथ्वी पर एक उत्तम स्री का चित्र बनाया। चित्र में वद्दध स्री लावण्यवती 


२, प्रति, लि. ए. ६१% | 
ग्सानाम। वक्ष्यामों हश्नामीद लक्षगस्‌। 
तदायत्तायनश्वित्र गावत्यकिः प्रतानने ॥ 
2, कला अंक ( सं, प्र, ) 70. ४३०५ | 


९७5 मध्यकालीन सादित्य में भवतारवाद 


श्रेष्ठ भप्सरा दिखाई पड़ने छगी जिसे देखकर सभी देव-स्लियाँ रजित दो 
गयीं ।* भारतीय चित्रकला या भूतिकका दोनों का घनिष्ठ सम्बन्ध नृश्यकरा 
से माना जाता रहा है । नारायण मुनि के अनुसार नृत्यकला की तरह चित्रकला 
में भी तीनों छोकों का अनुकरण किया जा सकता है। दृष्टि-निश्लेप, भाव-भंग्रिमा 
और अंग-यश्टि इन सभी दृश्टि्षों से दोनों में बहुत कुछ साम्य है । इसी से इस 
परम्परा में नृत्यचित्र को परमचित्र माना गया दे ।' नृत्य को ही प्रमाण 
मान कर इन्होंने चित्र में भी हंस, भह्ू, मालक, रुचक और शशक इन पंच 
पुरुष-छक्तणों को व्यक्त किया है।? “चित्र सूत्र' के इन इतिकृतात्मक तन्सरं 
से ऐसा प्रतीत होता है कि चित्न॒कछा का आरम्भ जिन नारायण मुनिसे 
माना जाता है, वह वस्तुतः उनके मनोगत रमणीय बिम्ब का हीं चित्र दे, 
जिसका प्रतीकात्मक एवं भन्‍योक्तिपरक नाम उवंशी” बताया गया। था तो 
“उवेजी” एक पौराणिक अप्सरा के रूप में वेदिक काछ से ही विज्यात रही 
है, किन्तु नारायण मुनि द्वारा निर्मित “उवशी! चित्र से 'रमणीय ब्िम्म के 
रूपांकन की भी व्यंजना द्ोती है । इसके अतिरिक्त नृत्य के 'परमचित्रध्या 
में भी एक बात यह छक्षित है कि चित्रकका लीला सापेक्ष है। अवतार- 
छीछा की परिधि से चित्रकछा भी दूर नहीं है, अपितु आराध्य-चित्र के रूप 
में यदि वह साधन है तो छीका-चित्र के रूप में साध्य भी । 


(चित्रसूत्रः के अन्य स्थ्ों पर देवताओं के रूर्पाकन की जो पद्चतियाँ 
व्यक्त की गयी हैं, उनका प्रयोग अवतार-उपास्यों के रूपांकन में भी होंता रहा 
है। अवतारी-उपास्यों के कलात्मक रूप उन्हीं प्रदृत्तियों के अनुसार चित्रित 
होते रहे हैं । उदाहरण के लिए जेसे देवों का रूप सर्वदा सोलह वर्ष का भाना 
गया है; उसी प्रकार राम-कृष्णादि अवतारी-उपास्य भी प्रायः पोदश वर्षीय 
रूप में ही चित्रित किये जाते रहे हैं। मूर्ति के सहश चित्रों में भी प्राण- 
प्रतिष्ठा या देवावतारण अनिवाय माना गया है। 'चित्रसून्रर के अनुसार 
प्रमाणहीन और छक्षण से वर्जित तथा ब्राह्मणों के द्वारा शाद्वानीय न होने 





पर उस प्रतिमा था चित्न में देवगण प्रवेश नहीं करते |” इंस प्रकार भारतीय 


१. कछा अंक, ( स. ए. ) ए. ४३५ ! 
२. कछा. अंक, ( स. प्र, ) पृ, ४३१६ | 
धृष्टयश्न तथा भावा अकज्ञोपाजझ्ञनि स्वशः। 
कराश्च ये महानृत्ते पूर्वोक्ता नृपसत्तम !? 
त एवं चित्रे क्षेया मृत्तंचित्र पर मतम॥ 
३. करा. अंक. ( स. प्र. ) पृ. ४३६ । 
४. कला. अंक. ( स. प्र. ) ए. ४४५ तथा विष्णु ध. पु. ३८-२२, २६ । 


भारतीय ललित कलाओ में ९७७ 


अवत्तारचादी कछाओं की आत्मा सर्वंदा देवात्मपरक रही है। यद्यपि इस 
शेली के चित्रों में भनुकृति और साइश्य की प्रधानता रहती है, फिर भी 
यह नटवत्‌ अनुक्ृत्ति किसी सर्वातिशायी सत्ता को ही प्रतिभासित करती है । 
उसकी “भाव-मूर्ति! या आत्म-प्रतिमा ( इमेगोडेयी ) में परञअह्म की छीलछाव्मक 
चेततना का अप्रतिहतः गतिशीलर व्यापार भक्त-मन के अचैतन में निहित 
सर्वातिशायी आदर्श भाव-मूर्ति को ही सम्मूर्तित करता है । 


इतना अवश्य है कि अवतारवादी चित्रकछा का 'सर्वातिशायी आदशंवाद' 
कोरे चिन्तन के विपरीत उपासना, भाराधना और साधना की अपेक्षा रखता 
है। अवतारवादी चित्रकला में साध्य और साधन दोनों छचरयों का अन्तर्भाव 
रहा है । 


यही कारण है कि अवतारी-उपास्य और उनके पाषंदों के चिन्नों में अधिक 
वेषस्य नहीं उपस्थित होता । वे भी विष्णुवत्‌ चित्रित किये जाते हैं। सम्भव 
है कि इस धारणा के विकास में 'सायुज्य” और 'सारूप्य” भाव की प्रेरणा 
रही हो, किन्तु अवतारवादी चित्रकछा की धारणाओं में इसका विशिष्ट स्थान 
है। 'चित्रसून्र! के अनुसार भी उपास्य देवों के गणों को उनके सद्दश चित्रित 
किया जाता है। कृष्ण, बलराम, अशद्युन्न और अनिरुद्ध के गण उन्हीं के 
समान चित्रित किये जाते रहे हैं। इस प्रकार वेष्णव व्यूह के चारों उपास्य 
देवों के गण अपने विशिष्ट उपास्य के अन्नुरूप चित्रित किये जाते हैं ।* ये गण 
अपने-भपने नायक के समान ही प्रभावशाली एवम्‌ आयुधधारी तथा उन्हीं के 
सहश वर्णों वाले बनाये जाते हैं ।* 
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४, कला. अंक ( स. प्र. ) १. ४६१ । 
एकरूपास्तु कर्तव्या वेष्णवानान्तथा गणाः ॥ १९ ॥ 
तत्रापि तेपां कततव्या भेदाश्वत्वार एवं च । 
वासुदेवसमाः कार्या वास्‍्नदेवगणाः शुभा:॥ २० ॥ 
संक्पगेन सदृशास्तदृणाश्र तथा स्मृताः । 
प्रधस्नेतानिरद्धन तद्रणाः सदृशास्तथा ॥२१॥ 

२, कला, अंक ( स. प्र. ) पृ. ४६१-४६२ । थों चित्रण-कछा की दृष्टि से भी भारतीय 
चित्रकला में साइश्य को (चित्रे साइद्यकरणं प्रधान परिकोर्तितम्‌ वि. ध, पु. 
तु, खे. ४२, ४८ ) सोमेश्वर भूपति के (असिरपिताय चिन्तामणि! या मानसोछास' 
में विद्ध चित्र के प्रसंग में कहा गया है कि जिस बस्तु में साक्षात्कार रहता है या 
आबेइब प्रतिकृति होती है ( सादृदर्य किख्यते यत्तु दपणे प्रतिविम्बवत्‌ पृ, २८१ 
भारतीय जि. बला (. २ में उद्धृत ) उसे विद चित्र काते हँ। इस साइइ्य का 
अनुभव सिनत्रकार अपने मन भें ( दृदय मानस्थ चेतसः ) करता है । 


९७८ मध्यकालीन साहित्य मं अवतारवाद 


वैष्णव प्रबन्ध काव्य, मुक्तक, माटक भादि में जितने प्रकार के पात्र 
नायक, प्रतिनायक, सहायक आदि रूपों में गृहीत हुए हैं, उन सभी के 
प्रामाणिक चित्रण की शैली 'चित्रसूत्र' में बतायी गयी है। इस दृष्टि से 
देवता, राजा (४२, ३), ऋषि, गन्धर्व॑, देत्य, दानव, संत्री, उ्योनिषी, 
पुरोहित, आह्रण ( ४२, २-४६ ), देस्य, दानव, विद्याधर, किन्नर, सप, राक्षस, 
पिशाच, बौना, कुबड़ा, प्रभथ, देवगण ( ४२, ७-३८॥ ) भौर इन सभी की 
पत्नियों के चित्रण की ग्रामाणिक शेली प्रस्तुत की गयी है । 


इससे स्पष्ट है कि अवतारबादी चित्रकका की विपषय-बस्तु झुम्यतः 
श्रवत्तार-लीला रही है । देवासुर संग्राम और उसमें योग देनेवाले पक्षी और 
विपक्षी पात्र तथा रक्षा करने वाले विप्णु के अवतार ही इनके प्रमुष विषय 
रहे हैं। जो छोग यह भारोप लगाते रहे हैं कि भारतीय चित्रकला का 
पाश्चात्य चित्रकला की तुलना में गौण स्थान रहा है, वे एफ भारी अम में 
प्रतीत होते हैं | पाश्चात्य चित्रकला की परिगणना काव्य के साथ इसलिए हुई 
थी कि वहाँ काव्य प्राचीन काल में समस्त साहित्य का चाचक न होकर 
काव्य मान्न का द्योतक था, जब कि प्राचीन भारतीय काव्य का ताप्पय॑ 
समस्त साहित्य से लिया जाता था, जिसकी श्रेणी में स्रिश्नकछा को रखना 
युक्तिसंगत नहीं है। यों जिन ६४ कछाओं में 'चित्रकछा' की परिगणना 
हुईं है, उसमें काव्यों के भो कुछ रूप प्रचलित हैं । जतः केवक कका्ों की 
कोटि में ग्रहीत होने के कारण 'कछाओं में प्रवर” चित्रकछा को ग्रीण नहीं 
कहा जा सकता । काव्य की तरह यह भारतीय संरक्षृति के उदास समस्त 
तरवों का अतिनिधित्व करती है। भारतीय संस्कृति के सुफ्य उपादान देयासुर 
संग्राम और अवतारबाद इसके भी मुख्य उपजीध्य रहे हैं। काव्य की तरह 
मध्ययुगीन भारतीय चित्रकला का प्रयोजन अथे, धरम, काम भौर मो हम चारों 
पुरुषार्थों की प्राप्ति है। 'विष्णु धर्मोत्तर पुराण” के भनुसार 'चित्रकछा! सभी 
कलाओं से श्रेष्ठ है । यह धर्म, काम, अर्थ और मोज्ष देने वाली दै। जिस 
घर में इसकी प्रतिष्ठा की जाती है, वहाँ पहले ही मंगछ होता है। जैसे 
पचतों में सुमेरु श्रेष्ठ है, पत्तियों में गरुद प्रधान है और मलुष्यों में राजा 
उत्तम है, उसी प्रकार कछाओं में चित्रकका उत्कृष्ट है।? इन नथ्यों के 





१. कला. अंक ( स. पृ. ) ए, ४७५ विष्णु थे. पृ. ततीय सेट ४३, ३८-३९ । 
' कलछानां पअवर चित्त प््रामाथभोधदम । 
मन्नत्यं प्रथम॑ चैतदूगृप्टे यत्र प्रतिष्ठितम ॥ 
यथा सुमेरः प्रवतो नगानां यथाण्डजानां गरूंटः प्रधान: 
यथा नराणां प्रवरः क्षितीशस्तथा कलानामिदद चिश्रकत्प: ॥ 


भारतीय ललित कलाओ में ९७९, 


अध्ययन से ऐसा छगता है कि अवतारवादी चित्रकछा का दृष्टिकोण दाशनिक 
धारणा, रसनिष्पत्ति तथा विषय ( (7076०76 ) और रूप ( फै007 ) की 
दृष्टि से वेष्णव काब्यों के ही समानानतर रहा है। चेष्णव चित्रकला में 
नृत्य-तत्व की उपादेयता अवतारचादी लीला तत्व को ही परिपुष्ट करती 
है। रमणीय विधान की दृष्टि से काष्यों में रमणीय आहलूश्बन-बविम्ब की 
प्रतिष्ठा करने की जो प्रवृत्ति रही है, उसका दर्शन चेष्णव चित्रकला के 
रमणीय बिश्वविधान में भी होता है। काव्य के नाथकों की तरह चित्रकका 
के रमणीय बिम्ब भी सुन्दर और कुरूप दोनों प्रकार के संवेगों को उद्दीपित 
करने का प्रयास करते हैं। अवतारवादी चिन्नकछा का मूलछचय रसानन्द है। 
यही नहीं उसकी चरम सार्थकता परात्पर आदश को अभिव्यंजित करने में 
रही है । अवतारवादी चित्रकला केवल प्रतीकोद्धावना ही नहीं करती अपितु 
रमणीय बिम्बोद्धावना की समस्त सम्सावनाओं से वह परिपूर्ण है। इतना 
अवश्य दे कि वेष्णव चित्रकका उपास्यवादी कछा है, जिसका प्रमुख लय 
है--उद्धार और अलनुग्रह। इसके फलस्वरूप अचतार-लीलापरक चित्रों में 
यदि एक ओर उपास्यवादी उद्धार और अलुग्नह की भावना है तो दूसरी ओर 
राधा-कृष्ण” की प्रेम-लीलाओं के चित्र में 'कछा के किए कला” की तरह 
'लीला के लिप छीछा ॥ 


मध्ययुगीन अवतारवादी चित्र-शेली का विकास 

ऐतिहासिक संघषों का प्रभंजन केवक घाम्राज्यों के ही पतन का कारण 
नहीं होता अपितु युग विशेष की सांस्कृतिक कलाओं का पतन भी उसमें 
अन्तनिद्तित रहता है। भारतीय खाहित्य को परवर्ती सिद्ध करने के लिए 
जितने तके पाश्वात्य इतिहासकारों द्वारा उपस्थित किये जाते रहे हैं, 
उनमें एक अवतारवाद भी रहा दे । चेष्णव अवतारवाद का ग्योतक वाल्मीकि 
रामायण? 'रामावतार” के चलते भी परवर्ती कहा जाता रहा है। किन्तु इस 
आधार पर देवों थोर राजाओं के अचतारीकरण की प्रवृत्ति को परवर्ती नहीं 
सिद्ध किया जा सकता | वास्तविकता तो यह है कि वेषताओं के मानवी- 
करण जौर महापुरुषों और वीर योद्धाओं के देवीकरण को प्रवृत्ति देववादी 
भास्था के प्राचीनतम रूपों में से रही हैे। ईसा से सहसनों वर्ष पू् होमर 
के दोनों महाक्राव्यों में यह प्रवृत्ति अपनी चरम सीसा पर पहुँच गयी है। 
उसी प्रकार 'वार्मीकिरामायण” और “महाभारत” में हम अवतारबादी भावना 
का अस्यन्त व्यापक रूप पाते हैं। यदि देवासुर संग्राम वेदिक साहित्य का 
प्रमुख विषय है तो अवतारवाद को भी उससे एथक्‌ नहीं किया जा सकता । 


९.८० मध्यकालीन साहित्य में अवतारबाद 


यश्षपि वैष्णव चित्रकला के स्वर्णयुग गुप्काक भर मुगककाछ रहे हैं, फिर 
भी भारतीय चित्रकला विशेषकर भित्तिचित्रों के हारा अपने प्राध्रीन समृद्ध 
रूपों को अचुण्ण बनाये हुये है। यो तो अन्य कछाभों के साथ चित्रकला का 
वाचक दाबद 'शिल्प! रहा है, जिसका उल्लेख प्रायः उपनिषदों और आाह्मणों 
में मिलता है।* परन्तु 'चित्र' का प्रासंगिक उल्लेख शतप्थब्राह्मण में हुणा 
है ।* फिर भी शैली की दृष्टि से चित्रकका की किसी विशिष्ट शोडी का पता 
नहीं चकता । भारतीय चित्र शैली के मूल में भुख्यतः भिन्तिथ्चित्नों का प्रस्ुख 
योग साना जा सकता है। क्योंकि चिम्नकछा के प्राचीत्तम रूप का अर्तिस्व 
यतानेवाले भित्तिचित्र ही रहे हैं। पटचित्र और फलकचिन्न के उल्लेख तो 
हुए हैं किन्तु च्रणशील होने के कारण उनके अस्तित्व का पता नहीं चलता । 
भित्तिचित्नों का अध्ययन भी हम दो प्रकार से कर सकते हैं--उद्लेख द्वारा 
और आलेख्य द्वारा । जहाँ तक उल्लेख का प्रक्ष है महाकाव्य, नाटक और 
पुराणों में भ्रसंगवश “चित्रवीथी, चित्रशाला, चित्रवत्‌ सदूम, चित्रशादिका, के 
साथ-साथ भित्तिचित्रों के भी उल्लेख होते रहे हैं।? प्राचीन महाकाब्य 'वाश्मीकि 
रामायण! में जिन भित्तिचिन्नों के उल्लेख हुए हैँ, वे भपने आप में स्वतंत्र 
कृतियाँ नहीं थीं, बढिक दीवारों, कक्षों, भवनों, रर्थों जोर विमान भावि को 
सजाने के लिए की गयी थीं। सभ्यता एवं संस्कृति क अनेक पेसे उपादान दद्धिण 
भारत की देन रहे हैं । चाल्मीकि-चर्णित रुंकापुरी में चित्रकछा की यश्र-तम्र 
चर्चा मिलती है। रावण के पुष्पक विमान पर स्वर्ण ख्ित चित्रकारी की 
गयी थी। उन चित्रों सें भूमि पर पर्वत और पर्वत पर बृक्त भर बृद्धों पर 
पुष्प बनाये गए ये ।* रावण के राजमहछ में चित्रशालाओं के अस्तित्व मिछले 
हैं। केकेयी के महरू में चित्रगृद भी थे ।” 'चेहारिकानां शिएपानां जाता” रास 
के प्रासाद में भित्तिचिन्र उत्कीर्ण थे।” इसके अतिरिक्त बाकि और रावण के 
शव को ले जाने वाली शिविकाओं पर अन्जुत चित्र-शिरपों की चर्चा मिरती है । 
घूत्नाक्ष, इन्द्रजीत ओर रावण के रथों पर अनेक प्रकार के भयंकर पिदश्वा्ों 
के चित्र चित्रित थे।” “वाल्मीकि रामायण! के इन उद्ेखों से स्पष्ट है कि 
रामायणयुग में चिनत्नशिरप या भित्तिचित्रों का बहुत भधिक प्रचार था | 
उनमे भयकर, सुन्दर, ऊलित, पर्वत, दक्ष जोर छताओं से सजित प्राकृतिक 


१. भा, कला. प. में द्ृष्व्य 'वेदिक साहित्य में शिल्प का स्वरूप ।? 
२. श. बा. ७, ४, १, २४. 'स्वांणि हि चित्राण्यप्िः ।? 
३. कछा. अंक. में द्रष्व्य कतिपय निबन्‍्ध। ४, बा. रा, ५, ७, ५ । 


+ बी. रा. ९. १०, ११। ६, कला. अंक, पृ. ८२ और वा. रा. २, १५, ३५ | 
७. कला. अंक पृ. ८२। 
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इश्य भरी चित्रित होते थे। 'महाभारत” में मयदानव की वास्तुकला में 
चित्रों का अवश्य विधान रहा होगा क्योंकि रंका और इन्द्रप्रस्थ दोनों 
के निर्माण में मयदानव का हाथ रहा दै ।१ इसी क्रम में ग्रीक और गान्धार 
शोलछी का भारतीय शिल्प पर बहुत प्रभाव पड़ा। श्राचीन संस्कृत नाटकों 
में चित्रकका की यत्र-तन्न चर्चा हुई है। भास के नाठकों में 'अहो द्शनीयोड्य 
चितन्रपटः के उल्लेख मिलते हैं ।* 


परन्तु चित्रकला का चरम उत्कष गुप्त युग में ही हुआ है। इस युग के 
प्रसिद्ध नाटककार कालिदास की प्रायः समस्त कृतियों में चित्रकछा के प्रासंगिक 
उल्लेग्य पुष्कल मात्रा में हुए हैं। 'अभिज्ञान शाकुन्तलूम! के नायक दुष्यन्त 
स्वयं एक अत्यन्त कुशरू चित्रकार थे । पुरूरवा विरहातुर होने के कारण 
उर्वशी का चित्र अंकित करने में सक्षम नहीं हो पाते । महाकवि भवभूति के. 
'उत्तरामचरितम! तथा 'मालतीमाधवम? का श्रीगणेश भी 'मारविकाप़क्‍्नि- 
मित्रम! के सदश चित्रकला की चर्चा से आरम्भ होता है। “उत्तररामचरितस* 
में रामचन्द्र स्वयं सीता के मनोरंजन के लिए अपने जीवन की समस्त घटनाओं 
के चित्र अंकित करवाते हैं | इस प्रकार समस्त 'रामचरित” बड़े नाटकीय ढंग 
से चित्रों के माध्यम द्वारा दिखकाया गया है। इससे रूगता है कि गुघकालीन 
चित्रकला अत्यन्त उच्चत और समृद्ध थी। इन तथ्यों सें चित्रों के माध्यम से' 
अवतार-लीछा के आस्वादन की प्रवृत्ति के भी दशन होते हैं। नाटकीय प्रसंगों 
के अध्ययन से यद्द स्पष्ट पता चलता है कि यह चित्रावली “वाल्मीकि रामायण? 
की प्रमुख घटनाओं पर आधारित थी। शु्त काल में चित्रित अजंता की शुफार्ओं 
में बोद्भधावतार की झाँकियाँ मिलती हैं। उनमें केवल बुद्ध ही नहीं अपितु 
महायानी बोधिसस्तों में अत्यन्त छोकप्रिय प्मपाणि या अवलछोकितेश्वर की 
मह्ठाकारुणिक दक्शा का चित्र स्वयं अजन्ता की चित्रकला में सर्वश्रेष्ठ माना 
गया है ।' योंतो बौद्ध अवतारबाद भी अवलोकितेश्वर के ही अवतारत्व सें 
अपनी 'चरमावम्था पर पहुँच जाता है। क्योंकि महाकारुणिक महाबोधिसत्व 
अवलोकितेश्वर 'बहुजनद्विताय”! और “बहुजनसुखाय” तब तक अवतरित होते 
रहते हैं जबतक एक भी प्राणी निर्वाण नहीं प्राप्त कर छेता । इस प्रकार 
गुप्तालीन चित्रकछा में वेष्णय अवतारवाद जौर बौद्ध अवतारवाद दोर्नों 
लोकप्रिय जान पढ़ते हैं । 


गुप्तकाछ के बाद की चित्रकका में अवतार-छीलाओं के प्रसंग और अधिक 
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लोकप्रिय होने गये । जैन शोली या गुजरात शैली श्षयवा जिसे अपक्रंण शन्दी 
भी कहा जाता है, इन शैलियों में 'बाल गोपाल स्तुति! और 'गीनगोविन्द' के 
चित्र सर्वाधिक छोकपग्रिय रहे थे । अपअंश शेली का व्यापक प्रभाव दंगात् 
और उड़ीसा की चित्रकला पर रहा है । क्योंकि जगज्नाथ जी के चित्रार्ट में 
इसके दर्शन होते हैं ।' शुप्त काल के अनन्तर छगभग ६२ वीं श्ती तक सिश्षि- 
मूर्तियों का विशेष प्रचार रहा है, जिसकी चर्चा 'सूर्तिकला? के अन्तर्शत ढुई 
है। चित्र का की दृष्टि से अपअंश शेक्ली अधिक व्याप्त रही है जिनमें लवतार- 
लीलाओं के चित्रपट तेयार किये जाते रहे हैँ । 


मुगल शेली 
पन्द्रहर्वीं शती के बाद जिस प्रकार साहित्य में निभुंण और सगण 
भक्ति की व्यापकता लक्षित होती है, उसी प्रकार अवतार-लोलाओं के चित्र भी 
श्रायः प्रचलित रहे हैँ । सुगऊछकाल में अवतारबादी सग्ुण साहित्य के समानाइतर 
राजद्रबारी चित्र-शेली का प्रचार था, जिसे प्रायः मुगल शैल्ली के नाम से अभिष्ठित 
किया जाता है। इसमें संदेह नहीं कि मुगर्कों ने भारतीय चित्र याछा को एक 
नयी दिशा प्रदान की थी । सुगल द्रबारों में फारसी और भारतीय दोनों क्रोटि 
के चित्रकारों को समान रूप से प्रश्रय और प्रोत्साइन मिले थे। शिसके फल- 
स्वरूप ईरानी दोली भारतीय शेली के साथ मिश्रित होकर पुक नयी दोणी मे 
परिवर्तित द्वो गयी थी । झुगल राज्ञार्थों में चित्रप्रेमी हुमाये ने स्वर्य बरी 
कलम? के मुगल चित्रकार अब्वुस्समद शीराजी और मीरसेंयदअली को अपमे 
दरबार में निमंत्रित किया था, जो अकबर के शासन-काल में भी विश्यास 
चित्नकारों में से थे। इस चित्र शेकी में ईरानी भोौर भारतीय रंगों का सिश्नण तो 
हुआ ही, साथ ही फारसी ग्रंथ के चित्रों के साथ महाभारत! और 'रामायण' की 
घटनाओं पर आधारित चित्र भी तेयार किए गये। क्षकबरी दरवार के भपभिकांदश 
चित्रकार राजकीय घटनावृप्तों के साथ पौराणिक प्रस्ंगों के भी चित्र बनाते 
थे ।* जब कि इस्कामी चित्रकार फकीरों के विचारानुरूप कार्य किया करतें 
थे। उनके चित्रों में शेखों के विषय समाविष्ट रहते थे। वे खुदा के साष्टा 
रूप का चित्र अधिक चित्रित किया करते थे। इन रूपों में भी खुदा 
का 'अलरहमान! रूप सर्वाधिक च्यक्त हुआ है।? मुगछ कढा में प्रायः 
'अकबर शेली के चित्रों को विचारकों ने भारतीय और अभारतीय दो भार्गों 
में विभक्त किया है जिनमें अधिकांश भारतीय चित्र दस्‍्वारी होली में चित्रित 
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$रामाथण! और 'महाभारत” तथा “श्रीमद्धागवत' की घटनाओं से सम्बद्ध रहे 
हैं।* अकबर शेली ने अपने युग की अनेक शोलियों को प्रभावित किया था । 
क्योंकि इस शेली से मिलते हुए सोछहवीं और सतरहवीं शती के अनेक ऐसे 
चित्रमिलते हैं जिनके सुख्य विषय राम-लीछा, क्ृष्णछीछा और दश्शावत्ार-चरित 
रहे हैं। इस शेली के एक विस्तृत चित्र में कछा-अवतार प्थु और पृथ्वी 
की कथा इस प्रकार रूपांकित है। आदि राजा पृथु ने पृथ्वी से कहा कि में 
तुझे दुहूँगा, जिसे अस्वीकार कर पृथ्वी गाय का रूप घारण कर भागी और 
राजा ने उसका पीछा किया । गोरूपा प्रथ्वी आकाश सें भागी चढी जा 
रही दे । धनुपधारी प्रुथु उसका पीछा कर रहे हैं। नीचे खड़े छोश चिंता 
और शक्षाश्रयंपूर्वक यह दृश्य देख रहे हैं ।* 

लगभग दसवीं से पंद्रहदीं शताबदी तक चित्रककछा की अनेक धार्मिक 
ओर साम्प्रदायिक-वैष्णव, बौद्ध सिद्ध, जेन जादि दोलियाँ विशेषकर विहार, 
बंगारू, नेपाछ ओर गुजरात में प्रचलित थीं। इनमें से वेष्णवों में गीत 
गोविन्द! के चित्र चित्रित होते थे और वौद्धों में बोधिसत््वों और चज्ञयानी 
बोद्ध सिद्धों के। बोधिनरवों और बौद सिद्धों का उन दिनों तक तिब्बत में 
सर्वाधिक अचार था। दक्षिण भारत में द्रविड़, वेसर और नागर तीन प्रकार 
फी शेक्षियों का प्रचार था। इनमें नागर शी सम्भवतः उत्तर भारत से ही 
दक्षिण में गयी थी। इन समस्त शेलियों पर दविड़ अद्वारों तथा दक्षिणी 
आचार्या द्वारा प्रचारित विष्णु भक्ति एवं उनके अवतारों का भभाव पड़ा था । 
वस्तुतः अवतारचादी चित्रकछा वेष्णव भक्ति की प्रबल धारा से अनुप्राणित 
हो उठी थी। विष्णु कांची या दक्षिण भारत के तिरूपति भादि अन्य मंदिरों 
में चित्रित पट एवं भित्ति ब्रियों में इन शैलियों की विवृतति हुईं है । शैरवों में 
“बनटराज शिव” की छोकग्रियता देखकर वेष्णवों में भी कृष्ण का कलिय-दमन 
रूप विभिन्न कलाओं में प्रचलित हुआ । 


राजपूत शेली 

मध्यथुग में मुगल शेली के समानान्तर विशेष कर राजस्थान एवं श्ुदेलखंड 
के हिन्दू राजाओं में राजपूत शल्ती बहुत प्रचलित थी। मुगक शेली के 
दरवारी रूप की अपेक्षा इसमें लोक-कथा के तत्व अधिक दीख पढ़ते हैँ ।* 
सगुण भक्ति काव्य के साथ-साथ बज उद्गम! और 'गुजरात उद्गम! का 
संगम होकर चित्रकरछा का एक प्रदाह चकछता रहा हे, जिसका प्रभाव राजपूत 
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इोली पर भी रहा है। राजपूत होली सें अन्य विषयों के अतिरिक्त अधिकांश 
चित्रों के मुख्य विषय' पौराणिक और महाकाध्यात्मक रहे हैं। खास कर 
कृष्ण-लीछा की इस होली में बहुछता हैं। इसके छतिरिक्त देवी भागवन! 
ओर “माकंण्डेय पुराण” से भी कथायें शृह्दीत हुई हैं | मध्य काल में सगृण 
मत के द्वारा विकसित राम और कृष्ण की अवतार-छीलछाओं को कैंचल काव्य, 
नृत्य-नाव्य और रामलीलाओं में ही नहीं; अपितु मूर्तियों और चित्रों में भरी 
व्यक्त किया गया । एक ओर तो इस शेली के चित्रों में महाकारयों के आधार 
पर चित्रित 'राम की चीर गाथा?! और 'सीता की अप्नि-परीक्षा' के चित्र श्रनायें 
गए और दूसरी ओर राधा-कृष्ण की साधुयपरक प्रेमगाथार्भों को मूर्तियों 
ओर चित्रों का विशेष प्रचार हुआ ।* कुछ छोग राधा-कृष्ण की प्रेमडाला क 
द्वारा काम-प्रतीकों का विभिन्न भारतीय कछाओं में विस्तार मानते हैं ।” 
राजपूत शेली काव्पनिक जगत्‌ का निर्माण नहीं करती अपितु संसार को की 
एक ऐसे बाह्य प्रतीकात्मक विश्व में रूपान्तरित कर देती है, जहाँ स््ियों 
और पुरुषों की अरुणाभ आकृतियाँ और भाव-संगिमाएं तथा जंगली या 
पोषित पोधों क्षीर पशुओं की भावात्मक क्रीड़ाथ अननन्‍त-म्रेम-भावना की 
ओर संकेत करती हैं ।* कुछ चित्रों में नवअवतरित नायक और नायिका्ओं 
के आधिदेविक प्रेम की झाँकियाँ मिलती हैं। राजपूत शेल्ती में भी राधा 
और क्रष्ण अपने साम्प्रदायिक रूप में गशृह्दीत हुए हैं। सध्ययुगीन बेष्णव 
सम्प्रदायों में राधा और कृष्ण आत्मा और ईश्वर के अतीक थे। ये सक्रिय 
और निष्क्रिय सत्ता के भी द्योतक रहे हैं। राजपूत शेली के खिन्नं में ऊपर 
चित्र और नीचे पद्च देने की प्रथा रही है। यों तो इस शैली में बारह- 
मासा? और 'रागमाला? का चित्रीकरण एक विशेष महत्व रखता है ।” क्योंकि 
मध्ययुगीन काव्यधारा में एक ओर सूर-मीरा जादि के भमक्तिपरक पर्दों में 
राग-रागिनियाँ झ्ुखरित हो उठी थीं तो दूसरी ओर सूफियों एवं रीतिकाछीन 
कवियों के विरह-वर्णन में बारहमास्रा! का प्रचार था । मध्यथुग की संस्कृति 
ने वास्तु, मूर्ति, संगीत, चित्र, काव्य किसी को भी उपेक्षित नहीं किया । 
सर, मीरा और तुलसी के पद्‌ केंचछ संगीत के कंठों में ही नहीं, बल्कि 
राजस्थानी शेल्ली के चित्रों में भी साकार हुए। राधा-कृष्ण की छीछा का 
चित्र बनाने वाले चित्रकारों में गीतगोविन्द तथा केंशवदास, बिहारी, वैव, 


अायज॒क. धथ. जोत॑काय करे, 
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१, इन्दो- इन, आ. ५. ११९। डी, इस, भा, पू, ११० । 
8, आ,. क्रो. इन. सी, पृ. ६५ । ४, कर, आ, इन, प्‌. ३४९ | 
५, भा. चि. ( मेहता ) ए. ५९ । 


भारतीय ललित कलत्नाओं में ९८५ 


मतिराम के कार्यों पर आधारित चित्र अधिक छोकपग्रिय थे । इन चित्रों में 
ऊपर चित्र रहते थे ओर नीचे उनकी कविताएं रद्दती थीं | 


गुजरात शेली से प्रभावित इन चित्रों में छाछ, नीछा और सुनहरे रंगों 
की अर्ूकृति का अधिक प्रयोग रहा है । थों तो राजपूत चित्रों में रंग, शेली 
ओर कागज फारसी देन रहे हैं, किन्तु विषय-वस्तुओं में भारतीयता 
अज्षुण रही है। राजपूत चित्रकका के कुछ चित्रों का अध्ययन करने पर 
अवतार-छीछा के कुछ घटनात्मक दृश्यों के दशंन होते हैं। एक चित्र' में 
अवतारीकृष्ण एक ग्वालिन प्रेमी के रूप में चित्रित किये गए हैं; जिसमें 
चूंदावन और यमुना के वटवर्ती निकुज भी चित्रित हुए हैं। इसके दंगों को 
देखने पर चेतन्य मत की छाप दृष्टिगत होती है। एक दूसरे चित्र में अवतार- 
पूर्व बेकुठ में विष्णु भौर छरच्मी का चित्र प्रस्तुत किया गया है। वहीं शिव, 
अंग्रा, गणेश आदि उपस्थित हैं। इसमें ब्रह्मा के संक्रेतों द्वारा विष्णु से 
अवतरित्त होने का अनुरोध किया जाना प्रतीत होता है ।* 
इस प्रकार राजपूत शेली में हिन्दू-जीवन-दुर्शन की झलक के साथ-साथ 
अनेक ऐतिहासिक और पौराणिक चित्र अंकित किये गए । विशेष कर राधा- 
कृष्ण की अनेकविध प्रणय-लीकाएँ--मान, प्रवास, संयोग-वियोग, ब्रजबनिताओं 
और गोपियों की प्रेमासिव्यक्ति के अनेक मनोश्म एवं नयनासिराम दृश्य 
प्रस्तुत किये गए । वास्तविकता यह जान पड़ती है कि रीतिकालीन साहित्य 
की भाँति 'राधा और कृष्ण” तत्कालीन चित्रकला के भी 'सुमिरन के बहाने? बने 
रहे। एक ही राधा-कृष्ण अनेक नायक-नायिकाओं के रूप-भेदों में चित्रित 
किये गए । राधा ओर गोपियों के चित्रों में अपने प्रियतम “कान्हा! से कहीं 
मिलने की अधीरता और तड़प है, कहीं नित्य संयोग-विहार । विशेष कर 
प्रोपितपतिका, अभिसंधिता, कलहंतरिता, खण्डिता, वासकसज्जा, विप्ररुब्धा, 
गर्विता, अनुरागिनी और प्रेमासक्ता की दुशाएँ अधिक चित्रित हुई हैं । 
रीतिकालीन काव्य की भाँति चित्रकला के रुच्य राधा जोर कृष्ण अब केवल 
अवतरित राधा और कृष्ण नहीं थे अपितु कलाकारों के मानस-बिम्ब में निर्मित 
उनके मनोनुकूछ रमणीय आलम्बन नायिका और नायक थे। इनके माध्यम 
से वे नायक-नायथिका पक्ष के सहारे अनेक रस-दशाओं के चित्र उपस्थित 
किया करते थे । अतःपरवर्ती राजस्थानी चित्रकला में सी 'मानिये ताकविताई” 
नहीं तो 'राधा-क़ृष्ण सुमिरन! की तरह शंगार, तो प्रत्यक्ष था, किन्तु भक्ति 
उसकी आड़ में झाँक क्या रही थी--प्रव्युत तिरोहित-सी हो गयी थी । 
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१, राज. पं, पू. १० ( फलछक ४ ) | २. राज, पं, फलक ५ । 


९८८६ मध्यकालीन साहित्य म अवतारबाद 
पहाड़ी शेल्री 


पहाड़ी शैली या काँगड़ा शेली का परवर्ती रीतिकालीन कविता की तरह 
उत्तरकालीन मध्ययुगीन चित्रों में विशिष्ट स्थान रहा है। कॉँगड़ा के राजा 
संसारचन्द्र का युग वस्तुतः पहाड़ी कला का स्वर्ण युग रहा ह। इस शंली में 
अनेक प्रबन्धात्मक एवं उदात्त चित्रों के दर्शन होते हैँ । 'कलियद्मन चित्रा 
में बाक॒कृष्ण कलियनाग के शरीर को कमछनाछ की तरह ताने हुए पथका 
ही चाहते हैं। साथ ही पेरों से दव कर उसके फण पिसे जा रहे हैं। नाग- 
बालाएँ उसके प्राणों की भित्षा माँग रही हैं और नन्‍्द, यजशोदा तथा गोपी 
ओऔर गोप अपने छाइले के छिए व्याकुछ हो रहे हैं। हम प्रकार पहाड़ी 
चित्र दोली में वास्तविकता और भावना का अपूर्व मिश्नण रहा हैं। मिल्रित 
प्रक्रिया के द्वारा पहाड़ी चित्रकारों ने अवतार लीछाओं के चित्रों में अभिनव 
रमणीयता और सजीवता का संचार किया है। ऐसा कोई रक्ष या भाव नहीं 
है, जिसका पूर्ण एवं सफर अंकन ये ककाकार न कर सके हीं। विचारकों की 
दृष्टि में उनका आलेखन 'वज्भादूपि कठोर! अथवा 'कुसुमादपि झदु! होता है ।* 
उनकी समानुभूति में व्यापकता और गम्मीरता दे, जिसके फलस्वरूप उन 
प्रत्येक रेखाँकन में प्राणों के स्पन्दन ओर ग्रधाद् चने रहते हैं । उनकी रूघु- 
तम रेखाएँ भरी अ्थंचत्ता से पूर्ण रहती हैं। मध्ययुगीन भक्तों के लिए +इप्णु 
के आठवें अवतार कृष्ण की लीलाएँ कंबल ऐतिहासिक लीला मात्र नहीं हैं; 
अपितु भक्तों के हृदय में चलने चाली शाश्वत अवतार छीछाएँ हैं । धेष्णनों # 
लिए यह सृष्टि कोई आममक यथा मायात्मक कहपना नहीं हँ--अपितु उसकी 
आविभूंत लीलास्थकी है; जहाँ स्वयं ब्रह्म मनुष्य के समक्ष लीछा करता है | 
इसी से भक्ति मे जवतरित ग्रह्य केवल प्रतीकोपास्य न होकर समस्त कलाओं 
के माध्यम से अभिव्यक्त, भक्त के उच्नयनीकृत संवेगों का मु शराधार परम 
या अनन्य रमणीय उपास्य है। राधा-कृष्ण की झींला ( १७ थीं से १९ थीं 
तक ) पहाड़ी शेली के कछाकारों के लिए मुख्य प्ररणा-स्रोत रही है | यदि 
यह कहा जाय कि पहाड़ी शेली के भव्यतम नमूनों में वेष्णण अवतार-लीछानओं 
की सर्वाधिक अभिव्यक्ति हुई तो कोई अधिक भनुचित नहीं डोंगा | यथपि 
पहाड़ी चित्रकार्रों ने वृन्दावन और गोकुल के जंगलों की अपने ढंग से सेंबारा 
है। फलतः इनमें मथुरा अदेश से अधिक कॉगड़ा उपत्यका की भात्सा कषभि- 
व्यंजित हुई है। यही नहीं यहाँ के पर्वत, नदियाँ, निर्शर, घुष्ठ, खताएँ तथा 
राधा इत्यादि गोपियाँ कॉगड़ा घाटी की अधिक प्रतीत होती हैं । इस प्रकार 
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भारतीय ललित कलाओ मे ९८७ 


स्थानीय चबातावरण की आत्मीयता में चृंदावन और वहाँ की सारी छीलाओं 
का पहाड्ीकरण इस शेही की अपनी विशेषता है। पहाड़ी छौली में ही 
बसोली करूम भी बहुत प्रसिद्ध रही है । 'लित कला एकेडमी! द्वारा संकलित 
चित्रों में कणलीछा से सम्बद्ध 'शिशु की अदछा-बदछी, माखन चोर, 
बुन्दावन में क्ष्ण की छीछा, कलियद्मन, गिरि गोवरधन, चीरहरण, दावा- 
नल आचमन, यमुना किनारे राधा-कृष्ण मिक्तनन, छीछा हाव ( राधा-कृष्ण 
द्वारा परस्पर बस्धर परिवतेन, रास-मंडर, कृष्ण ओर गोपियाँ की जलक्रीड़ार- 
जेसे लीलात्मक चित्र रूपांकित हुए हैं। इस प्रकार पहाड़ो चित्र शैली में भी 
राजपून कलम की भाँति राधा और कृष्ण ही नायिका और नायक के रूप में 
गृहीत हुए । रीतिकालीन कविता की तरद्द मध्यकाछीन चिन्रकछा में भी 
कलाकार का पेन्द्रिक प्रेम आध्यात्मिकता का बाना पहन कर चित्रकला में 
साकार हुआ । पौराणिक परम्परा से राधा और कृष्ण जीवात्मा और ब्रह्म के 
प्रतीक-रूप में प्रचलित आ रहे थे, जिसके फलस्वरूप उनकी समस्त ऐन्द्रिक 
चेष्टाओं और क्रीडाओं पर आध्यात्मिक रंग चढ़ गया था। इसी से पहाड़ी 
चित्रकला में भी अवतारवादी दर्शन की समस्त प्रवृत्तियाँ, बहा और आत्मा 
की प्रेमोव्केठा और प्रेम संयोग के रूप में चलती रही हैं । 


मध्यकालीन भक्त सहृदय अवतारवादी नायक-नायिकाओं की मूर्तियों ओर 
कथाओं से ही अभिभूत नहीं होते थे, प्रत्युत बृुन्दरावन, अयोध्या; मथुरा, 
द्वारका जंधे तीरथस्थलों और अपने इश्द्ेव के मन्दिरों से भी प्रेम करते थे, 
जिसमें उनकी वास्तुककाजनित श्रेमानुभूति के दर्शन होते हैं। ऐसा लगता है 
कि उपास्य से सम्बद्ध होना जितना उनके प्रियव्व का कारण था, उत्तना उन 
मन्दिरों की कलात्मक सृष्टि नहीं । बेसे ही राग-रागिनियों के सम्मूर्तित चित्रों 
में गीनगोविन्द, रखिकप्रिया, नायिका-मेद तथा भक्त कवियों के भावामिभूत 
पश्चों के उद्धरण काध्य, मूर्ति, चित्र, संगीत सभी को रसालुभूति की एक 
मनोभूमि प्रतिष्ठित करने में समर्थ थे । क्योंकि पद्य ओर उनके चित्र एक दूसरे 
के भावों को व्यंजित ही नहीं विम्बित भी करते रहे हैं । दोहा, कवित्त, छुप्पय, 
चौपाई कौर सवेया में इन चित्रों की अभिव्यक्ति की जाती थी । राधा और 
कृष्ण की इस चित्रास्मक प्रेमाभक्ति में अपूबे, नेसर्गिक एवं सानवोचित प्रेम की 
झछक मिलती है। राधा और कृष्ण सात्र गोपी छीर गोप रूपमें सामान्य 
छोक समुदाय का अतिनिधित्व तो करते हैं, साथ ही उनकी प्रेम-स्थली भी 
कोई राजभवन न होकर प्रकृति की समस्त छु&मि ओर विभूतियों से सम्पन्न वे 
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वन ओर गाँव हैं, जो वर्षा, वसन्‍्त, शरद्‌, ग्रीष्स, भादि ऋतुओों के अनुरूप 
इनकी ग्रेमानुभूति को उद्दी्त करते हैं। बृन्दावन कुक, कद॒म्ब बृत्त, तमाल 
वृक्ष, जमुनातट आदि राधा-कृष्ण एवं गोप-गोपियों के प्रेम को अधिक प्राकृतिक 
बना कर एक अपूर्व भारतीय स्वाभाविकता प्रदान करते हैं । वस्तुतः भक्ति से 
अनुप्राणित होते हुए भी राधा-कृष्ण का प्रेम भारतीय जीवन-दशंन के ऐहिक 
और आध्यात्मिक दोनों पत्तों की स्वाभाविकता का निर्वाह करते हुए उस 
सार्मिक रमणीय ओऔदात्य का परिचय देता है, जो भारतीय जन-जीवन में 
घुल-मिल कर अभिन्न-सा हो गया है। इस प्रकार पहाड़ी शेकी, राजपूत्त शेल्ती 
तथा रागमालाओं में चित्रित राधा-कृष्ण और शिव-पार्वती जन-जीवन के ही 
दो पक्षों का अतिनिधित्व करते हैं । इस दृष्टि से राधा-कृष्ण का सम्बन्ध ग्रास्य- 
जीवन और ग्रवृत्तिमूछक प्रेम से है, तो शिव पाती का निशृत्तिमूछक एवं 
तपस्यात्मक पार्वतीय प्रेम से । अतः अवतारबादी चित्र-क़छा में यदि एक ओर 
परात्पर आदशवाद (7"७778000670७ ॥00९887॥|) का दशन होता है तो 
दूसरी ओर भारतीय ग्रामीण संस्कृति में पल्चचित छोक-जीवन का आदुष्ष प्रेम 
भी चरम सीमा पर पहुँच चुका है । 


मृतिकला 


भारतीय धर्म-साधना में साहित्य पुर कछा दोनों अभिन्न अंग रहे हैं । 
यदि भारतीय साथकों का चरम रूचय मोक्ष रहा है, तो भारतीय कलाएँ भी 
मोक्ष-प्राप्ति का खाघन मानी जाती रही हैं। वास्तु कला के माध्यम से भारतीय 
कलछा-विशेषकर देवमन्दिर उस चरम उपास्थ की ओर उन्मरुख करता है, जिसका 
अतीक अर्चा-विग्नह् है । मूर्ति देवता का अर्चाचतार है और मन्दिर उसका शरीर 
था निवास स्थान ! यह मूर्ति-मन्द्रि का सम्बन्ध-भाव भारतीय यौगिक या 
आत्मोपासना में भी प्राचीन काछ से प्रचलित रहा है। प्राचीन साधक 
*“अंगुष्ठमान्न! आत्मा को देवता और शरीर को देवालय मानते रहे हैं ।* अवतारवादी 
धारणा के अनुसार चराचर विश्व भी सनातन भगवान विष्णु का स्वरूप विश्व 
मृति है ।* अतएव मूर्ति पुवं भित्ति चित्रों में रेखा, अनुपात और रंग आदि के 
साध्यम से कछाकार का वाघ्तविक लक्ष्य वस्तुतः बह्म की अभिव्यक्ति रही है । 
भारतीय मूर्ति-कछा की विचिन्नता यह दे कि मूर्ति तो यथथात्ः कलाकार के 
हृदय ओर मन में निवास करती है और वह उसका ग्रतीकात्मक रूपान्तर 





१. स्कन्दोपनिषद में भी देहो देवालयो ग्रोक्तो जीवो देवः सनातन: की चर्चा हुयी हे । 
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सान्र करता है।* यही कारण है कि मूर्ति से उसका वास्तविक सम्बन्ध क्रियाव्मक 
से अधिक मानसिक रहता है। केलाशनाथ एलोरा का निर्माण करने के बाद 
कक्काकार स्वयं चिल्ला उठा कि केसे हमने बनाया है ।* कछा-निर्माण का यह 
रूप संकेतिक करता है कि कछा का अस्तित्व जहं में नहीं बल्कि चेतना के 
स्तर में है। चेतना का यद्द रूप 'महत! के नाम से प्रसिद्ध है, जहाँ विषय 
और विषयी में कोई भेद्‌ नहीं है। विषय-विषयी का सक्रिय तत्व के रूप में 
काये करना ही बुद्धि है। इसकी स्पष्टता न तो राजल से बाधित होती है न 
तामस से । इसी से ( महत्‌ से ) अहं की अभिव्यक्ति होती है और पुनः अहं 
से विश्व साकार होता है। 


निश्चय ही कछा का उद्धव महत्‌ में होता है और बुद्धि में यह व्यक्त 
होती है। यथार्थतः रचनात्मक बुद्धि के लिए विश्व विषय नहीं है, बल्कि 
विषयी विषय है। इस प्रक्रिया में इसकी शक्ति माया है, जिसके द्वारा ब्रह्म 
व्यक्त होता है। सुजनात्मक दृष्टि से विश्व की रूपरेखा दो प्रकार की दीख 
पड़ती है--पहली तो यह कि अखिल विश्व दिक-कार से आवृत्त है और 
दूसरी वह जिसमें कछाकार नटवत्‌ रूप में विश्व को प्रस्तुत करता है । यह 
कलाकार का विश्व है जहाँ वह विभिन्न रूपों और रंगों में ब्रह्म की विभूति 
और सौन्दर्य को प्रदर्शित करता है। इसी सत्ता में कछा-वस्तु, मूर्ति, चित्र 
शादि की कोटि में छक्षित होती है । प्राकृतिक स्वरूपों में वह भ्रत्यक्ष विश्व- 
गोचर है, जिनमें आत्मा और जीव-सत्ता का निवास दै। प्रत्यक्ष विश्व यों 
बाहर से दृष्टिगत तो होता है, किन्तु उसकी आत्सा नहीं। सम्भव है उसकी 
आत्मा का भ्राव उसके क्रिया व्यापार द्वाव, भाव, हेला, मुद्रा इत्यादि से होता 
हो, किन्तु फिर भी वह अदृश्य ही रहती है । 

कलाकार भी जब एक मूर्ति या कछाकृति का निर्माण करता है, तो डसका 
बाह्य रूप दृष्ट होता है और आत्मरूप अदृषट। इसी से कछा अन्तः और 
वाह्य के मध्यन्तर की स्थिति है, विभिन्न मुद्राओं और भंग्रिमाओं के द्वारा वह 
बाह्य के अतिरिक्त अन्तर की ओर भी संकेत करती है । भारतीय कलाकार 
खुले विश्व को आाँश खोलकर तथा अंतःविश्व को नेत्र झूँद कर देखता है । 
वह बाह्य दृष्टि से मूर्ति का निर्माण कर उसे स्वाभाविक मानव आकृति या 
कलात्मक रूप प्रदान करता है, जिसमें एक ओर तो उसकी कछात्मक प्रतिभा 
का योग रहता है, किन्तु साथ ही वह उसी समय परमात्मा की उपस्थिति 
का भी भान करता दे । 
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यद्यपि परमात्मा परमात्मा है, परन्तु कछा का कार्य उस रूपेतर अरूप 
को रूप, आकृति और निवास प्रदान करना है, जो मोक्षदाता है, अनुप्रह- 
कर्ता है तथा सभी रूपों का मूछ है और जो स्वयं अपने को व्यक्त करता है । 
इस प्रकार मूर्ति ओर मन्दिर वे साधन हैं, जिनमें सनुष्य अरूप के विभिन्न 
रूपों का दशन करता है । वह उसकी रूपांकित अनेक भंगिमाओं और मुद्रार्ओं 
का द्शन करता है। अतः भारतीय मूर्ति, चित्र आदि कृतियों का देव-लुत््यों 
तथा नाटयों से भी घनिष्ट सम्बन्ध है, जो प्रायः अनेक युगों में प्रचलित रहा 
है। क्‍योंकि भारतीय धर्म और दर्शन में घुरुष और प्रकृति तथा देव और देवी 
इस छोक में अवत्तरित होकर जितनी भी छीकाएँ करते हैं--वे सम्पूर्ण छीलाएँ. 
नथ्वव्‌ होती हैं । सम्भवतः इसी से उनका निर्माण किसी -न-किसी नृत्य या 
सामूहिक नृत्य-नादय तथा अभिनय की मुद्धा में होता है । 

भारतीय कलाकार भी मूर्ति के निर्माण में प्राण” तत्व अथवा सजीवता 
को आवश्यक मानता है। इसी से मनुष्य के पंचभौतिक स्थूछ और सूचम 
शरीर के सहश, भारतीय मूर्ति के भी दो शरीर ( अ्स्तर और प्राण ) होते हैं, 
जिनका व्याकरण कराकार को करना पड़ता है । भ्राण शरीर की विशेषतायें 
हाव, भाव, हेला, जभिनय ओर मुद्दा के द्वारा व्यक्त होती दे।* मूर्ति का 
स्पर्श उपासक में ईश्वर की उपस्थिति का भान कराता है। इसी से उपासक 
आपादूमस्तक तथा द्वाथ, अंग्रुलियोँ आदि का स्पश उपास्य इश्टदेव की 
उपस्थिति का भाग करते हुए करता है। सूर्ति-निर्माण की यह अतीकात्मक 
परम्परा अनेक थुगों से कलाकारों के द्वारा वंशानुगत रूप में 'चछूती रही है । 
अतः वंशानुरूप प्रचलित सिद्धान्तों का ही प्रयोग वे बह्म को साकार निर्मित 
करने में करते हैं। कलाकर जब कोई प्रस्तर, धातु या काष्ठ मूर्ति बनाता है, 
तो वस्तुतः वह मूर्ति नहीं बनाता, अपितु उसमें छिपे हुए रूप को भअत्यक्ष रूप 
प्रदान करता दै, अर्थात्‌ अरूप में से रूप व्यक्त करता दै। दूसरे शब्दों में यह 
कहा जा सकता है कि अरूप में छिपे हुए रूप को वह व्यक्त करता है । 
यह धारणा ब्रह्म पर भी आरोपित की जा सकतो है कि ब्रह्म-मूर्ति स्वेदा आत्म- 
स्वरूप में स्थित है, किन्तु माया के आवरण में होने के कारण वह अदृश्य है 
यदि कलाकार के रूप में वह स्वयं अपनी मूर्ति का निर्माण करता है, तो उसमें 
उसकी योग्यता, दक्षता और उसका स्वरूप दोनों है । वह खष्टा के समान एक 
कलाकार तथा अपनी मूर्ति स्वयं व्यक्त करने वाला है । 

जो हो कछाकार की कछाकृति सदेव ही एक मानसिक मूर्ति है मानस- 





२. आ. इन, औू. ए. ए. २७। 


भारतीय लत्तित कलाओ में ९५९१ 


चक्तु उसका दर्पण मात्र है। शिष्पी, कारक और कवियों में शिल्पी विश्रब्ध 
और कुशल कहे गए हैं ।१ शिल्पी के लिए प्रत्येक कवि के निमित्त चस्तु, कार्य, 
कृतार्थ, अनुकाय और आलिखितब्य आवश्यक है।* 


अवतारपरक मूर्ति-कला में सौन्दर्य और उपासना दोनों साथ-साथ छगे 
रहते हैं । इसी से देवमूर्ति का निर्माण ही 'शुक्रनीति में हितकर माना गया 
है। मूर्ति का रम्य होना, मान के अनुलार होना और देवों के लक्षण से युक्त 
होना आवश्यक समझा जाता है 3 भारतीय मूर्ति-कलछा के सेद्धान्तिक अध्ययन 
में इष्टिकोण सम्बन्धी सबसे बढ़ी त्रुटि यह है कि इसे पाश्चाव्य विद्वान पश्चिमी 
अद्यतन कछा की तरद्द अनुकृतिमूछक समझ कर किया करते हैं। जबकि 
प्राच्य कछा किसी भी दुल्चा में प्रकति का अनुकरण नहीं करती । अपितु उसका 
सूर उद्देश्य है व्यंजना, चयन, बल, स्वरूप तथा विषय का नहीं अपितु विषयी 
तथ्य का उपस्थापन । भारतीय कछा में बुद्ध, अवलोकितेश्वर, विष्णु, राम, 
कृष्ण, शिव, आदि के सात्विक रूपों से ताप्तथ हदै--उपास्य हृश्देव में निकट की 
मूर्ति, जहाँ लक कछा की सीमा है। यह वह धार्मिक कछा है जिसका रूच्य 
हैं दिव्य चरित्न के पूर्णलल की स्थापना; इससे भारतीय कछा में वेयक्तिक 
अभिव्यंज्नना की सम्भावना ही नहीं रहतीं, क्योंकि स्वेदा इसका मूल छच्य 
मानवेतर या दिव्य संवेदना उत्पन्न करने वाली प्रतीक-मूर्ति तेयार करना है। 
यही कारण है. कि देवी आदुश अनेक विचित्र चित्रों और मूर्तियों का मूल 
कारण रहा है। अतएवं भारतीय मूर्ति-कला की सर्वोत्कृष्ट विशेषता उसकी 
धार्मिक प्रवृत्ति है, जो उसके विकास में मूछस्नोत का काय करती रही है। यों 
आकर्षण की दृष्टि से भारतीय मूर्तिकका कहीं अनाकर्षक और अव्यापक भी 
दीख पड़ती है। इसका मूल कारण उसकी प्रतीकात्मकता है। सदेव 
उसका ध्यान वस्तु जगत से हटकर किसी जागतिक, सनातन ओर अनन्त 
सत्ता की ओर लगा रहता है। वह पृथ्वी से इतर सोन्द्॒य को मृतंरूप देने में 
प्रयल्लशील रही है । 


भारतीय मूर्ति-कका की भावभूमि प्रतीकों के माध्यम से विकलित भाव- 
बोध पर रिथर रही है। ईसा की दूसरी शताब्दि के बाद अतीकों का विकास 
भर्द्ध या पूर्ण प्रतीर्कों से मूर्ति के रूप में हुआ इस विकास-क्रम को भी अवतार- 
वादी कछा का वेशिष्ट्य मान सकते हैं; क्योंकि ऐसी मूर्तियाँ जो प्रतीकों के 
द्वारा स्थानानतरित हुयी हैं---उस मूर्ति में ही उसके समस्त प्रतीक चिह्नों को 
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संजोना अवतारवादी कछा की विशेषता रही है। रमणीयता और उपासना 
दोनों का अपूर्थव साहचय इस कछा में सब्रिद्दित रहा है। इस दृष्टि से भारतीय 
मूर्तिकला अनिवायतः आदर्शवादी, रहस्थवादी, प्रतीकात्मक और सर्वातिशयी 
है। कलाकार पुरोह्दित और कवि दोनों है। भारतीय भूर्तियाँ हमारी कल्पना 
को इस अकार उत्प्रेरित करती हैं जिसके फलस्वरूप उपासक अध्यात्म और 
भावना के एक विचिन्न संसार में पहुँच जाता है । 


भारतीय मूर्ति-कछा का क्षेत्र बहुत विशाल है। यदि एक ओर वह 
थोगियों के हृदय में आत्ममर्ति है तो दूसरी ओर समस्त हिसालय भी एक 
देवी भूत सौन्दर्य की व्यंजना करता है। हिमाकय भारतीय देवों का वह 
निचास है जहाँ से वे एथ्वी पर जवतरित होते हैं। गंगा अपनी सप्त धाराओं 
द्वारा हिमालय का हृदय-सेदुन करती है। मानसरोवर भी चार नदियों का 
काल्पनिक मूल समझा जाता रहा दे । 

यो तो यूरोपीय कछा में भी नदियाँ और पव॒॑तों का दुवीकरण हुआ है, 
किन्तु भारतीय कछा से उसका विशिष्ट वेषम्य यह है कि प्रकृति यहाँ केवल 
सौन्दर्याभिष्यक्ति का प्रतीक मान्न नहीं है, अपितु भारतीय प्रकृति का भौतिक 
स्वरूप स्वतः आध्यात्मिक अथचत्ता से संपुटित है। भारतीय कलाकार प्रायः 
शताब्दियों से सामान्य जन के रिए योगीष्यानगम्य” देवरूप का रूपांकन 
करते रहे हैं। ऐसे तो योग-दृष्टि भी बह्म-दर्शन में सक्षम नहीं दे, इसी से 
चेदिक क्रियाओं में अ्रचलित यंत्रादि, मूर्तियों की अपेक्षा अधिक प्रचलित रहे 
हैं। भारतीय भूर्तिकका का विकास भी वर्तमान घनवाद की तरह गणित 
ओर सौन्दर्य के मिश्रण से हुआ है। यंत्रों में प्रायः देवता के अप्रत्यक्ष रूप 
को एक बिन्दु से गणित होली में विकसित किया जाता रहा है। इस प्रकार 
विन्दु से विभु का और पिंड से ब्रह्माण्ड की कल्पना का कछात्मक विकास 
“विराट रूप! में प्रायः भारतीय पुराणकारों द्वारा वर्णित होता रहा है । दक्षिणी 
चेष्णव मंदिरों में जिस सुदर्शन चक्र की पूजा होती है--वह भी स्रश के 
मन का अतीक है, या वह स्रष्टा की प्रथम इच्छा को व्यक्त करता है, 
जहाँ सृष्टि की प्रथम इच्छा होने पर वह स्वयं अपने को व्यक्त करता है । 
पुनः वह अप्नि चक्र के रूप में चित्रित किया गया है, जिसके चार स्थानों में 
ज्वाकाएं अंकित हैं । चक्र के एक मुख पर किष्णु का नुसिंहावतार समत्रिभुज 
में आदत होकर योगी रूप में अंकित है।* दूसरे मुख पर दो एक समान 
प्रिभुज हैं। एक शीर्ष विन्दु पर स्थित है और दूसरा आधार पर । वे दोनों 
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बह्मशक्तियाँ के उद्धध और संहार रूप का प्रतिनिधित्व करते हैं । उनके बीच 
विष्णु की प्रतिमा चराहावतार के उस रूप के साथ खड़ी है, जिसमें वे जल में 
डूबी हुई प्रथ्वी को ऊपर उठा रहे हैं । वे उन समस्त आयुर्धों से युक्त हैं जो 
समस्त बुराई की जड़ अविद्या का नाश करते हैं ।? इस प्रकार भारतीय 
मर्तिकका में आचार और सौन्दय, रमणीयता ओर उपासना का समन्वय 
गया है। सांख्य के प्रकृति और पुरुष मन और वस्तु के प्रतीक होकर 

कलाकार की कल्पना के अनुसार जागतिक सौन्द्य का विधान करते रहे हैं । 
सत्री-रूप में जिन देवियों का चित्र मूर्तिकला में स्थापित हुआ है, अधिकतर 
उसमें मातृभाव की प्रधानता रही ह्दे। आदिल्ुड की शक्ति 'प्रज्ञापारमिता! 
भी मातृशक्ति के रूप में ही भक्लित हुई है ।* 

भारतीय पौराणिक साहित्य में स्रष्टा ओर सृष्टि के बाद दूसरा महत्त्वपूर्ण 
विषय रहा हे--देवासुर संग्राम। यह एक प्रमुख अवतारचादी प्रयोजन 
भी रहा है। इस प्रयोजन से इन्द्र, विष्णु, शिव और शक्ति प्रायः सभी देव- 
देवियाँ सम्बद्ध रहे हैं। समय-समय पर देवता था देवी किसी-न-किसी असुर 
का वध करते रहे हैं। असुरों का वध करने के छिए वे विभिन्न कारों में 
अवतरित भी होते रहे हैं। भारतीय मूर्तियों या भित्तिचित्रों में हम झ्ायः 
उनको किसी-न-किसी अखुर का वध करते हुए देखते हैं । देवियों में दुर्गा 
की मर्तियाँ प्रायः अवतरित रूपों में ही अंकित मिलती हैं । मर्तियाँ में हुर्गा 
का अवतार भक्तों के समक्ष पूर्णरूप में माना जाता है । वे दानवों पर अपना 
शाश्वत ग्रभाव प्रदर्शित करती हैं ।) अपने विख्यात नटराज रूप में ताण्डव 
मति शिव भी चामनासुर को पदमर्दित करते हुए दीख पढ़ते हैं । विष्णु 
भी नूसिहावतार में दिर्ण्यकशिपु का वध करते हुए प्रायः इस झल्ी में अंकित 
किये गए हैं ।* दुर्गा महिषासुर मर्दिनी के रूप में--दुर्गा-सूर्ति अधिक छोक- 
प्रिय रह्दी है ।* बौद्धावतारों में मंज्ुवश्नी हाथ में ज्ञान-खडग लिए हुए अज्ञान 
का नाश करने के निमित्त प्रायः अंकित किये जाते रहे हैं ।* दिव्य बुद्ध शक्‍्य 
मुनि के रूप में भवतरित हुए थे, जिनकी जातक कथाओं तथा अन्य विभिन्न 
रूपों का अनेकानेक मूर्तियों में अंकन हुआ ।” इस दृष्टि से हेवेक का यह 
कथन बहुत उचित है कि “अवतारवाद के सिद्धान्त और पौराणिक रूप समस्त 
भारतीय धार्मिक उपदेश के मर में निहित हैं। इन्होंने उन पोराणिक 
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भावनाओं को सर्वाधिक लोकप्रियता प्रदान की, जो मंदिरों के भित्ति-चित्रों 
ओर चित्रों में व्यक्त हुए हैं ।* 

हिन्दू घारणाओं के अनुसार भारतीय कछाकार के लिए देवता की ही 
ध्यान-मूर्ति का निर्माण सर्वाधिक अपेक्षित है । 'शुक्र नोति! के अनुसार सुन्दर 
मनुष्य की अपेक्षा भगवान्‌ की करूप मूर्ति का निर्माण भी कहीं अच्छा है। 
पूर्व मध्य काछ में मनुष्य-शरीर सायिक समझा, जाता था, फरूतः उसकी 
मूर्ति का निर्माण सी सायिक माना जाता था, जिसे उस काल के हिन्दू अशुभ 
और अपवित्र मानने लगे थे। भारतवर्ष में इसी से बड़े-बड़े शक्ति शाही 
शजाओं की मूर्तियाँ भी कम इृष्टिगत होती हैं । पाश्चात्य दृष्टिकोण से कहा जा 
सकता है कि मध्ययुगीन भारतीय मानवता का चरम आदर्श मानव! में नहीं 
अपितु देवता या ब्रक्म में निहित था। ऐसे तो प्राचीन ऋषियों ने अनेक 
मानवीय-भावों को रूपकात्मक ढंग से भी व्यक्त किया था ओर उन्हीं भावों 
को छेकर कलाकार स्वाभाविक मानव, पशु था पशु-मानव की आक्वतियों का 
अंकन करते थे । रक्षक भगवान्‌ को शक्तिशाली वृषभस्कन्ध के रूप में प्रस्तुत 
किया जाता था। उनकी अन्य भंगिमाओं में कतिपय अवतार-गुण सी ग्रतिभासित 
होते थे। भारतीय मूर्तिकका में देव और दानव विशिष्ट रूपों में श्रस्तुत किये 
जाते रहे हैं। भारतीय कलाकार प्रायः उनका रूपांकन उनके अतीकों, आयुर्धों 
ओर शर्त्रों के साथ किया करते थे ।' उनके इन रूपों में अवतारवादी शक्ति का 
ही कभाभास मिलता है। चित्रों के सदश मूर्तियों में सी नृत्य-मुद्राओं का विशेष 
प्रचार था। नृत्य में रत शिव जोर कृष्ण बहुत लोकप्रिय थे। भारतीय 
शिक्पकार प्रायः उन्हें समरभंग या समपद्‌, अभंग, त्रिसंग या जतिभंग दुशाओं 
में चित्रित किया करते थे ।* 


वेष्णव पुराणों में विष्णु के मूते रूपों की व्यापक्ता का दर्शन होता है । 
“विष्णु पुराण” के अनुसार निराकार और सर्वेश्वर विष्णु भूतस्वरूप होकर देव, 
सनुष्य, पशु आदि नाना रूपों में स्थित हैं ।” इस छोक में अथवा और कहीं 
भी जितने मूतरूप ओर अमूत्त पदार्थ हैं वे सब उनके शरीर हैं ।“ उपनिषदों 
की परम्परा में विष्णु मूर्त और अमूर्त, अपर और पर ब्रह्म के दो रूप माने गए 
हैं। क्योंकि ब्रह्म ही चिन्तन का एकमात्र आश्रय है। ब्रह्म की ब्रह्म-भावना, 
कस-सावना ओर उभ्रय-भावना ये तीन प्रकार की सावनायें हैं। किष्णु का 
परस रूप अरूप है, किन्तु चिन्तन-भावना त्रयात्मक मूर्त रूप में ही सम्भव है । 
१, इन, एस. पें. पृ. ३९ । २. इन, मेट. स्कू पृ. ११ | 
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यह सम्पूर्ण चराचर जगत, परत्रह्म स्वरूप भगवान्‌ विष्णु का, उनकी शक्ति 
से सम्पन्न विश्व रूप है ओर उनका मूर्त चतुभुंज रूप कलात्मक रूप 
है।? 'नारद पुराण' में पूजा के विभिन्न विष्णु की--ब्राह्मण, भूमि, अप्नि, रूथ, 
जल, धातु, हृदय तथा चित्रनामावली थे आठ प्रतिमाएँ कही गई हैं ।* “पद्म 
पुराण” में विष्णु के 'शालग्राम! रूप की व्यापकता बतछाते हुए कहा गया है 
कि शालयग्राम!” केवल किष्णु के ही नहीं अपितु विष्णु के समस्त रूपों के साथ 
उनके दकावतारों के भी पूज्य रूप माने गए हैं |) इस प्रकार पौराणिक युग में 
विण्णु की अनेक प्रतिसाओं और प्रतीक-विग्नहों के ग्रचार का पता चलता है। 
जिनमें विष्णु की अवतार-सूर्तियाँ भी रही हैं। गुणाव्मक पद्धति के अनुसार 
विष्णु की सात्विक, राजल और तामस तीन प्रकार की मूर्तियाँ मानी गयी 
हैं।” इनमें रजोगुणी और तस्रोगुणी प्रतिमाएँ प्राथः भक्त अनुग्नह और दुष्ट- 
दमन जेसे अवतार-कार्यों से सम्बद्ध हैं। 

भारतीय मूर्ति-कलछा के विकास में अवतारवादी प्रवृत्तियाँ का खत्यन्त 
महत्त्वपूर्ण स्थान है। अवतारवाद ने परब्रह्म को केवछक मनुष्यवत््‌ ही नहीं 
अपितु एक ऐसे सांस्कृतिक मानव-रूप में प्रस्तुत किया, जो राष्ट्र की मूर्तिमान्‌ 
चेतना का साज्ञात्‌ प्रतीक था ।* राष्ट्रीय समस्याओं के समाधान के लिए जो 
जीवनभर संघर्ष करता रहा। साम्प्रदायिक दृष्टि से अवतारवादी मूर्तियाँ 
नित्य उपास्य परखब्रह्म-मूर्ति, अवतार-मूर्ति, विभूति-सूर्ति और पाषंद तथा 
आयुध-समूर्ति के रूप में विभाजित की जा सकती हैं । नित्य या परबह्य की सूर्तियों 
में विष्णु, नारायण और वासुदेव की मूर्तियाँ आती हैं; अवतारों में दृशावतार 
चौबील अवतार और ३५९ विभाषों की मूर्तियाँ ग्रह्दीत हुई हैं । विभूतियों में 
विभिन्न प्राकृतिक और साम्प्रदायिक देवों के अतिरिक्त पशु, पत्ती, बृक्त, नदी, 
पर्वत, प्रथ्वी इत्यादि गृहीत द्ोते रहे हैं। अवतारबाद ऋषभ, बुद्ध जेसे 
सांस्कृतिक महापुरुषों को तथा विभूतिवाद के ढ्वारा समस्त वेदिक बहुदेव- 
चाद और स्थानीय जनदेववाद को आत्मसात्‌ कर छेता दे । पाँचरात्रों का 
प्रस्यात विभाजन पर, व्यूह, विभव, अर्चा और अन्तर्यामी अवतारवादी 
मूर्तिकका की व्यापकता को प्रदर्शित करता है। इस विभाजन में “पर? के 
रूप में एक ओर स्शक्तिमान्‌ अक्षर, अनन्त ब्रह्म उपस्थित है तो दूसरी 
ओर चार व्यूहों में विभक्त समस्त-सष्टिकाय दीख पढ़ता है। विभव में 
विभूति और अबचार दोनों सम्मिलित हैं दो अर्चा में शालमग्राम से छेकर वे 
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समस्त मर्तियाँ, जिन्होंने सम्पूण भारतवष में अपना ऐतिहासिक स्थान 
बना लिया है। “अन्तर्यामी? मर्तिकला की दृष्टि से वह आत्मनिष्ठ मनोमर्ति है 
जिसे भारतीय साधना में “अंगुष्ठमात्र हृदय-सन्निविष्ट! था 'चिन्मय” उपास्य 
कहा जाता है। ऐसा छगता है कि पर! से लेकर अन्तर्यामी तक के समस्त 
रूप सूर्तिकका की दृष्टि से विभाजित हैं। ऐसे तो बह्म नियुंण निराकार हैं, 
किन्तु मानव रूप धारण करने पर ही वे उपास्य देवता होते हैं। देवमूर्तियों 
को केवक मानवीय चखाभूषण ही नहीं पहनाये जाते, बल्कि उन्हें मनुष्य 
सदश राग-द्वेष से भी युक्त दिखाया जाता है । खास कर अवतारों की 'नटचत? 
मानवीय लीलाओं में राग-द्वंषयुक्त चारित्रिक विशेषताएं पूर्णए्ख्प से अभि- 
व्यक्त होती रही हैं । गुणात्मक आधार पर वर्गीकरण करने पर भारतीय कला- 
मूर्तियाँ साल्विक, राजसिक और तामसिक तीन ग्रकार की मानी जाती हैं । 
भक्तों और योगियों के द्वारा उपास्थ मूर्तियों को सात्विक कहा जाता है । 
किन्तु अवतार-मूर्तियों के अवतार-कार्यों में ये तीनों गुण समाहित हो जाते हैं । 
जेसे--जहाँ अवतार अनुअह करते हैं, वहाँ उनके सात्विक रूप का साक्षात्कार 
होता है; जहाँ वे शस्त्र के साथ उद्धार-कार्य में सं हैं, वहाँ राजखिक मूर्ति 
व्यक्त होती है, और जिस समय चे शब्नु-दुमन में निरत हैं, उस काछ में 
उग्र तामसिक मूर्ति के दशन होते हैं।* अवतार-विग्मह में प्रकट उपास्य भी 
सदेव तरुण किशोर अवस्था में अंकित किया जाता है। भारतीय विचारधारा 
में यह समझा जाता है कि ईश्वर स्वयं भक्त की मनोकामना के अनुरूप 
मूर्ति धारण करता है और उसकी इच्छा-पूर्ति करता है ।* 


अवतारवादी मूर्तियों का अन्य धर्मों एवं सास्म्रदायिक मूर्तियों की तरह, 
समस्त भारतवर्ष में पर्याप्त ग्रचार रहद्दा दै। गुप्तकाक अचतार-मूर्तियों के 
निर्माण का स्वर्णयुग रहा है। स्वयं चन्द्रगुप्त विक्रमादित्य ने गुप्त मन्दिरों के 
बाहर पृथ्वी का उद्धार करते हुए नृ-वराह का निर्माण कराया था, जिसमें 
भगवान्‌ वराह ने तमक कर पाताल-मप्मा एथ्वी को सहसा बिना किसी 
प्रयक्के अपने दाढ़ों पर फूछ की तरह उठा छिया है। उस युग की 
काशी में मिली हुई एक कृष्ण-मूर्ति में भी कृष्ण के उदात्त और ओजस्वी 
रूप का अंकन हुआ है। श्रीकृष्ण गोवरधन पंत को सहज में 'कंदुक इव! 
घारण किए, तने हुए दृढ़ता से खड़े हैं ।* 

बुन्देलखंड में वेन्नचती नदी के किनारे देवगढ़ में गुप्ततछाकृति का 
अनुपम नमूना दृक्ावतार मंद्रि है। इस मंदिर में अवतारवादी वास्तु भौर 
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मूर्तिकछा का प्रबन्धात्मक रूप मिकता है। वास्तुकछा के पसंग में हम पुनः 
इसको चर्चा करेंगे । इस मंदिर के अनुसार वेष्णव मर्तिकला के तीन प्रकार 
दीख पढ़ते हैं! अवतार-घारण करने घाले शेषशायी विष्णु एवं उनके उद्धार- 
कार्यों और लीलकाओं तथा उनके पार्षदों की मर्तियाँ मिलती हैं । दशावतार 
मंदिर के द्वार, तोरण, पाश्च-स्तम्भ और बाहरी प्राचीर की तरफ तीन शिला- 
पट्टों पर अद्भुत मर्तियाँ अंकित हैं । द्वार के शीर्ष पर विष्णु की मर्ति, पाश्च॑स्तस्भों 
र प्रतिह्दारी मतियाँ और प्रमथ तथा शिल्ापह्दों पर शेषशायी विष्णु-चरण- 
चापती हुई लचयमी, नाभि-कमर् पर विराजमान ब्रह्मा, पास ही खड़े शिव 
अंकित हैं। अवतार-लीछा मर्तियों में गजेन्द्र-मोक्त, नर-नारायण की तपश्चर्या 
और अहल्योद्धार आदि चित्रित किये गए हैं ।* आठवीं शताबिद के विरूपाक्ष 
मंद्रि की उत्तरी दीवार पर कविछ, विष्णु, वराह आदि की मृतियाँ शोव- 
मूर्तियों के साथ-साथ अंकित की गई हें ।* विरूपाक्षमंदिर में एक स्थल पर 
हंसावतार का भी दृश्य चित्रित हुआ है ।* इसी युग के मज्निकाझुन मंदिर 
में शिवावत्तार भेरव नुध्य की सुद्रा में अंकित हैं । शिव के साथ-साथ दुर्गा के 
अवतार-रूपों का भी तत्कालीन मूृतिकला में प्रचार रहा है। महाबलिपुरम 
( सातवीं शत्ती ) के मंदिर में दुर्गा के महिषासुर वध का चित्र बहुत विस्तार- 
पूृवंक दिखलाया गया डै।* दक्षिणी मूर्तिकका में 'कलियद्मन नृत्य! की तरह 
“'कलियद्मन मर्ति! भी बहुत छोकप्रिय रही है। नोंचीं शती की एक पीततल- 
मूर्ति में क्ष्ण के नाग्र-नृत्य की भव्य खुदा प्रदर्शित है। उस मुद्रा में कृष्ण 
( शिव की ताण्डव नृत्यवाली मुद्रा की तरह ) दाहिने हाथ से अभय प्रदान 
कर रहे हैं और वायें हाथ में नाग की पूँछ पकड़े हुए हैं॥ उनका दाहिना पाँव 
सुड़कर ऊपर उठा हुआ दे और बायाँ फन काढ़े हुए नाग के सिर पर दै। 
इस मूर्ति में फर्नों के माध्यम से कलिय प्रार्थना करता हुआ दिखाया गया है ।* 
ग्यारहवीं शरती में प्राप्त मध्यभारत की पुक पीतल मूर्ति में वेशु-गोपाक् की 
नृत्य-मुद्रा अंकित हैं । 
पूर्वमध्यकाल में कृष्ण की मूर्ति का प्रभाव विष्णु और शिव की मूर्तियों पर 
भी पइने रूगा था, क्योंकि कृष्ण की वनमाकछा का प्रयोग, बाद में विष्णु 
और शिव दोनों को सजाने में होने रगा था। चंदेलों की मृर्तिकला में इसका 
स्पष्ट पता चलता है ।” चंदेकों के कुलदेवता मिनियादेव? के मंदिर में एक 
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तीन सिर वाछे विष्णु की मूर्ति मिलती है, जिसके १० हाथ हैं। यद्यपि उनमें 
से बहुत से हाथ भप्न हो गए हैं, फिर भी ऐसा प्रतीत होता है कि मूर्तिकार 
ह्वारा तीन सिरों के माध्यम से ब्रह्मा, विष्णु और शिव की एकता ग्रस्तुत की 
गयी है तथा विष्णु के दस हाथ तत्कालीन युग में छोकप्रिय दृशावतार मर्तियों 
के अवतार-कार्य का प्रतीकात्मक प्रतिनिधित्व करते हैं ।* अन्य वेष्णब सूर्तियों 
'में बठराम और रेवती, विष्णु और रूच्मी चंदेऊ कला की सुन्दर मूर्तियों 
में से रही हैं ।* 
चंदेक स्थापत्य कछा की एक विशेषता विष्णु की विभिन्न रूपों वाली 
मूर्तियों में दीख पड़ती है। खज्गराहो के चिन्नगुप्त मंदिर में १३ सिर वाली 
विष्णु-मूर्ति तथा तीन सिर और आठ बाहु वाछी विष्णु मूर्तियों के दर्शन होते 
हैं, जिनके सिर पर मुकुट तथा गले में अनेकों रत्नमारछाए हैं ।) खजुराहो के 
अन्य भित्ति चित्रों में अपने ढंग की अकेली एक बराह-मूर्ति मिछती है। इस 
मूर्ति की सबसे बढ़ी विशेषता यह है कि मूर्तिकला के माध्यम से वेष्णव 
अवतारों में प्रचकछित विराट रूप बड़े विस्तृत पेमाने पर अंकित किया गया 
है |” बराह के सारे शारीर में अनेकों देव, देवी, ब्रह्मा, विष्णु, शिव सहित 
नाग, गन्धव, दिग्पार, नक्षन्न, इत्यादि सब मिलाकर ६७४ देवों के चित्र हैं । 
अगले पेरों के मध्य में आदि शेषनाग भी अंकित किए गए हैं । वराह् की 
'पीठ पर जितने देवता चित्रित किए गए हैं, उनमें प्रथम वर्ग के देवता वे हैं- 
जो बेठे हैं, द्वितीय कतार के देव मालाओं की तरह चित्रित हुए हैं, जिनमें 
'देवदूत ( मालाधर ) कुछ बेठे हैं और कुछ आकाश में उड़ रहे हैं। चौथी 
कतार में बहुत से विष्णु-दूत हाथ में गदा और घट लिए हुए बेठे हैं ।* 
उपयुक्त वराह-मूर्ति के विराट रूप से ऐसा कगता है कि पूर्व मध्ययुग 
में अवतारों की मृतियाँ केवछ 'नटवत! उपास्य-रूप में ही अंकित नहीं होती 
'थीं अपितु उनके विराट रूपात्मक और अवतार लीछात्मक रूपों को भी 
विस्तारपूर्वक रूपांकित किया जाता था। तमिर और आंध्रप्रदेश के पाल्ववंशी 
राजाओं ने कांची, महाबलिपुरम आदि स्थानों में शिव और विष्णु की अनेक 
मूर्तियों का निर्माण कराया था, जिनका पाण्ड्य और चोल राजाओं ने और 
अधिक विस्तार किया । पाल्ववंशी राजाओं द्वारा निर्मित 'वराह मंडप”! इस 
युग की कछा का उत्कृष्ट नमूना कहा जा सकता है। इस मंडप में रचमी और 
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दुर्गा आदि देवियों के साथ वामनावतार की भी कथा अंकित है, जिसमें 
प्रलय से वे एथ्वी की रक्षा करते हैं ।* वराह्यावतार का वह दृश्य अंकित है, 
जिसमें वराह दोनों हाथों में पृथ्वी को थासे हुए हैं ओर उसकी ओर बड़े प्रेम 
से देख रहे हैं। उनके चरणों के नीचे वासुकी नाग पड़े हुए हैं, जो बाद में 
पृथ्वी का भार वहन करने वाले हैं। शिव के साथ अनेक देवता भी वहाँ 
उपस्थित हैं ।* ब्रिमूर्ति गुफा में त्रिविक्रम का एक दृश्य अंकित हुआ दै। 
इसमें त्रिविक्रम आठ हाथ वाले हैं ओर सभी हाथों में धनुष, ढाऊ, शंख, 
सलवार, गदा, चक्र लिए हुए हैं तथा ऊपर वाके हाथ से स्वर्ग को रोके 
हुए हैं । वेष्णव अचतारों के अतिरिक्त नृत्य की मुद्रा में दस हाथ 
चाले शिव का भी भित्तिचित्र प्रस्तुत किया गया है । पावंती नृत्य 
की ही मुद्रा में उनके पास खड़ी हैं ।” इस प्रकार पाढव वास्तुकछा में शिव- 
लीला तथा गँगावतरण आदि भी प्रधान विषय रहे हैं ।" महिषासुर मंडप में 
दुर्गा महिषासुर का मदन करती हैं और दूसरी ओर अनन्‍्तशायी विष्णु का 
चित्र सी अंकित है ।* कृष्ण संडप चेष्णव पाल्व कछा का प्रतिनिधि नमूना है । 
इसमें कृष्णावतार के दो इश्य गो-दोहन ओर गिरि गोवरधन अंकित किए 
गए हैं । गो-दोहन के समय राधा कृष्ण के साथ खड़ी हैं ।४ इस प्रकार पाल्व 
कलाकारों में देवी प्रतिमाओं के अंकन की अत्यन्त उत्कृष्ट रूपरेखा मिलती 
है। वराह्यवतार का विराट रूप इस शेली की महत्ता का भद्वितीय प्रतीक है । 
उसके विराट रूप में एक ओर यदि कलात्मक औदात्य दे तो दूसरी ओर 
अवतार-कार्य में भी अत्यन्त ओजस्वी रूप का दर्शन होता है। तत्कालीन 
राष्ट्रकूटों में भी अवतारवादी मूर्तियों का पर्याप्त विस्तार हुआ । कहा जाता दे 
कि उनकी कुलदेवी 'मनसा? ने भी राष्ट्र की रक्षा के लिए 'श्येन!ः का अबतार 
झहण किया था ।* राष्ट्रकूटों से पूे के चाछुक्य नरेश परम वेष्णवों में से थे । 
चाछुक्यों द्वारा निर्मित बादामी गुफा! चेष्णव या अवतारबादी शिक्षप का 
अद्वितीय नमूना दे। इसके अतिरिक्त राष्ट्रकूटों का दशाचतार मंदिर भी 
अवतारवादी शिह्पकछा को उत्कृष्ट रूप प्रस्तुत करता है। दोनों मंजिल के 
इस मंदिर में शिव और विष्णु के विभिन्न अवतरित रूपों के भित्तिचिन्न हैं । 
थुक ओर तो इसमें शेव रूप भैरव, ताण्डव मुद्रा में शिव, मार्कण्डेय की रक्षा 
करते हुए शिव, पावती, ऊचमी और किंग के भीतर शिव चित्रित किए गए 
हैं। और दूसरी ओर दुक्षिण भाग में विष्णु के विभिन्न रूपों का अंकन हुआ है, 
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जिनमें विष्णु गोवधन, विष्णु अनन्तशायी, गरुड़ पर सवार विष्णु, वराहा“ 
वतार विष्णु, वामन, नृसिंह आदि रूपांकित हुए हैं।* उसी प्रकार ऐकोरा के 
केछास मंदिर में भी रामायण की बहुत-सी घटनाओं के भिन्तिचित्र अंकित हुए 
हैं। इसके अतिरिक्त केछास मंदिर में ही नसिह-विष्णु, पृथ्वी को उठाए हुए 
वराह विष्णु, विष्णु शेषशायी तथा रथ चलाते हुए गरुड़ विष्णु भी चित्रित किये 
गए हैं।* दोनों मंदिरों की मूर्तियों में वैष्णव और शेव मूर्तियों का पारस्परिक 
समन्वय देख कर ऐसा लगता है कि दोनों सम्प्रदायों के अनुयायिरयों में भी 
पर्याघ सहिष्णुता आ गयी थी। मध्ययुगीन लाहित्य में जिस प्रकार शिव 
और विष्णु दोनों की पौराणिक कथाएं साथ-साथ ग्हीत हुईं हैं, वेसे ही 
तत्कालीन भित्तिचित्रों में भी दोनों का मिश्रण प्रचक्तित हो गया था । 


विष्णु की अवतार मूर्तियों के अतिरिक्त मध्ययुगर्मे कृष्ण एवं उनकी अवतार- 
लीलाओं की मूर्तियों का भी अत्यधिक प्रचार रहा है। गोवर्धनघारी श्रीकृष्ण 
की ( बनारस-सारनाथ संग्रहालय ) एक मूर्ति में श्रीकृष्ण ने गोवर्धन पव॑त को 
बड़े सहज ढंग से उठा रक्‍्खा दे ।? पहाइपुर में भी क्ृष्ण-लीछा सम्बन्धी अनेक 
मूर्तियाँ मिली हैं, राधा-कृष्ण का प्रेमाछ्ाप और घेनुकासुर-वध इनमें अधिक 
सजीव और सुन्दर हैं ।” मध्ययुगीन जगज्नाथ पुरी के मंदिर में अनेक देवी- 
देवताओं की मूर्तियाँ अंकित हैं। इनमें कलिय-दमन लीला, गोवर्धेन-धारण, 
राम-रावण-युद्ध, नुसिह-छचमी, गरुड़वाहन, गोपाल, कृष्ण आदि अनेक अवतार 
छीलात्मक चित्र हैं। हनुमान, जगन्नाथ, राहु, बलराम, सुभद्गा के साथ मंद्रि 
की ताखों पर वामन, वराह, नृलिंह की मूर्तियाँ भी स्थापित हैं। नृत्य मंदिर 
की छुत पर भी मिश्रित रंगों में समुद्-मंधन, चीर-हरण, शेषशायी-विष्णु और 
रासलीलछा के दृश्य अंकित किए गए हैं । 


इस प्रकार मध्ययुगीन मूर्तिकछा विष्णु, शिव, चुद्ध, दुर्गा आदि की 
अवतार-लीलात्मक मूर्तियों से पूर्ण रही है । इन मूर्तियों में अनुग्रह और उद्धार 
की भावना प्रधान रही है। किन्तु मिसिचित्रों में दुष्ट-दमन, असुर-वध और 
अन्य अवतार-कार्यों की झाँकियाँ अत्यन्त सजीव रूपों में प्रस्तुत की गयी हैं । 
चित्रकछा की भाँति मूर्तिकका का भी विशेष सम्बन्ध नृत्य और नाट्य 
अर्थात्‌ लीछा से रहा है। यथार्थतः भारतीय भूर्तिकका देवताओं और उनके 
अवतारों के नुत्य और नाट्य का साकार रूप दै। भारतीय भूत्तिकका केवल 





१. आ. राष्ट्रकूट पु. १९-२० | 

२. आ, राष्ट्रकूट प्लेट २, ७, १३, १९, ३० और ३२ द्रष्टव्य । 

१. भा. मूं. के. ए. ११३। ४. भा. भू. के. ५. ११६ । 
५. कला. द्‌. ए. ३४। 


भारतीय ललित कलाओं मे १००१ 


चेयक्तिक अंकन तक ही सीमित नहीं रही दै अपितु उसने दुरावतार, विराट 
वराह-रूप, नटराज शिव, कलिय दमन आदि चित्रों में प्रबन्धात्मक विशेषताएँ 
संयोजित कर दी है। पौराणिक पृष्ठभूमि से पुष्ट ये भित्ति चित्र और प्रतिमाएँ 
प्रबन्ध काव्यों की तरह अत्यन्त व्यापक उदात्त दृश्यों की संयोजना 
करती हैं | 


वास्तु कला 


यों तो भारतीय कलछाभिष्यंजना सें मूर्तिकका और वास्तुकला प्रायः 
अभिन्न सी रही हैं। मूर्ति और मंद्रि दोनों एक दूसरे के लिए अनिवार्य 
रहे हैं फिर भी उपास्थवादी दृष्टि से मूर्ति और मंदिर में उतना ही अंतर है 
जितना विष्णु-मूति और विणप्णु-छोक में । इसी से अन्य भारतीय कछाओं के 
साथ वास्तुकका का भी विशिष्ट स्थान रहा है । 


भारतीय वास्तुकका देवकला है, जो मानवों के लिए विश्वकर्मा द्वारा 
पृथ्वी पर अवतरित की गई थी। देव शिल्पी विश्वकर्मा ने स्वयं मनुष्य रूप 
चारण कर इस वास्तुशिल्प का निर्माण किया था।" इस प्रकार भारत की 
यह एक सांस्कृतिक विशेषता रही है कि दर्शन, विज्ञान, कला एवं साहित्य 
सभी आध्यात्मिक चेतना से प्रभावित रहे हैं। मूर्ति, नृत्य, चित्र, नाट्य आदि 
में जो ब्राह्मीकरण की प्रवृत्ति दीख पड़ती है, उसी का हमें वास्तु-बह्मवाद में 
भी दर्शन होता है। इसका मूछ कारण यह है कि अध्यात्म के बिना समस्त 
जीवन काष्ठवत्‌ शुष्क प्रतीत होता है । अतणुव वास्तु के प्रतीक प्रासादू, भवन, 
मंदिर, पुरी या नगर भी ख्रष्टा के आरविभूत रूप ही समझे जाते रहे हैं। 
प्रजापति ब्रह्म सम्भवतः प्रथम वास्तुकार हैं, जिन्होंने अनेकात्मक सृष्टि की 
रचना की । वास्तु या स्थापत्य की सृष्टि के लिए ब्रह्मा का जो आविभूंत रूप 
है उसे ही “विश्वकर्मा' कहते हैं । विश्वकर्मा समस्त कलाओं का कर्ता और 
जनक है। वास्तुकला में कोई भी वास्तुकृति बिना वास्तु-पुरुष के पूण नहीं 
समझी जाती) । बल्कि वास्तु-कृति स्रष्टा ब्रह्म के उस विराट शरीर की तरह है, 
जिसमें समस्त देवता यथास्थान प्रतिष्ठित हैं | वास्तु-पुरुष समस्त पद का 
स्वामी है, तथा विभिन्न पदों के अधिपति वास्तु-पुरुष के विभिन्न अंगों के 
अधिपति बन जाते हैं। इस प्रकार भारतीय मनीषा ने केवल विश्व को ही 
चास्तु-कृति के रूप में नहीं अपितु समस्त भारत खण्ड” को एक थाराध्य 
चास्तु-कृति के रूप में ही देखा था। हिमारय से छेकर कन्या कुमारी तक 
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और लौहित्य से छेकर गन्धार तक व्याप्त यह भारत वर्ष की व्याप्त वास्तु मूर्ति 
थी, जिसका दृर्शन समस्त भारतीयों के लिए अभीष्ट था। अन्य कलात्मक: 
उपासनाओं में अराधना दर्शन की प्रधानता रही है, वही पद्धति हम वास्तु 
कला-स्वरूप पुरियों और तीर्थों की उपासना और दुशन में पाते हैं। लछोग 
तीथ का ताप्तर्य ही जछावतार से छेते हैं। यों तो जीवन स्वयं तीर्थ-यात्रा है, 
जिसकी विभिन्न अवस्थाएँ पढ़ाव हैं ।* भारतीय जीवन के द्योतक तीथ भी 
राष्ट्रीयवा के प्रतीक हैं। हमारे देश में केवछ पुरी, नगर, नदी, महापृरुष,. 
संत और साधक ही नहीं अपितु समस्त भारतवर्ष ही एक महान तीथ रहा 
है। भारतीय तीथों पर ध्यान से गौर करने पर यह स्पष्ट प्रतीत होता है कि 
सारे देश में जितने भी भव्य, रमणीय और दर्शनीय प्राकृतिक स्थल हैं--नदी,, 
पर्वत, शिखर, संगम, श्षीर, प्रपात, धारा, कुण्ड, गर्म जछ के सोते--वे केवल 
प्राकृतिक उपादान ही नहीं अपितु जन-मन-आराध्य पावन और पवित्र 
तीथ॑ लोक हैं । उन्हें यदि केवछ रमणीय स्थल कहा जाय तो अधिक से अधिक 
रमणीयानुभूति होगी । किन्तु उन्हें ही परत्रह्म के प्राकृतिक प्राकटथ की भावना 
करने पर, द्रष्टा मनुष्य के प्रेम का और उद्ात्तीकरण हो जाता है। वह निश्छुल 
घुले हुए मन से अपनी समस्त श्रद्धा ही नहीं अर्पित करता अपितु सांसारिक 
मोह में आसक्त एवं कलुषित हृदय को भी प्राक्षालित कर लेता है । इस दृष्टि 
से तीथों को भगवान की प्राकृतिक एवं रल्ित वास्तु-कछा का आविर्भाव माना 
जा सकता है । उनके दर्शन से भी वह आन्तरिक मनोभावना की शुद्धि कर 
लेता है। ऐसे स्थलों में विष्णु-पुर, विष्णु-पद, विष्णु-प्रयाग, विष्णु काँची, 
नारायण-पुर नारायणाश्रम जेसे तीर्थ हैं, तो उनके अवतारों और पार्षदों के 
नास से भी चक्र, पद्म भादि नार्मों से प्रचलित पद्मपुर, पद्मावती, मत्स्यदेश, 
कूमं स्थान ( कुमायू ), शूकरत्षेत्र इत्यादि तीर्थ-स्थल हैं जिनमें तीर्थोपम एवं 
नसर्गिक वास्तु कलात्मकता भरी हुई है। 

तीथों के अनन्तर वास्तु-कछा के दूसरे उपास्य रूप, मंदिर हैं । तीथ-छोकों 
की तरह मंद्रि-निर्माण की वास्तु-कछा को ध्यान से देखा जाय वो प्रायः 
प्रत्येक मन्द्रि में ऋत विश्व की ही मूर्ति का दर्शन होगा, जो अपनी आध्या- 
त्मिक भाषा में ऋत विश्व के समकक्ष प्रतीत होती है । ऋत विश्व की प्रतिसूर्ति 
होने के नाते उसमें ख्रष्टा की मूति का निवास भी मंदिर और उसमें निवास 
करने वाली मूर्ति से मेल खाता है। अतएच सघनी कृत ऋत विश्व के परिप्रेचय 
और स्वामित्व के अनुसार मन्दिर ऋत का अनुकरण, अ्रतिकृति या प्रतिबिस्ब 
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है, जिसमें ऋत की सनातनता और ख्ष्टा की कछाकारिता दोनों विद्यमात्त दो + 
मन्द्रि-निर्माण की प्रक्रिया भी सृष्टि-उत्पत्ति का अलुकरण करती है, ओर 
उसका भी आरस्म प्रारिस्भक प्रकय से होता है, जो मनुष्यों और मन्दिर की 
सामग्रियों के बीच छक्षित होता है । आकाश में घूमता हुआ नन्नन्न मंडक जो 
स्वर्गीय पदार्थों की दिक-काल सापेक्ष गति सूचित करता है, वेसे ही मन्दिरों 
में भी विभिन्न रूपों के पत्थरों को भाकाश के अनुरूप विशिष्ट स्थानों में रखकर 
नक्षन्न मंडल का अनुकरण किया जाता है। इसी क्रम में मन्दिर में स्थापित 
दोने वाली विभिन्न मूतियाँ भी स्थानादि के नियमानुरूप स्थापित कीः 
जाती हैं । 


भारतीय वरतु-कलछा में प्रयुक्त होने वाले हथौड़ी और छेनी का प्रतीकात्मक 
महत््व माना जाता है। ये दोनों ऋत विश्व के प्रतिनिधि उपकरण के 
रूप में शहीत होते रहे हैं । या तो पुराणों में कई एक प्रतीकात्मक भर्थ किए 
गए हैं । किन्तु इनका एक विशिष्ट प्रतीकात्मक अथ हल और पृथ्वी से मिरूता 
जुकता है। हल चक कर पृथ्वी की योनि विवृत करता है, जिसमें अनेक 
पौधों की उत्पत्ति के रूप में सृष्टि की अभिव्यक्ति होती है। इस प्रकार हल 
उत्पादक शिक्ष का कार्य करता है। छेनी सी पत्थरों पर प्रहार द्वारा 
उनमें छिपे हुए उत्पादक उपादारनों या कलात्मक रूपों की विव्वति करती है । 
इस्कामी अथवा सूफी परम्परा के अनुसार कम और कागज भी प्रतीकात्मक: 
अ्थवत्ता से परिपूर्ण हैं। इस परम्परा के अनुसार कम जागतिक अक्ल का 
प्रतीक है, जो कब्र के पत्थरों पर सृष्टि का भाग्य खोदती रहती है। अब्य्त 
से उत्पन्न चुद्धि सृष्टि का निर्माण करती है। इसी प्रकार भारतीय परम्परा में 
छेनी विशिष्ट ज्ञान का सूचक है और हथौड़ी आत्मशक्ति का, जो ज्ञान को 
प्रेराशक्ति प्रदान करती है ओर उसको वास्तविक बनाती है। यह ज्ञान 
इच्छा शक्ति को सर्वदा संकल्प शक्ति के अन्तर्गत रखदा है ।* अवतारवादी 
वास्तुकला अनेक मूर्तियों, प्रतीकों और अवतार-लीछात्मक भित्तिचित्नों से 
सज्तित एक कलाभिव्यक्ति की प्रबन्धास्मक झोली रही है। वास्तुकला के. 
परिचायक देव मंदिरों में जो भमीनाकारी, अनेक प्रकार के चित्र, खुदे हुए 
छिद्र इत्यादि जो प्रस्तुत किये जाते हैं, उन्हें हम वास्तुशित्प का शब्दारुंकार 
तथा छोटी विभिन्न मुद्राओं में अंकित मूर्तियों को अर्थार्कार के समरानान्तर 
मान सकते हैं । ९ वीं शती के हरिहर मंदिर में इस अलूकृृति का परिचय 
मिलता है ।* इसका द्विविध संयोजन सांगरूपक की याद दिलाता है। इसी 
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प्रकार उपमा, रूपक, सागरूपक, मालादीपक, एकावली आदि अलंकारों की 
अभिव्यक्ति वास्तु-शिल्प में देखी जा सकती है | ऐसा छगता है कि भारतीय 
काव्यों के बहुत से अलूकार वास्तु कछात्मक प्रकृति रखते हैं। भारतवर्ष के 
समस्त मंदिर और गोपुरम, संडप और गुफाएं अवतारवादी प्रवन्धात्मक 
चास्तुकका का नमूना अस्तुत करते हैं, इनमें शै्ों के केछाश और वेष्णवों के 
दशावतार मंदिरों का विशिष्ट स्थान दहै। बुन्देछखंड में वेन्नचती नदी के 
किनारे देचगढ़ में गुप्तककाकृति का अज्लपम नमूना दक्षाचतार मंदिर है। 
गुप्रकाछ की वास्तुकला के सर्वोत्तम रूप" का परिचय इस निर्मिति में मिलता 
है। डा० वासुदेवशरण अग्मवाल के शब्दों में 'वास्तुकका की दृष्टि से भी 
यह देवघर ही है? ॥* विष्णु एवं उन्ते अवतार-कृत्यों की अनेक झाँकियाँ वास्तु- 
शिल्प के साध्यम से एक महाकाव्यात्मक भऔदात्य का दी परिचय देती हैं । 
महाकार््यों के प्रारम्भ में जिस प्रकार विषय-प्रवेश या मंगलाचरण होता है, 
उसी प्रकार इन मंदिरों के द्वार पर भी विभिन्न परिचर, पाषंद की उपस्थिति 
दिखलाई जाती है । क्योंकि विष्णु या शिव मंदिर भारतीय भावना में उस 
देवता के पूरे छोक का ही भावन कराते हैं, जिस मंदिर रूपी छोक में निवास 
कर वह अपने अन्य अवतारी रूपों में अपने भन्नुचरों के साथ अनेक प्रकार 
के पौराणिक कार्य किया करते हैं । महाकाव्यों में जेसे एक मुख्य कला होती 
है, और उसमें एक उदात्त रूचय निहित रहता है तथा उसके साथ ही 
अवांतर कथाएं और वस्तु वर्णन चलते रहते हैं, किन्तु सभी गौण पात्र एक 
ही सुख्य कथा से सम्बद्ध रहते हैं। उसी प्रकार इन मंदिरों की वास्तुकछा 
में अपने ढंग को प्रबन्धात्मक विशेषताएँ व्यंजित की जाती हैं। देवगढ़ के 
दशावतार मंदिर में एक ही किष्णु के छोक प्रचलित पौराणिक रूप तथा 
दशावतारों के रूप में की गई लीलकाएँ और उनके पाष॑दों की उपस्थिति ये 
सभी मिरकर एक प्रबन्धात्मक वास्तुशिहप का थयोतन करते हैं । 


इस तरह भारतीय वास्तु-कछा का व्यावह्ारिक पक्ष यद्यपि भवन-निर्माण 
के वेश्ञानिक पक्ष से अधिक सम्बद्ध है, किन्तु उसका दाशनिक, साहित्यिक और 
कलछात्मक पक्ष उसके स्थूछ सौन्दर्य को भी रमणीय चेतना से युक्त कर देता 
है। वास्तुकका की अवतारवादी धारणा रमणीय-चेतना को आध्यात्मिक बाना 
पहना कर एक विचितन्न ओऔदात्य प्रदान करती है। भारतीय वास्तुकला में 
नृत्य, नाव्य, मूर्ति, चित्र, एक रूय में अनुस्टुतत होकर समाहित रहते हैं । 
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समापत 


इप्त प्रकार भारतीय संस्कृति में व्याघ अवतारवाद अत्यन्त प्राचीन काल 
से प्रचलित अपने अस्तित्व के लिए आकुछ मानव में जीने की प्रबक आस्था 
संचार करने वाला--शक्ति, सक्रियता और समतुछून का जीवन-द्शन है। हमें 
अपने व्यक्तिगत या सामूहिक जीवन-संघर्ष में सर्वदा अतिरिक्त शक्ति के 
प्रयोग की आवश्यकता पड़ती है । अवतारत्व वस्तुतः अतिरिक्त शक्ति का 
आह्वान है, जिसकी जरूरत किसी भी महान विद्न पर विजय पाने के लिए 
होती है । विष्णु से लेकर उनके सभी अवतारों के अचतार-कार्यों में प्रायः आासुरी 
व्यापारों का दुमन कर अस्तित्ववादी समतुरून की प्रवृत्ति रही है । यह व्यक्तिगत 
नहीं अपितु एक सामूहिक मनोविज्ञान है, जिसमें मनुष्य के जीने की कामना 
निहित रही है । अवतारों का आगमन और उसकी “इच्छा पूर्ति! केवल एक प्रक्रिया 
मात्र नहीं है, अपितु उसकी दृढ़ जीचनेच्छा का प्रतिफल है। अनेक ऐतिहासिक 
संघर्ष और सांस्कृति-विनाश के बाद भी मानव-सम्ु दाय को सक्रिय और सचेष्ट 
ऋूप में जीवित रखने वाला भारतीय अवतारधाद रहा है। यह कह कर में 
अवतारबाद को “रूढ़ि! और 'हासोन्मुख” कद्दने वा्ों क्रो उत्तर नहीं दे रहा हूँ, 
क्योंकि भवतारत्व स्वयं एक अभिव्यक्ति की प्रक्रिया है, उसे किसी स्पष्टीकरण 
की आवश्यकता नहीं है। निश्चय ही अचतारबाद हिंसा और दमन के द्वारा 
आक्ति-प्रयोग का सिद्धान्त है, किन्तु उसका रूच्य अत्याचार, अतिक्रमण और 
रक्तपात नहीं है, अपितु वह बल-प्रयोग के द्वारा समता, शान्ति, समतुरून 
ओर विश्वबन्धुत्व का दुर्शान है। व्यावहारिक अवतारवाद की दृष्टि से यह 
“बहुजन हिताय” का और उपास्यवादी अवतारवाद की दृष्टि से 'स्वांतः सुखाय' 
का दर्शन है। समष्टि और व्यष्टि दोनों के व्यवहार और चिंतन में इसका 
महत्त्वपूर्ण योग रहा है । इस प्रकार अवतारबाद भारतीय संस्कृति का व्यंजक 
तथा मानवता के उद्धव, संघर्ष एवं विकास का एक ठोस जीवन-दर्शन 
< 2. 90४0४7० 7708000ए ० | ) है । 


प्रारम्भिक युग से ही वीर नायकों या पुरोहितों में देवी अवतारत्व और 
देवी शक्ति का आरोप किया जाता रहा है। यह प्रवृत्ति निश्चय ही एक 
ऐसी सामाजिक आस्था या ऐक्य की भावना जन्त-मानस को देती रही है, 
जहाँ वे समस्त वेयक्तिक मतवेषम्य या परस्पर मनोमालिन्य को भुकाकर एक 
नेता या ध्वज के नीचे संगठित हो जाते थे । एक व्यक्ति के ही आदेशानुसार 
निष्ठापू्वक चलने के कारण सामाजिक सुब्यवस्था ओर शक्ति की भावना 
।अचुण्ण रही है । 
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इसी से सामान्य वर्ग सबंदा एक महत्तर पुरुष की खोज में रहता भाया 
है। यही नहीं वह सदेव भविष्य में आने वाले वेसे महापुरुषों की सम्भावना 
को भी जीवित रखता रहा है। 


अतः जाति, धरम, संस्क्रति और राष्ट्र की रक्षा के लिए अवतारवादी 
सामूहिक शक्ति की सर्वाधिक आवश्यकता समाज को रहती दे। अध्यन्त 
प्रभावशाली व्यक्तित्व ही संस्कृति को युग विशेष में प्राचीन रूढ़ियों से मुक्त कर 
नयारूप या नयी मोड़ दे सकता है । एतदर्थ उसके जातीय या राष्ट्रीय व्यक्तित्व, 
में अवत्ताररव जेसी निष्ठा का होना स्वाभाविक है--अन्यथा उसके प्रति 
मन में दुर्भावना होते द्वी समाज में अनीति और भ्त्याचार की व्याप्ति हो 
सकती है। मनुष्य के हृदय में देवी, मानवी और आसुरी शक्तियों का सदेव 
निवास रहता है। यदि जाति या समूह की दृष्टि से इन शक्तियों को देखा 
जाय तो भरी सामुहिक मनोभावना कभी देवी शक्तियों से पूरित रहती है, 
कभी विशेष मानवी शक्ति से और कभी विशेष आसुरी शक्ति से । 


समूह में आसुरी शक्तियों का प्राबल््य होने पर समूह में चलने वाले गृह- 
युद्दों और भाक्रमणकारियों से रक्षा करने के लिए सदेव दी समाज को ऐसे 
व्यक्तियों की आवश्यकता होती है, जो आसुरी शक्तियों को दुमित कर मानवी 
या ढेवी शक्ति को स्फुरित कर सकें। अनेक विध्वस्त समद्दों को मिलाकर 
उनमें ऐक्य उत्पन्न कर सकें, इस कार्य के लिए सबंदा अवतारत्व या अतिरिक्त 
शक्ति के प्रयोग की आवश्यकता रही है । 


भारतीय संस्कृति साधना प्रधान है। यहाँ की भत्येक जीवन-दृष्टि में 
कोई न कोई साधना है। सॉस्क्ृतिक भवतारबाद का भी एक पक्ष साधनाव्मक 
है । वेयक्तिक स्तर पर अवतारवादी प्रकृति में त्याग, ठपस्था, विद्वता, शौय, 
शासन-दक्षता, ज्ञान, विज्ञान आदि के आधार पर मानव व्यक्तित्व के मूल्यांकन 
की एक विशिष्ट भावना रही है। अवतारबाद भारतीय संस्कृति को श्रेय और 
प्रेय, साधना और रंजन ( लीला ) दोनों प्रदान करता है । इसमें योग देनेवाले 
तथा नयी चिन्तनाओं को अग्मसर करने वाले व्यक्तियों का भवतारबाद ने सदेव 
समुचित मृल्यांकन किया है। इस प्रकार अवतारवाद उस सामूहिक, जातीय 
ओर राष्ट्रीय भावना का प्रतीक है, जिसने सदृव ही संस्कृति के उन्नयन में: 
योग देनेवाके महापुरुषों का दुची मूल्यांकन किया है । 


अवतारबाद व्यापक रूप में किसी प्रकार की अभिव्यक्ति को आत्मसात्‌ 
कर छेता दे । बह्य का प्राकटय नाना नामों, रूपों और चरित्रों में होता है । 
शब्दों के माध्यम से व्यंजित काव्याव्मक अभिव्यक्ति में भी उसी की जभिष्यक्ति 
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है। काव्यानन्द आनन्द प्रदान करने की दृष्टि से बह्मानन्द-सद्दोदर है । काब्यों 
में शब्द ही ब्रह्म का सगुण अवतार दे और गूँगे के गुड़ के समान रहस्य या 
अर्थ ही उसका निगुण निराकार अवतार है। सहसख्रों मूर्तियों और ऐतिहासिक 
महापुरुषों में ब्रह्म का--अवतारत्व से तात्पय वस्तुतः ब्रह्म कौ आनन्दृदायिनी 
कछात्मक अभिव्यक्ति से है। अतएव साम्प्रदायिकता से रद्दित अवतारवाद 
सेद्धान्तिक रूप में भी वह अभिव्यक्ति है जिसका वास्तविक निवास जन-मानस 
में या छोकानुभूति में है। भ्राव-संवलित या श्रद्धामिभूत होने के कारण वह 
विशुद्ध काव्यात्मक रूप में लोक-हृद्थ की अभिव्यक्ति अधिक है छोक-मानस 
की कम । अतः कछामिव्यंजन की दृष्टि से वह एक रमणीय आहरून्बन बिम्ब 
है, जिसे लाखों प्रकारों ( 7768 ) में संमूर्तित करने का अयास द्वोता रहा 
है। यह रमणीय आलूसबन बिसब रूढ़ से अधिक युग सापेक्ष है, इसी से इसकी 
रमणीयता के हास होने की सम्भावना कम है। इस प्रकार वट वृक्ष की तरह 
अचतारवाद का, नाना शाखाओं ओर प्रशाखाओं में विभक्त, रूप स्थल सापेक्ष 
निष्कर्षों की अधिक अपेक्षा रखता है, जिसकी चर्चा यथा प्रसंग हुई दै । 


इति 


न ए४५ 
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प्रतिमा-विज्ञा न डॉ० द्विजेन्द्रनाथ शुक्र । 
"भारतीय कला के पदचिन्ल.. डॉ० जगदीश गुप्त । 


भारतीय दशेन पं० बलदेव उपाध्याय । 
भारतीय प्रेमाख्यान काव्य डा० हरिकान्त श्रीवास्तव । 
मनोविश्लेषण फ्रायड, अनु० देवेन्द्रकुमार वेदारुंकार । 
महायान भदुन्‍त शांति मिक्षु । 

| शे 
महावाणी र० हरिव्यास देवाचाय । 
मधुमालती मंझन कृत, सं० डा० शिवगोपाल मिश्र । 


मराठी संतों का सामाजिक कार्य डा० थि० मि० कोछते । 
- मध्यकालीन धर्म साधना डा० हजारीप्रसाद द्विवेदी । 
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मलूकदास की बानी प्रयाग । 

माधवानल कामकंदला गनपति । 

मानव शास्त्र प्रो० सत्यत्रत । 

माध्यमिक प्राणिकी नागपुर । 

मीरा बृहद्‌ पद संग्रह सं० पद्मावती शबनम्‌ । 

युगछ शतक र० श्री सह देवाचाय । 

योगी सम्प्रदायाविष्क्ृति अनु० भव्दनाथ योगी । 

रज्जब जी की बानी बम्बई । 

रामचरितमानस सं० स्व० शब्भूनारायण चौबे। 
रामचरित मानस सं० विश्वनाथप्रसाद मिश्र । 


रामचन्द्रिका केशव कौम्ुदी.. सं० छाछा भगवानदीन । 
रामानन्द की हिन्दी रचनाएं. सं० डा० पिताम्बर दृत्त बड़थवाल । 
राम भक्ति में रसिक सम्प्रदाय डा० भगवतीप्रसाद सिंह । 


रामभक्ति साहित्य में मधुर 


उपासना । भुवनेश्वर मिश्र माधव! । 

राधावज्ञभ सम्प्रदाय सिद्धान्त 

ओर साहित्य डा० विजयेन्द्र स्नातक । 
रामाष्टयास नाभादास । 
राप्रकथा कामिल बुढ्के । 
रामरसिकावली रघुराज सिंह जू देव । 
रेदास जी की बानी प्रयाग । 
वेष्णव सिद्धांत रत्न संग्रह राधा गोविंद नाथ । 
वाम मार्ग वंशीधर शुक्ल । 
विद्यापतिं सं० खरेन्द्रनाथ मिन्न, अनु० हरेश्वरी अ्रसाद | 
लछित कला की धारा असितकुमार हालदार । 
चेदिक साहित्य रामगोविंद त्रिवेदी । 
वेदिक इन्डेक्स ( हिं ) मेक्समुझर, अलु० रामकुमार राय, चोखम्बा, 


विद्याभवन, वाराणसी । 


चेदिक साहित्य और संसक्षति बलदेव उपाध्याय । 
चेदिक माइथॉकोजी अनु० रामकुमार राय, चौखरबा विद्याभवन 
वाराणसी । 


चेदिक वाडमय का इतिहास भगवद्त्त । 


विचित्तर नाटक से संकलित 
चौबीस अवतार 

विकासवाद 

विशुद्धि सारा 

वेलिक्रिसन रूकमणी री 

श्री दादू जन्म लीला परची 

श्री हित चरित्र 

श्री गुरूनानक प्रकाश 

संगीत शास्त्र 

संत कवि दरिया 

संत्त काव्य 

संत दादू' दुयाल की बानी 

संत रविदास और उनका काव्य 

संत सुधासार 

संस्कृत साहित्य का इतिहास 

सांस्कृतिक मानव शास्त्र 

साहित्य दपण 

सुदामा चरित्र 

सूथ प्रकाश 

सूर साहित्य 

सूरसागर - 

सूर सारावली 

सर सारावली 

सूफी काव्य संग्रह 

सूफीमत और हिन्दी साहित्य 

सूरदास मदनमोहन 

सोलहवीं शत्ती के हिन्दी और 
बंगाली वेष्णव कचि 

सौन्दर्य तत्त्व 

सौन्दय शास्त्र 

हजरत मुहम्मद भोर इस्लाम 

हनुमज्नाटक 

हिन्दी साहित्य 
4६५ म० अ० 
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गुरु गोविंद सिंह । 


पृथ्वीराज राठोर । 

स्वामी जन गोपाल । 
गोपालप्रसाद शर्मा । 
संतोष सिंह, प्रथम खंड । 
के० वासुदेव शास्त्री । 

डा० धर्मेन्द्र ब्रह्मचारी । 

सं० परशुराम चतुवंदी । 
सं० चंद्विकाप्रसाद त्रिपाठी । 
स्वामी रामानन्द । 

सं० वियोगी हरि । 

बलदेव उपाध्याय ! 
मैलविल जे० दृर्षकोवित्स ! 
डॉ० सत्यत्रतलिंह, चोखरबा विद्याभवन, काशी । 
नरोत्तमदास । 

संतोष सिंह । 

डा० हजारीप्रसाद द्विवेदी । 
सं० नंद्‌ दुलारे वाजपेयी । खण्ड १-२ | 
सं० राधाकृष्णदास । 

सं० अभ्ुदूयाक मीतक् । 
सं० परशुराम चतुवंदी । 
डा० विमलकुमार जेन । 
सं० प्रभुदयाक मीतलर । 


डा० रलकुमारी । 

डॉ० दास गुप्त । 

डा० हरद्वारी लाल शर्मा । 
पं० सुन्द्राल । 

हृद्यरार । 

डा० हजारीभ्साद द्विवेदी । 
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हिन्दी साहित्य का इतिहास रामचनद्र शुक्क । 

हिन्दी साहित्य कोश सं० धीरेन्द्र वर्मा । 

हिन्दी काव्यधारा सं० राहुछ सांक्ृत्यायन । 
हिन्दी सूफी कवि और काव्य डा० सरला शुक्ल । 

हिन्दी को मराठी संतों की देन भाचाय विनयमोहन शर्मा । 


हिन्दी झानेश्वरी......... **'******** 
हिन्दी प्रेमगाथा काव्य संग्रह सं० शणेशप्रसाद द्विवेदी । 
हिन्दी प्रेमाख्यानक काव्य डा० कुलश्रेष्ठ । 
हिन्दी काव्य' में निगुण सम्प्रदाय डा० पीताम्बरदत्त बड़थवाकू । 
हिन्दी ऋग्वेद रामयोविंद्‌ तिवारी । 
संस्कृत ग्रंथ 
अर्थपंचक निर्णय-दशश'छोकी भाष्य पं० लछाड़िलीशरण ब्रह्मचारी । 
अभिनव भारती ( हि० ) आचाय॑ विश्वेश्वर । 
अद्वयवच्ञ संग्रह सं० हरप्रसाद शास्त्री । 
अभिनय दर्पण नन्दिकेश्वर । 
अहिल्लुध्न्य संहिता सं० रामानुजाचाय, जि० १ । 
भअभिपुराण कलकत्ता । 
अभिषपुराण का काव्यशास्त्रीय भाग रामलाल वर्मा शास्त्री । 
अध्यात्म रामायण गोरखपुर । 
आनन्द रामायण बम्बई । 
आय॑ मंजुशी मूलठकल्प सं० गणपति शास्त्री ज्िण १-२ । 
ईशाच्ष्टोत्तशत उपनिपद्‌ सं० चासुदेव कचमण शास्त्रो पणशीकर । 
कल्कि पुराण बम्बई । 
काब्यारंकार सूत्रवृत्ति (वासन) आचाय विश्वेश्वर । 
काव्याकंकारसारसंग्रह जउद्धट, इन्दुराज संस्करण । 
काब्यालंकार भामह, प्र० चीखम्बा सं० सीरीज, काशी । 
काव्यादर्श दुंडी । 
काव्यप्रकाश सम्मदाचाय । 
काव्यमीमाँसा राजशेखर । 
काशिका पंडितवर वामन  जयादित्य, तीसरा सं०, 


प्र० चौखम्बा संस्क्ृत सीरीज, वाराणसी । 


कौल ज्ञाननिर्णय 
कृष्णकर्णासत 
गर्गसंहिता 

गीतगोविंद्‌ 

गीता शाॉकर भाष्य 
गीता रामानुज भाष्य 
गोरक्ष सिद्धान्त संग्रह 
गोरक्ष सिद्धान्त संग्रह 
गोरक्ष सहसख्तननाम स्वतोन्न 
जानसिद्धि 

जयाख्य संहिता 
तत्त्वश्नय 

तसत्वदीप निबनन्‍्ध 
चशरूपक € हिन्दी ) 
दुशशछोकी निम्बाक 
देवी भागवत 
दृशावतार चरित 
ध्वन्यालोक हिन्दी ) 
नारद भक्ति सूत्र 
नाव्यशास्त्र 

प्मानन्द महाकाव्य 
प्रतिमा नाटक 
ग्ज्ञोपाय विनिश्चय सिद्धि 
परम संहिता 

पुराण संहिता 
पृथ्वीराज विजय 
पंचतंत्र 

बुद्धाचरित 
बोधिचर्यावतार पंजिका 
ब्रह्मवेवत पुराण 
श्रह्मसूत्र-शारीरक साथ्य 
ब्रह्मसूत्न-श्री साष्य 


संदर्भ अंथ १०१५ 
सं० प्रत्रोधचन्द्र बागची । 

सं० एम० के० आचाय॑ । 

बस्बई । 

जयदेव । 

गोरखपुर । 

गोरखघुर ! 
पूर्णनाथ । 

गोपीनाथ । 

सं० केदारनाथ द्वार्मा । 

सं० बी० भद्टाचा्य । 

बड़ोदा । 

छोकाचार्य, प्र० चौखम्बा संस्कृत सीरीज, काशी । 
श्रीयवाल शाखा्थ भीर सर्वंनिर्णय प्रकरण 
भागवतार्थ प्रकरण । 

घनंजय, प्र० चोखम्बा विद्याभवन, वाराणसी । 
भाष्यकार हरिव्यालदेव । 

बम्बई | 

आचार्य विश्वेश्वर । 

गोरखपुर ॥ 

भरत सुनि, भाष्यकार अभिनव गुप्त । 
अमरचन्द्र सूरि । 

सें० एच० आर"० कपादिया । 

सं० बी० भट्टाचाय । 

बड़ोदा । 

प्र०. चो खम्बा संसक्षत सीरीज, काशी । 
कक्तकत्ता । 

काझी । 

अश्वघोष, जि० १-२ । 

सं० छुदस डीछा घेछी पीसीन । 

कलकत्ता । 

प्र० 'छीखरबा संस्कृत सीरीज, काशी । 
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बह्मसूत्र-अणुभाष्य 
ब्रह्मसूत्र-हिन्दी टीका 
भविष्यपुराण 

भक्तिरस तरंगिणी 
भागवत पुराण 
भागवतार्थग्रकरण 
भागवत तात्पय निर्णय 
शीता तात्पयं निर्णय 
महाभारत तात्पय निर्णय 


महाभारत 
मत्स्य पुराण 
मद्दानारायणो पनिषद्‌ 
मनुस्झति 

मत्स्येन्द्र पद्शतक 
माध्वसिद्धान्त सार संग्रह 
मिताक्षरा 

रसगद्जाधर 


लच्मी तंत्र 
ललितविस्तर 
लघुभागवताम॒त 
लघुभागवताम्त 


बृहत्‌ स्वयय्सू पुराण 
बच्नच्छे दिका 


चक्रोक्ति जीवित 

विवेक चूड़ामणि 

विष्णु पुराण 

विष्णु सहखनाम शांकरभाष्य 
वेदान्तरल्रमंजूषा 
चेदान्ततरवसुधा 

वेष्णव धर्म रल्लाकर 

वेष्णव उपनिषद्‌ 

वेष्णव मताब्जभास्कर 


प्र० चोखम्बा संरक्षत सीरीज, काशी । 
गोरखपुर । 


बंबई । 


नारायणभट्ट, कृष्णदास । 
गोरखपुर, वृन्दावन । 
सूरत । 


के० माध्वाचार्य । 


मुरादाबाद, पूना, गोरखपुर । 
कलकत्ता | 
सं० क्वोनेल जी० ए० जेकब । 


नीलकंठ भट्ठ । 

पद्मनाभाचाय । 

अज्नम भट्ट । 

पंडितराज जगन्नाथ, प्र० चौखस्था संस्कृत 
सीरीज, वाराणसी । 


मद्रास । 
सं० राजेन्द्रलाल मित्र । 
रूप गोस्वामी । 

अ० द्वारकाप्रसाद चतुचेदी । 
सं० पूं० हरप्रसाद शास्त्री । 
सं० मेक्‍्समुरूर, भाग ३ । 
अनु० आचाये विश्वेश्वर । 
गोरखपुर । 

गोरखपुर । 

गोरखपुर । 

ग्र० चौखरबा संस्कृत सीरीज, काशी । 
किशोरदास । 

बम्बई । 

मद्रास । 

भगवदाचाय । 


इाकर दिग्विजय 
शांडिल्य भक्तिसूत्र 
शुक्रनीति 
श्रावकाचार 

श्री सिद्ध धीरज्ननाथ चरित्र 
सुबोधिनी 

सात्वत तंत्र 
साधनमाला 
सद्धर्म पुंडरीक 
सुखावती व्यूह 
सौन्द्रानन्द 
साहित्यद॒पंण 


संगीत दपेण 
संगीतशासत्र अंक 
संगीत पारिजात 
संगीत रलाकर 
स्वस्मेल कछानिधि 
सरस्वती कण्ठाभरण 
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हिन्दी टीकाकार--पं० बलदेव उपाध्याय । 
गोरखपुर । 

बम्बई । 

अमितगति आचाये । 

काशी । 

बम्बई । 

प्र० चो खग्बा संस्कृत सीरीज, काशी । 

बी० भद्दाचाय, जि० १-२ । 

एच० कन॑, घुनियु नानजियो लेंट पीटसलबर्ग। 
सं० सेकक्‍्समूलर, आक्सफोर्ड, ज्ि०ण १, भाग २ । 
अश्वघोष, अनु० सूथनाराथण चौधरी । 

प्र० चोखम्बा सं० सीरीज, काशी । 


दामोदर पंडित । 
हाथरस । 
हाथरस । 
शाड्देय । 


भोज रचित । 


सम्प्रदाय प्रदीप और प्रदीपाकोक अनु० कण्ठमणि | 


सिद्ध सिद्धान्त पद्धति 
सिद्ध सिद्धान्त पद्धति 
सिद्ध सिद्धान्त संग्रह 
सांख्य कारिका 
सेकोद्देश टीका 
स्कंद्पुराण 
विष्णुधर्मोत्तर पुराण 


हरि भक्ति रसाम्ृत सिन्छु 
रे 
चंदिक साहित्य 


पूणनाथ संस्करण । 
गोपीनाथ संस्करण । 
गोपीनाथ संस्करण । 
ईश्वर कृष्ण । 

वी० भटद्दाचा्य । 
बस्बई । 

यस्बई | 


रूप गोस्वामी, दुर्गेम संगमनी टोका । 
ऋग्वेद, अथर्ववेदु, शुकर्रयजुवेंद, तेत्तिरीय 
संहिता, तेत्तिरीय बाह्मण, तेत्तिरीय आरण्यक, 
शतपथ ब्राह्मण, ऐेतरेय ब्राह्मण, आश्वकतायन 
गुहासूत्र, शाह्लायन गहासूत्र, बृहदारण्यक 
उपनिषद्‌, छानन्‍्दोग्योपनिषद्‌ प्रति । 
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अंग्रेजी ग्रंथ 

आर्ट ऑफ इंडिया भ्रू दी पजेज स्टेला केमरीच । 
आर्ट ऑफ चन्देल्ख ए० गोस्वामी । 
आठ ऑफ पाल्वाज (साग २) ओ० सी० गांगुली । 
आटे ऑफ दी राष्ट्रकूट ओ० सी० गांगुली । 
ऑ गेंनिक इव्होल्युशन आर० एुस० छाल । 
आदेख पुन्ड क्रेप्ट्स ऑफ 

इंडिया एन्ड सीकोन एु० के० कुमार स्वामी । 
आर्ट ऐन्‍्ड थॉट मेकमिलन कम्पनी । 
डा० आनन्दकुमार स्वामी 

स्मृति ग्रन्थ सं० के० बी० ऐयर । 
आद ऐेन्ड मोरेलिटी एन्ड 

अदर ऐसेज एफ० सी० डाचर । 
आर्ट एक्सपिरिएन्स प्रो० एम० हिरियज्ञा । 
आएद् एन्ड स्वदेशी ए० के० कुमार स्वामी । 
इन्ट्रोडक्शन टू साइंस ऑफ 

माइथॉलोजी युंग और सी० किरनेई केंगेन पाऊ । 
इन्ट्रोडक्शन टू जुलोजी एस० एस० मस्त्री । 


इच्होल्युशन ऑफ दी व्हेटित्रेट्स ० एच० कोलट । जौन विली एण्ड संस । 
इच्होत्युशन इन दी लाइट 


आऑफ माडने लेगवेज '. इछेकी एफ्ड सन छिमिटेड । 
इंडियन मेटर स्कल्पचर न्तामनी कार । 


इन्ट्रोडक्शन टू इंडियन आटे. ए० के० कुमार स्वासी । 

इंडियन स्कहपचर एन्ड पेंटिंग. इ० बी० हैवेल ( २ संस्करण )। 

ऐन इन्ट्रोडक्शन टू एस्थेटिक्स इ० एफ० केरिर । 

आर्ट एन्ड दी क्रिएटिव भनकांसस एरिच न्युमेनन, अनु० रॉहफ मेनहिम, केगेन 


पाल । 
एस्थेटिक ( आँ० सं० ) बी० क्ोचे | 
ए हिस्ट्री ऑफ एस्थेटिक बी० बोखांके । 


ए न्‍्यु थियोरी ऑफ हुमन 
इच्होल्युशन सर आधथर कीथ । 


ए्‌ लिटरेरी हिस्द्री ऑफ 
परसिया जि० १ 

पु स्टडी ऑफ चेप्णविज्म 

प्स्पेक्ट्स ऑफ वेष्णविज्म 

अवतार 


ए हिस्दट्री ऑफ इंडियन छिटरेचर 


ऐन इन्ट्रोडक्शन टु बुद्धिष्ट 
इस्टोरिज्स 


बुद्धिस्ट बाहइबिछ 

बुद्धिज्म इन तिब्वत 

चुद्धिज्म, इंट्स हिस्ट्री ऐण्ड 
लिटरेचर 

खुद्धिस्ट इकानोग्राफी 

क्रिटिक ऑफ प्योर रीजन 

क्ासिकल डांसेज एन्ड 
कोरव्यम्ल ऑफ इंडिया 


राग एन्ड रागिनीज 

राजपूत पेंटिंग 

कम्परेटिव एस्थेटिक्स खंड २ 

चेस्टन ऐस्थेटिक्स 

इंडियन ऐस्थेटिक्स खंड १ 

प्राब्लेसम्स ऑफ ऐस्थेटिक्स 

माइथॉलोजी 

इमेज ऐन्ड एक्सपीरिएंस 

डाक केनसीट दी मेकिंग 
ऑफ एलिगरी 


फिनोसमेनॉलीजी ऑफ माइन्ड 


दी फिलोसोफी ऑफ काँट 
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ब्राउन । 
कुञ्नविनोद गोस्वामी । 
जे० गोंद । 

डा० एनीवेसेन्ट । 
जिल्द १, विंटरनित्स । 


बी० भटद्टाचाय । 


श्री डी० गोडड्ड । 
आस्टिन चाडवेल । 


टी० डब्लू० राय डेविडस । 


विजयतोष भट्टाचाये । 
इस्थुनेल काँट । 


कम अम्बोज | 


ओ० सी० गांगुकी, भा० १। 
स० बेध्रिक गास । 


के० सी० पाण्डेय, चोंखम्बा सीरीज, काणी । 
के० सरी० पाण्डेय, चोखम्बा सीरीज, काशी । 
सं० मोरिस विट्स, । 

स्टील सेवेज । 

ग्राहम हव्‌ । 


पएडविन होमिंग । 


हेगेल; जाज, एलेन । 
सं० फर्ू जे० फ्रेडरिक । 


ढी फिलोसोफी ऑफ आदे हिस्ट्री अभरनहड हॉसर । 


अक्सफोर्ड छेक्चर स 
ऑन पोषटी 


एु० सी० ब्रेडले, मेकमिलन । 
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भ्रिंसपुद्स ऑफ लछिटरेरी 
क्रिटिसिज्स 

कॉँलरिज ऑन इमेंजिनेशन 

साइकोलोजिकल स्टडीज 
इन रस 

फॉक डांस इन इन्डिया 

भारतीय संगीत रागविधि 
खण्ड (१) 

थियोरी ऑफ इन्डियन 
मस्युजिक 

डांस ऑफ इन्डिया 

सेन्स ऑफ ब्यूटी 

स्टडीज इन संस्कृत ऐस्थेटिक्स 

'एरिस्टो सिलस थ्योरी ऑफ 
फाइन आट्ख 

हिन्दू म्युज्िक 

पिस्टिसिज्म 

'फॉक डांल भॉफ महाराष्ट्र 

मुगल पेंटिंग 

'मिस्टिसिज्म 

कलेक्टेड वक्‍स आफ आर० 
जी० भडारकर 

क्रिएटिव इब्होल्युशन 

'डिवाइन विजडम आफ द्रविड़ 
सेन्ट्स 

अली हिस्द्री आफ वेष्णव फेथ 
एण्ड मूचमेण्ट 

प्लीमेन्टस आफ हिन्दू 
इकानोग्राफी 

फाउन्डेशंश आफ लिविंग फेथ 


आह ० एु० रिचर्डंस। 
आइ० ए० रिचर्डंस । 


राकेश गुप्त । 
प्रोजेश बनर्जी | 


सुब्बाराव । 


विशन स्वरूप । 
प्रोजेश बनर्जी । 
जाज साँध्यायन । 
ए० सी० शास्त्री । 


अनु० और खं० पुछ० एच० बुकर । 

जे० सी० चोधरी । 

इल्विन अन्डरहिल । 

ए० जी० अगरकर । 

जे० ब्ही० एस० विलिंकप्तन, सं० बंसिल ग्रे । 
अन्डरहिल । 


जि० $, जि० ४, पूना । 
हेनरी वर्गसाँ । 


सं० गोविन्दाचार्य । 
सुशीछकुमार डे । 


२ ज्ञी० दी० एु० गोपीनाथ राव । 
दरिदास भट्टाचार्य । 


गोरखनाथ एण्ड कनकट्ठा जोगी ब्रिग्स 


गोरखनाथ एण्ड मेडिवल 
मिस्टिसिज्म 

हेरिडिटी 

हिन्दू पालिटी 

हिन्दू साइको छो जी 

हिन्दू सिविकाइजेशन 

हिस्द्री आफ इण्डियन एण्ड 
इण्डोनेशियन आट 

हिस्द्ी आफ क्वासिकल 
संस्कृत लिटरेचर 

'हिन्दूइज्म एण्ड चुद्धिज्म 

, हिस्ट्री आफ इण्डियन 
फिलासोफी 

हहिस्ट्री आफ इण्डियन 
फिलासोफी 

'हिस्ट्री आफ तिरुपति 

हिस्ट्री आफ बंगाल 

हिस्ट्री आफ श्री वेष्णवाज 

पहिम्स आफ दी आल्वारस 

इन्ट्रोडक्शन टू दी पांचरात्र 


एण्ड दी अदहिरिबुध्न्य संहिता 


'इण्डियन इमेजेज 
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डा० मोहनसिंह । 

अर 

फ्रकलिन शूल । 

काशीप्रसाद जायसवाल । 

स्वामी अखिलानन्द । 

राधाकुमुद सुखर्जी । 


कुमार स्वामी । 


कृष्णमाचारी । 
इलियट । 


डा० राधाकृष्णन , २ जि०, मेकमिकन । 


सुरेन्द्रदास गुप्त, जि० १, २, ४ । 
एस० के० आयड्भार, । 
प्रबोधचन्द्र बागची । 

टी० एु० गोपीनाथ राव । 

जे० एस० एम० हूपर । 


सं० ओटो श्रेडर । 
वी० सी० भट्टाचार्य । 


इन्ट्रोडक्शन टू तान्त्रिक बुद्धिब्म एस० बी० दास गुप्ता । 


'इनफूछुएंस आफ इस्काम ऑन 


इण्डियन करचर 
आइडिया आफ पसंनाछिटी 

इन सूफिज्स 
इन्डियन साधुज 


ताराचन्द । 


आर० ए० निकोलसन । 
जी० एस० घूरे | 


इन्डिया ऐज नोन टू पाणिनि वासुदेव शरण अग्रवाल । 
मेदीरियल्स फार दी स्टडी आफ 
अर्ली हिस्ट्री आफ वेष्णव 


सेक्ट्स हेमचन्द्र राय चौधरी । 
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आउट लाइन आफ दी रेकिजस 


' छिट्रेचर आफ दी इन्डिया जे० एन० फर्कृहर । 


ओरियन्ट् संस्कृत टेक्स्ट 

आब्सक्योर रेलिजल कल्ट 

धाइमर आफ हिन्दूइृभ्म 

पंजाबी सूफी पोएट्स 

प्रीचिंग श्राफ इस्काम 

रेलिज्नन एण्ड फिलोसोफी आफ 
ऋग्वेद एण्ड उपनिषद्स 

दर साइकॉलोजी 

दी ग्रूप माइण्ड 

रेलिजन एण्ड दी साइंसेज 
ऑफ लाइफ 

युज्ञ साइकोलोजी ऐेन्ड इट्स 
सोशल भीनिज्ञ 

ग्राउण्ड वक्‍से आफ दी 
फिलोसोफी ऑफ रेलिजन 

दी इृच्होल्युशन आफ दी 
आइडिया ऑफ गॉड 

आके टाइप ऑफ दी 
कलेक्टिव अनकानसस 

हिन्दू साइकॉलोजी 

दी इगो ऐन्ड दी इृद 

व्योंड दी प्लेजस प्रिसपुल 

अन्डरस्टेंडिज्ञ ऑफ झयूमन नेचर 

ए जेनरल सेलेक्शंस ऋाम दी 
वक्‍स॑, ऑफ सिगमंड 
फ्रायड 

साइकॉकोीजिक दाइप्स 

मेन मोरक एन्ड सोसाइटी 

दी पर्सनाहटी ऑफ मेन 


ज्ञि० ४ जे० म्योर । 
एस ० बी० दासगुप्त । 
जें० एन० फर्कुहर । 
लाजचन्ती गामक्रष्ण ! 


टी० डब्छु 5 आारगढड ) 


ए० बी० कीथ | 
स्वामी अभेदानन्द, रामक्ृष्ण बेदान्त । 
वि० मेकडूगछ । 


वि० मकडूगल । 
एस० ओगीफ । 
एकिसन ली । 

१९४९ | 


सी० जी० युंग । 
स्वामी अखिलानन्द । 
सिशगमंड फ्रायड । 
फ्रायड । 

आह्फ्रेड ऐडलूर । 


जोनेरिक मेन । 

युंग, केगेन पाल । 

जे० सी० फ्लुगेल । 

जी० एन५ एम० ठायकर | 
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मेन आन हिज नेचर सर चाह्स सेरिंग्टन । 
मोजेज ऐन्ड मोनेथिज्म सिग्रमण्ड फ्रायड । 
इंडियन साइकॉकोजी यदुनाथ सिन्हा । 
साइकॉलोजी एन्ड रेलिजन युंग । 
एवोन युंग । 
ऐन इन्ट्रोडक्शन टू दी साइको- 

लोजी ऑफ़ रेलिजन रावट एच० थाउलेस । 
प्रोब्लेस ऑफ छ्युमन नेचर 

ऐण्ड बिहेष्हियर माइकेर बलिंट । 
साइकोएनकिटिक स्टडी ऑफ 

दी फेमिली जे० सी० पलुगेल । 
सिम्बोलिज्म डा० पद्मा अग्रवाल । 


साइकॉलोजी एण्ड अलकेसी . युझ्ज । 
रेलिजन, फिलॉसोफी ऐण्ड 


साइकिकल रिसचे केगेन पार । 
सद्धम पुण्डरीक सेबसझुलर । 
साउथ इंडियन हिस्ट्री एण्ड 

कदचर एस० के० क्ृष्णास्वामी आयद्डार । 
सिप्मिफिकेन्स एण्ड इम्पार्टेन्स 

ऑफ जातकाज गोकुलदास डे । 
सिन्ध ऐन्‍्ड इट्स सूफीज जेअमल परसराम गुरूराज । 
सूफिज्म एु० जे० अरकेरी । 
स्टडीज इन इस्कामिक 

मिस्टिसिज्म आर ० ए० निकोलखसन ! 
साइकोलोीजिकल स्टडीज इन रस डॉ० राकेश गुप्त । 
स्टडीज इन इस्काम .' केनन सेल । 
टीचिग्स ऑफ श्री गौराड़ः स्वामी दुर्गा चेतन्य । 


दी हिन्दू कसेप्शन ऑफ डेइटी भारतन कुमारप्पा । 
दी एक्सप्रेशन आफ दी 

इसोहंस इन सेन 

एण्ड एनिमर्प् चाहसे डार्विन । 


१०२७ मध्यकालीन साहित्य में अवतारवाद 


दी इवोल्यूशन ऑफ दी 


रिग्वेदिक पेंथियन अक्षयकुमारी देवी । 
दी कृष्ण लिजंड इन पहाड़ी 

पेंटिज्न एम० एस० रन्‍्धवा। 
दी टद्रांसपारमेशन ऑफ नेचर 

इन आर्ट ए० के० कुमार स्वामी । 
दी फिलॉसोफी ऑफ व्यूटी. जे० एन० कौसविस । 
दी आटे ऑफ कथकली ए० स्री० पाण्डेय । 


दी आर्ट ऑफ इण्डियन एशिया 
इटस माइथालोजी एण्ड 


ट्रांसफारमेशनस जे० केस्पबेल, खंड-१ । 
दी डांस ऑफ शिव डॉ० आनन्दकुमार स्वामी । 
दी आर एण्ड कल्चर ऑफ इंडिया राधा कमल मुखर्जी । 
दी वेदिक एज रमेशचन्द्र मजुमदार । 


दी ओरिजिन ऑफ मेन एण्ड 
हिज सुपरिशिच्यशंस कार्वेथ रोड, केग्ब्रिज । 
दी एज ऑफ इस्पीरियछ युनिटी सं० रमेशचन्द्र मझुमदार । 


दी क्लासिकल एज सं० रमेशचन्द्र मज्ञुमदार । 
दी बुद्धिष्ट इकानोग्राफी विजय घोष भट्टाचाय । 
दी मसनवी जि० १, २ जलालुद्दीन रूमी । 
दी हिट्रोडाक्सिज ऑफ दी 
शियाइट्स इसरायल करीदलपन्द्र, न्यु हेवेन । 


दी हिस्द्री ऑफ दी ऐसेसिंस.. सी० जें० व्हान हम्मर । 
दी हिस्ट्री ऑफ मेडीवलछ 
वेष्णवीज्म इन उड़ीसा. प्रभात मुखर्जी । 
दी एज ऑफ इम्पीरियछ कनौज सं० आर० सी० मजूमदार । 
दी टेक्ट्स ऑफ दी छ्ाइट यजुर्वेद अनु० आर० टी० एच० प्रिफिथ । 


दी० कास्फ अछ महूजब २० अलहुज्वीरी । 
दी छकावतार सूत्र अनु० डी० टी० सुजुकी । 
दी कन्फेशंस ऑफ अलगजाली 

१४ थीं शती अनु० क्लाउड फील्ड । 


दी अवारिफुल मारिफ र० शेख शहाबुद्दीन । 


दी अर्ी आयनन्‍्श इन गुजरात 

दी बोधघिसत्व डाक्टरिन 

दी स्पिरिट ऑफ बुद्धिज्म 

दी क्रिटिक् इकजामिनेशन 
ऑफ फिलासोफी ऑफ 
रेलिजन 


दी रेलिजन आँफ मेन 
दी कढचरल दहेरिटेज ऑफ 
इन्डिया 


दी सिक्‍ख रेलिजन्स 

दी साधुज 

दी मुस्लिम क्रीड 

दी मेसेज्ञ ऑफ गीता 

दी भागवत गीता 

ट्रांसलेशन्स ऑफ ईस्टने पोएट्री 
एन्ड प्रोज 


वेदान्त पारिजात कोस्तुस 
एन्ड वेदान्त कौस्तुम 


संदर्भ पंथ १०२५ 


के० एम० मुंशी । 
हरदयाक । 
एस० एच० एस० गोंड । 


साधु शान्तिनाथ, अमलनेर जि० २ । 


रवीन्द्रनाथ ठाकुर । 


जि० २, सं० डॉ० राधाकृष्णन । 


१, २, ३े और ५ जिल्द, मेकलिफ आक्सफोर्ड । 
डब्लू० एछ० एलीसन । 

ए० जे० विनसिंक । 

अरविन्द । 

डा० राधाकृष्णन । 


अनु० आर० निकोलसन । 


रोमाबोस । 


अपभ्रंदा 


तिछोय पण्णत्ति 

महापुराण 

प्रवचन सार 

हरिवंश पुराण 

प्रभावक चरित्र 

परमात्म प्रकाश और योगसार 
पठम चरिड 

पउम सिरी चरिड 

णायकुमार चरिउ 

लीलावइ कह्दा 


श्री यति वृषभाचाय । 
पुष्पदन्त । 

कुन्दकुन्दाचाय । 

श्री मझिन सेनाचाय । 

श्री प्रभाचन्द्राचाय्य । 
योगेन्दुदेव । 

स्वयम्भूदेव । 

सं० श्री मोदी और भसायाणी । 
पुष्पदत । 


१०२६ मध्यकाल्ीन साहित्य में अवतारबाद 


विश्वकोश 


इन्लाइक्को पी डिया ऑफ 
रेलिज्मत एण्ड पएथिक्सत सं० हेस्टिग्स । 


हिन्दी विश्वकोश नगेन्द्रनाथ वसु । 
अभिनन्दन ग्रन्थ 
पोहार अभिनन्दन अन्य मथुरा । 
८&«९ रा 
हिन्दी पत्रिकाएं 
कल्याण उपलिषदांक, संतवाणी अंक, भक्त चरिनांक, 
श्रीकृष्णांक गोरखपुर । 
जिपथगा ._ छखनऊ.। 
ना० प्र० पत्निका काशी । 
हिन्दुस्तानी इलाहाबाद । 
हिन्दी अनुशीलन इलाहाबाद । 
हिन्दी साहित्य सम्मेलन पत्रिका इलाहाबाद । 
भारती बम्बई । 
पादल पटना । 
साहित्य पटना । 
आँग्रेजी पत्रिका 
इंडियन हिस्टोरिकल क्राटरकी *“******* 
इंडियन ऐनन्‍्टीकेरी बम्बई । 
न्यू इंडियन ऐन्टीकेरी «७४७४७ 5, ९ 
जनक ऑफ रायछ एशियाटिक रंदन, बम्बई, बंगाल । 
सोसाइटी 
जनक ऑफ बिहार उड़ोसा, 
रिसच सोसाइटी पटना । 
बद्यवादिन मद्रास । 


एनदस ऑफ संडारकर ओरिए - 

सारे ९ कक यू 

हर रिसच इन्स्टीट्यूट 

जनक पूना। 
विद्याभवन जनक बम्बई । 


परशझुरास सागर 


संदस्े अंथ - १०२७५ 


हस्तलिखित पुस्तकें 


परशुराम कवि । 


अवतारचरिन्न या भ्रवतारछीछा बारहटदास नरहरदास लि० का० १७४३ बवि+ 


हित चोरासी 


रसिक अन्यन्यमाठ भागवत 


मुदित 
सेवक बानी 
भधुमालती- 
अ्वालिन झगरो 
मान माधुरी 
दान माधुरी 
पुहुपावती 


अनादि मंगल 
चय्योपद्‌ 

चैतन्य चरिताम्ुत 
श्रीकृष्ण कीतन 
घर्मपुराण 
धर्म-पूजा-विधान 
बोद्ू गान ओ दोहा 


झूल्य पुराण 


की पुनः लि० का० १९९७ वि०। 
हित हरिवंश । 


लि० का० १८३७ । 

हित सेवकदास । 

चतुभुभदास । 

माधोदास । 

माधुरीदास । 

साधुरीदास | 

दुखहरनदास, लछि० का० १८६७ रचना 
का० १७२६। 


बंगला 


रामदास । 

मनीन्द्र मोहन चसु । 
कष्णदास कविराज । 
चेंडीदाल । 

मयूर भह । 

रसाई पंडित । 

सं० हरप्रसाद शास्त्री । 
रमाई पडित । 
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